


बा  )] 


0॥00 00000 0॥॥ 2//५ह380॥ (६५ ॥॥ 76 )॥॥ 
5०८ (6 /:85 
५(57 85॥ ॥://*।॥॥९5 "कि 


/ हे ७8)4: 0453 
कि !] 440 है? 0॥7/7/40 
हिन्दी 





की [7 (6708-7० ८८7८ जी 

तप वष्कणा ४ ७ 

(0 255. मा भा ॥-॥० ८: ० (० 

;. ” 4 ४ 
ली की 9 


हिन्दी समिति प्रसंधमाला---२१४ 


धर्मंशास्त्र का इतिहास 


पंचम भाग (अध्याय २६ से ३७) 
(विभिन्‍न दाशेनिक सिद्धान्तों के प्रकाश में ध्मशास्त्र-रचना का विवैचन ) 


मूल लेखक 
भारतरत्न, महामहोपाध्याय, डॉ० पाण्डरड्रः वामन काणे 
्क 


अनुवादक 
अर्जुन चोबे काइयप, एम० एु० 





उत्तर प्रदेश शासन 
राजधि पुरुषोत्तमदास टण्डन हिन्दों भवन 
मद्दात्मा गान्धी मार्गे, लखनऊ 
७ ७ ७ 


धर्मज्ञास्त्र का इतिहास 
भाग ५ 
प्रथम संस्करण 
१६७३ 


इस भाग का मूल्य 
अठारह रुपये 


ब्रकाशफ 
हिन्दी समिति, उत्तर प्रदेश शासत, लखनऊ 


मुद्रक 
खीडर प्रस, इलाहाबाद 


प्रकाशक को ओर से 


धरा एक ऐसा! व्यापक हाब्द है जो सामने आते ही किसी जाति या समाज का इतिहास और 

उसके जीवन की मूमिका प्रस्तुत करने में समर्थ होता है । धर्म” शब्द में जाति विशेष की सभ्यता, 
संस्कृति, आचार-विचार, रहन-सहन, रीति-रिवाज तथा जीवन प्रणाली की प्रक्रिया और निदर्शन प्रस्तुत होता 
है | धर्म की परिभाषा भी हम।रे दार्शनिकों, चिन्तकों और मनीषियों ने अपने-अपने समय के विचार और 
चिन्तन के परिणाम स्वरूप मिन्न-मिन्न रूपों में प्रस्तुत की है । 'घारणाद्‌ धर्म इत्याहु: के अनुसार घर्म 
जीवन का मूलाघार है । इसी से मनुष्य को प्रेरणा और प्रकाश उपलब्ध होता है । यही धर्म जीवन की 
गतिविधि और प्रगति में सहायक होता है । कहने का अर्थ यह है कि धर्म वस्तुत: संकूचित नहीं, 
अपितु विशद, महान्‌ और उदात्त भावना से प्रकाशमान होता है। संसार में जितने भी धर्म हैं, उनका अपना 
महत्व और स्वत्व तो है ही किन्तु हिन्दू धर्म और हिन्दू जाति की अपनी विशेष महत्ता ओर सत्ता रही है । 
हिन्दू धर्म अन्य सभी कर्मों और जातियों का समादर और सम्मान करने में सर्दंब अग्रणी रहा है । 


इसी हिन्दू धर्म की विभिन्न विशेषताओं तथा इसके अन्तर्गत उपलब्ध विभिन्न शाखाओं और क्षेत्रों 
का विद्यद परिचय एवं सैद्धान्तिक बिवरण प्रस्तुत ग्रंथ “धर्मझास्त्र का इतिहास' में अंकित करने की चेष्टा हुई 
है । इसके सम्मान्य और विद्वान्‌ रचनाकार भारत-रत्न पांडुरंग वामन काणे अन्तर्राष्ट्रीय ख्थाति के लेखक 
तथा प्राच्य इतिहास और साहित्य के मनीषी रहे हैं । उन्होंने संस्कृत और संस्कृति के साहित्य का प्रग्राढृ 
अध्ययत तो किया ही, साथ ही उनकी सबसे महत्त्वपूर्ण साधना और सेवा यह है कि हमें इस प्रकार के अन- 
मोल और भहत्त्वपूर्ण ग्रंथ उपलब्ध हुए। श्री काणे जैसे महाराष्ट्रीय विद्वानों के विद्या-व्ययन और निष्ठा 
की प्रशंसा करनी ही पड़ती है । ऐसे विद्वानों और मनी५धियों के प्रति हम क्ृतज्ञ हैं। उनकी इन कृतियों 
से जिज्ञासओं और आनेवाली पीढ़ी को प्रेरणा और प्रकाश मिलेगा, हमारा यह निश्चित मत है। हमें यह 
कहने में संकोच नहीं फि 'घमंशास्त्र का इतिहास” हमारे भारतीय जीवन का इतिहास है और इसमें हम 


नन् दें >> 


अपने अतीत की गोरबमयी गाथा और नियामक सूत्रों का निर्देश और सन्देश प्राप्त करते हैं। विद्वान्‌ छेखक 
ने बड़े मनोयोग और श्रम से इस ग्रन्थ का प्रणयन किया है । इसे एक तरह से हिन्दू जाति का विश्चकोश 
कहें तो अन्यथा न होगा । इसमें लेखक ने धर्म, घर्मशास्त्र, जाति, वर्ण, उनके कतेंव्य, अधिकार, संस्कार, 
माचार-विचार, यज्ञ, दान, प्रतिष्ठा, व्यवहार, तीर्थ, ब्रत, कारू, मुहूर्त, घामिक परम्पराओं की विभिन्न दार्शनिक 
पृष्ठमूमिओं, वर्तमान वैधानिक परिस्थिति आदि का विवेचन करते हुए सामाजिक परम्परा तथा उसकी 
उपलब्धियों का विस्तृत और आवश्यक विवरण भ्रस्तुत किया है। वेद, उपनिषद्‌, स्मृति, पुराण, रामायण, 
महाभारत आदि ग्रन्थों से संकेत-सूब्न और सन्दर्म एकत्र करना कितना कठिन है, इसकी कल्पना की जा 
सकती है । 

विद्वान्‌ लखक ने इस महान्‌ भ्रन्थ को पाँच खण्डों में सम्पूर्ण किया है। प्रस्तुत पुस्तक इसी 'घरमंशास्त्र का 
इतिहास! के पाँचवें खण्ड का उत्तराधे है। मूल ग्रन्थ के सात वाल्यूम हैं तथा इस हिन्दी संस्करण के पाँच माग। इन 
सभी भागों की एक संयुक्त अनुक्रमणिका भी हम अलग पुस्तिका के रूप में प्रस्तुत करेंगे। यहाँ यहू उल्लेखनीय है कि 
कागज की महघंता और मुद्रण, वेष्टन आदि की दरों में पर्याप्त वृद्धि हो जाने पर भी हमने इसका मूल्य पहले 
मुद्रित भागों के लगभग समान ही रखने की चेष्टा को है । हमें विश्वास है कि प्रचार और प्रसार की 
दृष्टि से हमारे इस आयास का स्वागत और समादर किया जायगा | हमारी यह मी सतत चेष्टा होगी कि 
अविष्य में मी हम इस प्रकार के महनीय ग्रन्थ उचित मूल्य पर ही अपने पाठकों को सुलभ कर सकें । 


हम एक बार पुनः हिन्दी के छात्रों, पाठकों, अध्यापकों, जिज्ञासुओं और विद्वानों से, विशेषत:उन 
लोगों से, जिन्हें भारत और भमारतीयता के प्रति विशेष ममत्व और अपनत्व है, यह अनुरोध फरना चाहेंगे 
कि वे इस ग्रन्थ को अवश्य ही अध्ययन करें। इससे उन्हें बहुत कुछ प्राप्त होगा | इससे अधिक कुछ कहा 
नहीं जा सकता । हमारी अभिलाषा है, यह ग्रन्थ प्रत्येक परिवार में सुलम और समादृत हो ! 


काशीनाथ उपाध्याय 'अमर' 
लिर्जला एकादछयी, सं० २०३० (१८६७३ ई० ) सचिव, 
राजधि पुरुधोत्तमदास टण्डन हिन्दो भवन हिन्दी समित्ति, उत्तर प्रदेश शासन 
सहात्मा गांधी मार्ग, लखनऊ 





प्रावकयन 
७ 


“ह््युपहारमयूल' के संस्करण के लिए सामग्री संकलित करते समय मेरे ध्यान में आया कि जिस 
प्रकार मैंने 'साहित्यदर्पण' के संस्करण में प्रावकथन के रूप में “अलंकार साहित्य का इतिहास” 
नामक एक प्रकरण लिखा है, उसी पद्धति पर “्यवहारमयूख' में मी एक प्रकरण संलग्न कर दू" जो निश्चय 
ही धर्मशास्त्र के भारतीय छात्रों के छिए पूर्ण लाभप्रद होगा । इस दृष्टि से मैं जैसे-जैसे धर्मशास्त्र का अध्ययन 
करता यया, मुझे ऐसा दीख पड़ा कि सामग्री अत्यन्त विस्तृत एवं विशिष्ट है, उसे एक संक्षिप्त परिचय में 
आबद्ध करने से उसका उचित निरूपण न हो सकेगा। साथ ही उसकी प्रचुरता के समुचित परिज्ञान, सामा- 
जिक मान्यताओं के अध्ययन, तुलनात्मक विधिशास्त्र तथा अन्य विविध शास्त्रों के लिए उसकी जो महत्ता 
है, उसका भी अपेक्षित प्रतिपादन न हो सकेगा। निदान, मैंने यह निश्चय किया कि स्वतन्त्र रूप से धर्म- 
शास्त्र का एक इतिहास ही लिपिबद्ध करूँ। सबंप्रथम, मैंन यह सोचा, एक जिल्द में आदि काल से अब तक 
के धमं शास्त्र के कालकम तथा विभिन्न प्रकरणों से युक्त ऐतिहासिक विकास के निरूपण से यह विषय पूर्ण हो 
जायगा। किन्तु धर्मशास्त्र में आने वाले विविध विषयों के निरूपण के बिना यह ग्रन्थ सांग्रोपांग नहीं माना 
जा सकता | इस विचार से इसमें वैदिक कारू से लेकर आज तक के विधि-विधानों का वर्णव आवश्यक हो 
गया। भारतीय सामाजिक संस्थानों में और सामान्यतः भारतीय इतिहास में जो कान्तिकारी परिवर्तन हुए हैं 
तथा भारतीय जनजीवन पर उनके जो प्रभाव पड़ हैं, मे बड़ गम्मीर हैं । 
यद्यपि, उच्च कोटि के विश्वविद्यालय के विद्धानों ने धर्मशास्त्र के विशिष्ट विषयों पर विवेचन का 
प्रशस्त कार्य किया है, फिर भी, जहाँ तक मैं जानता हूँ, किसी लेखक ने धर्मशास्त्र में आय हुए समग्र 
विषयों के विवेचन का प्रयास नहीं किया। इस दृष्टि से अपने ढंग का यह पहला प्रथास माना जायगा । 
अत: इस महत्त्वपूर्ण कार्य से यह आशा की जाती है कि इससे पूर्व के प्रकाशनों की न्यूनताओं का ज्ञान 
भी सम्मव हो सकेगा। इस पुस्तक में जो श्रुटि, दुरुहुता और अदक्षता प्रतीत होती हैं, उनके लिए लेखन- 
काल की परिस्थिति एवं अन्य कारण अधिक उत्तरदायी हैं। इन बातों की ओर ध्यान दिलाना इसलिए आव- 
इयक है कि इस स्वीकाशोक्ति से मित्रों को मेरी कठिनाइयों का शान हो जाने से उनका भ्रम दूर होगा 
और वे इस कार्य की प्रतिकूल एवं कटु आलोचना नहीं करेंगे। अन्यथा, आलोचकों का यह सहज अधिकार 
है कि प्रतिपाद्य विषय में की गयी अशुद्धियों और संकीर्णताओं की कठु से कृटु आलोचना करें। 
आद्योपान्त इस पुस्तक के लिखते समय एक बड़ा प्रदोभन यह था कि धर्मशास्त्र में व्याख्यकत प्राचीन 
एवं मध्य कालीन मारतीय रीति, परम्परा एवं विश्वासों की अन्य जन-समुदायों और देशों की रीति, परम्पस 
तथा विश्वासों से तुलना की जाय । किन्तु मैंने यथासंभव इस प्रकार की तुलना से दूर रहने का प्रयास 
किया है । फिर भी, कमी-कभभी कतिपय कारणों से मुझे ऐसी तुलनाओं में प्रवृत्त होना पड़ा है । अधिकांश 
लेखक (भारतीय तथा यूरोपीय) इस प्रवृत्ति के हैं कि वे आज का ,मारत जिन कुप्रथामों से आक्रान्त है, 
उनका पूरा उत्तरदायित्व जातिप्रथा एवं धर्मशास्त्र में निदिष्ठ जीवन-पद्धति पर डाल देते हैं, किन्तु इस विचार 
से सर्वथा सहमत द्वोता बढ़ा कठिन है । अतः मैंने यह दिखाने का भ्रयत्त किया है कि विश्व के पूरे जन 


आर 


समुदाय का स्वभाव साधारणत: एक जंसा है और उसमें निहित सुप्रवृत्तियाँ एवं दुष्प्रवृत्तियाँ सभी देश्षों 
में एक सी रही हैं । किसी भी स्थान-विश्वेष में आरम्भकालिक आचार पूर्ण लभप्रद रहते हैं, फिर आगे चल 
कर सम्प्रदायों में उनके दुरुपयोग एवं विकृृतियाँ समान रूप में स्थान ग्रहण कर लेती हैं। चाहे कोई देश 
विशेष हो या समाज, वे किसी व किसी रूप में जातिप्रथा या उससे भिन्न प्रथा से आबद्ध रहते आये हैं । 

संस्कृत ग्रस्थों से लिये गये उद्धरणों के सम्बन्ध में दो शब्द कह देना आवश्यक है। जो छोग अंग्रेजी 
नहीं जानते, उनके लिए ये उद्धरण इस पुस्तक में दिये गये तकों की भावनाओं को समझने में एक सीमा 
तक सहायक होंगे। इसके अतिरिक्त भारतवर्ष में इन उद्धरणों के लिए जवेक्षित पुस्तकों को सुलूम करने वाले 
पुस्तकालयों या साधनों का भी अभाव है | उपयुक्त कारणों से सहल्नों उद्धरण पादटिप्पणियों में उल्लिखित 
हुए हैं। अधिकांश उद्धरण प्रकाशित पुस्तकों से छिये गये हैं एवं बहुत थोड़े से अवत्रण पाण्डुलिपियों और 
ताम्लेखों से उद्धृत हैं। शिलालेखों तथा ताम्रपत्रों के अभिलेखों के अवतरणों के सम्बन्ध में भी उसी प्रकार 
का संकेत अभिप्रेत हैं ! इन तथ्यों से एक बात और प्रमाणित होती है कि घमर्मशास्त्र में विहित विधियों 
से, जो कई हजार वर्षों से जनसमुदाय द्वारा आचरित हुई हैं तथा शासकों द्वारा विधि के रूप में स्वीकृत 
हुई हैं, यह निश्चित होता है कि ऐसे नियम पंडितम्मन्य विद्वानों या कल्पनाशास्त्रियों द्वारा संकलित काल्पनिक 
नियम मात्र नहीं रहे हैं । वे व्यवहायं रहे हैं । 

जिन पुस्तकों के उद्धरण मुझे लगातार देने पड़े हैं और जिनसे मैं पर्याप्त छाभान्वित हुआ हूँ, 
उनमें से कुछ ग्रल्थों का उल्लेख आवश्यक है। यथा--ब्लमफील्ड की “वैदिक अनुक्रमिणका', प्रोफेसर मंकडानल 
और कीथ की 'वंदिक अनु क्रमणिकाएँ', मंक्समूकर द्वारा सम्पादित 'प्राच्य धर्म पुस्तकें ।' 

इसके अतिरिक्त मैं असाधारण विद्वान डा० जाली को स्मरण करता हूँ जिनकी पुस्तक को मैंने 
अपने सामने आदशे के रूप में रखा! है। मैंदे निम्नलिखित प्रमुख पंडितों की कृतियों से भी बहुमूल्य सहायता 
प्राप्त की है, जो इस क्षेत्र में मुझसे पहले कार्य कर चुके हैं, जैसे डा० बुरूर, राव साहब बी० एन० मंड- 
छीक, प्रोफेसर हापकिन्सू, श्री एम० एम० चकवर्ती तथा श्री के० पी० जायसवाछ ; मैं 'बाई' के प्रमहंस 
केवलानन्द स्वामी के सतत साहाम्य और निर्देश (विद्येषतः श्रौत भाग ) के लिए, पना के श्री चित्तामणि दातार 
द्वारा दर्श-पौर्णमास के परामर्श और श्रौत भाग के अन्य अध्यायों के प्रति सतर्क करने लिए, श्री केशव लक्ष्मण 
ओगले द्वारा अनुक्रमणिका माय पर काय॑ करने के रहिए और तकंतीर्थ रघुनाथ शास्त्री कोकजे द्वारा सम्पूर्भ 
पुस्तक को पढ़कर सुझाव और संशोघन देने के लिए असाधारण आभार मानता हूँ। मैं 'इंडिया आफिस पुस्त- 
कालय' (लंदन) के अधिकारियों का गौर डा० एस० के० वेल्वेल्कर, महामहोपाध्याय प्रोफेसर कृप्पुस्वामी 
शास्त्री, प्रोफेसर रंगस्वामी आयंगर, प्रोफेसर पी० पी० एन० शास्त्री, डा० भवत्तोष भट्ठाचायं, डा० आल्स- 
डोफं, प्रोफेसर एच० डी० बेलणकर, विल्सन कालेज बम्बई, का बहुत ही इतज्ञ हूं, जिन्होंने मुझे अपने 
अधिकार में सुरक्षित संस्कृत की पाण्डुलिपियों के बहुमूल्य संकलनों के अवछोकन की हुर संभव सुविधाएँ 
प्रदान की । विभिन्न प्रकार के तिर्दशन में सहायता के लिए मैं अपने मित्र समुदाय तथा डा० बी० जी० 
पराजपे, डा० एस० के० दे, श्री पी० के० गोड़े और श्री जी० एन० बैद्य का आमार मानता हैं। हर 
प्रकार की सहायता के बावजूद इस पुस्तक में होनेबाली न्यूनताओं, च्युतियों और उपक्षाओं से मैं पूर्ण परिचित 
हूं। अतः इम सब कमियों के प्रति कृपालु होने के लिए मैं विद्वानों से प्रार्थना करता हूँ ।* 


---पो ण्ड्‌ रंग बासन काणे 
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व्यू० प्र०या व्यवहार प्र०->मित्र मिश्र का व्यवहारप्रकाश 

व्य० म० या व्यवहारम०ज-तीलकण्ठ का व्यवहारमयूख 

व्य० मा० या व्यवह्ार॒मा० >5जीमृतवाहन की व्यवहार- 
मातृका 

व्यव० सा०-न्‍व्यवहारसतार 

श० बा० या शतपथ ब्रा०>-शतपथब्राह्मण 

शातातप--शातातपस्मृत्ति 

शां० गृ० या शाखायनंग्र०->शांखायनगृह्यसूत्र 

शां० ब्रा० या शांखायनब्रा ०--शाखायनब्राह्मण 

शां० श्रौ० सू० या शांखायनश्रौत०-शांखायनश्रौतसूत्र 

शात्ति०--शान्तिपर्व 

शुक्र० या शुक्रतीति०८-शुक्रनीतिसार 

शु० कौ० या शुद्धिकौ० "-शुद्धिकौमुदी 

शु० क० या शुद्धिकल्प० --शुद्धिकल्पतरु (शुद्धि पर) 

शु० प्र० या शुद्धिप्र० ""शुद्धिप्रकाश 

क्ूद्रकम ० --शूद्रकमलाकर 

श्रा० क० ल० या श्राद्धकल्प० --श्राद्धकल्पलछता 

क्षा/ क्रि.ग कौ० था अश्राद्धक्रिया०८श्राद्धक्रिया- 
कौमुदी 


ब्ब्> ५ 9. ब्यक 


श्रा० प्र० या श्ाद्धप्र० <श्राद्धप्रकाश स्मृ> च० या स्मृतिच०> स्मृतिचर्द्रिका 

श्रा० वि० या श्राद्धवि० -भ्राविवेक स्मु० मु० या स्मृतिमु०-स्मृतिमक्ताफल 

स॒० श्रौ० सू० या सत्या० श्रौ५-- सत्यायाद्श्नौतसूत्र सं० कौ० या संस्कारकौ० +-संस्का रकौस्तुभ 

स० वि० था सरस्वतीवि०--सरस्वतीविकास स॑ं० प्र०->संस्कारप्रकाश 

सा० ब्रा० या साम० ब्रा०5सामविधान ब्राह्मण संं० र० मा० था संस्कारर० -संस्काररत्नमाला 
स्कन्द या स्कत्दपु० -स्कन्दपुराण हिं० गृ० या हिरष्य० गृ०-हिरण्पकेशिग ह्सूत्र 


अंग्रेजी नामों के संकेत 


2. एै. ऊऋए० जि० ([एंश्येण्ट जियॉग्रफी आव इण्डिया) 
359, 2. >आइने अकबरी (अबुछ फजल कृत ) 
-« 7 के, ४४आल इण्डिया रिपोर्टर 
4. 8, ॥8. . #आर्क्यालॉजिकल सर्वे रिपोर्ट्स 
3. 93. ४४. 3. <आर्क्यालॉजिकर सर्वे आव वेस्ट इण्डिया 
3. 3. १, #. 56, >“बाम्बे ब्रांच, रॉयछ एशियाटिक सोसाइटी 


5. 0. फे. 4. छभण्डारकर ओरिएण्टल रिसर्च इंस्टीट्यूट, पूता 
0. ।. ]. >कार्पस इंस्क्रिप्शंस इण्डिकेरम्‌ 
ह. 4. ब्ूएपिग्रैफिया इण्डिका (एपि० इण्डि० ) 
7, 8. रू इण्डियन एण्टिववेरी (इण्डि० ऐण्टि० ) 
3. पे, (९. ८इण्डियत हिस्टॉरिकल क्वार्टरली 
नें. 3. 0. 8. ज#जवेल आव दि अमेरिकन औरिएण्टल -सौसाइटी 
चे. ै. 5. 8. “>जनेंल आवब दि एशियाटिक सोसाइटी आब बेंगाल 
वें. 8. 0. छू. 8, -८जनंल आव दि बिहार एण्ड उड़ीसा रिसर्च सोसाइटी 
गे. हि. है. 8. ऋजर्नठ आवब दि रॉयछ एशियाटिक सोसाइटी (रून्दन) 
5. 3. ३2. ऋसैकेड बुक आव दि ईस्ट (मैक्समूलर द्वारा संपादित) 








प्रसिद्ध एवं महत्त्वपूर्ण प्रन्‍्थों तथा लेखकों का काल-निर्धारण 
[इनमें से बहुतों का काल सम्मावित, कल्पनात्मक एवं विचाराधीन है। 
[६० पु०--ईसा के पूर्व; ई० उ०5८ईसा के उपरान्त | 
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६००--ह३9ं ० ७ (ई० पू०) 
५०००--२०० (ई० पू०) 
४००-+२ ०७० ($० पू० ) 

३७७ (ई० पृ) 

३०० (४०पघु०) १०० (४० उ०) 
श्छ्छ (5० पुृ०) 4७० (ई० छुछ ) 


: यह बैदिक संहिताओं, द्राह्मणों एवं उपनिषदों का काल है। ऋग्वेद, अथवबे- 


बेद एवं तैत्तिरीय संहिता तथा तैसिशीय ब्राह्मण की कुछ ऋचाएँ ४००० 
ई० पू० के बहुत पहले की भी हो सकती हैं, और कुछ उपनिषद्‌ (जिनमें 
कुछ बे भी हैं जिन्हें विदह्ाम्‌ लोग अत्यन्त प्राचीन मानते हैं)१०००ई० पु०के 
पदचात्कालीन भी हो सकती हैं । (कूछ विद्वान प्रस्तुत लेखक की इस मान्यता 
को कि बैदिक संहिताएँ ४००० ई० पू० श्राचीन हैं, नहीं स्वीकार करते 3) 


: यास्क की रचना, निरुक्‍्त | 
: प्रमुख श्ौतसूज (यथा आपस्तम्ब, आइश्वलायन, बौधायन, कात्यायन, 


सत्याषाढ़ आदि) एवं कुछ गृह्यसूत्र (यथा आपस्तम्ब एवं आश्वलायन) ! 


: गौतम, आपस्तम्ब, बौधायत, वसिष्ठ के धर्मसूत्र एवं पारस्कर तथा कुछ 


अन्य लोगों के य्रह्मसूत्र 


: पाणिसि। 

: जैमिनि का पूर्वसीमांसासंत्र । 

: भमगवदुगीता । हु 

: पार्णिन के सूत्रों पर -वातिक लिखने वाले वररुचि कात्यायन।. 

: कौठिल्य का अर्थशास्त्र (अपेक्षाकृत पहली सीमा. के आसपास) ॥ 

: पतञ्जलि का महाभाष्य (सम्मवतः अपेक्षाकृत प्रथम सीमा के आसपास ) । 
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(६० उ०) 
(ई० उ०) 
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(ई० छ०) 


१०००--१०५० (ई० उ०) 
१०८०--११०० (ई० 3०) 
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११००---११५० (ई० 3०) 
११००---१ १५० (ई० उ०) 
११००--६११३० (ई० उ०) 
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१११५०--११६० (ई० उ०) 


- २ न्न्न 


: मनृस्मृति। 
: याज्नवल्वयस्मृति 
: विष्णुधर्मंसूत्र । 


नारदस्मृति । 


* बखानसस्मात॑सूत्र । 

: जैमिनि के पूर्वमीमांस[सूत्र के भाष्ययार शबर (अपेक्षाकृत पूर्व समय के 
: आसपास ) । 

: व्यवहार आदि पर बृहस्पतिस्मृति (अभी तक इसकी श्रति नहीं मिल्त सकी 


है।) एस० बी० ई० (जिल्द ३३) में ब्यवहार के अंश अनूदित हैं और 
प्रो० रगस्वामी आयंगर ने धर्म के बहुत से विषय संग्रहीत किये हैं, जो 
गायकबाड़ ओरिएण्टल सीरीज हारा प्रकाशित हैं। 


: कुछ विद्यमान पुराण, यथा--वायु ०; विष्णु०, मार्केण्डेय०, मत्स्य०, कुर्मे० । 
: कात्यायनस्मुति (अभी तक प्राप्त नहीं हो सकी है) । 

: वराहुमिहिर; पंचसिद्धान्तिका, बृहत्संहिता, बृहज्जातक आदि के लेखक । 

: कादम्बरी एवं हर्षचरित के लेखक बाण । 

: पाणिनि की अष्टाध्यायी पर काशिकाव्याख्याकार वामन---जयादित्य 
: कुमारिल का तन्‍्त्रवातिक। 

: अधिकांश स्मृतियाँ, यथा--पराशर, शंख, देवल तथा कुछ पुराण, यधा-- 


अग्लवि०, भ्रुड़० | 


: महान्‌ अद्वेतवादी दाशनिक झंकराचार्य । 

: याज्ञवल्क्यस्मृति के टीकाकार विश्वरूप | 

: सनुस्मृति के टीकाकार मेबातिथि! 

: वराहुमिहिर के बहज्जातक के टीकाकार उत्पलल। 

: बहुत से ग्रन्थों के लेखक धारेश्वर भोज। 

: याज्ञवल्क्यस्मृत्ति की टीका मिताक्ष रा के लेखक विज्ञानेश्वर ! 

- मनुस्मृति के टीकाकार ग्रोविन्दराज । 

: कल्पतर या हृत्यकल्पतरु नामक विद्याल धर्मशास्त्र-विषयक निबन्ध के 


लेखक लक्ष्मीघर | 


: दायभाग, कालविवेक एवं व्यवहारमात्‌का के लेखक जीमूतवाहन । 

: प्रायश्चित्तप्रकरण एवं अन्य ग्रन्थों के रचयिता भवदेव भट्ट । 

- अपरार्क, शिलाहार राजा ने याज्ञवल्क्यस्मृति पर एक टीका लिखी । 

: भास्कराचार्य, जो सिद्धान्तशिरोमणि के, जिसका छीलावठी एक अंश है, 
: प्रणेता हैं। 

: सोमेश्वरदेव का मानसोल्लास या अभिरूषितार्थचिन्तामणि । 

: कल्हुण की राजतरंग्रिणी | 
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हारलता एवं पितृदयिता के प्रणेता अनिरुद्ध भटूठ। 

श्रीधर का स्मृत्यर्थेंसार। 

मनुस्मृति के टीकाकार कुल्छूक | 

गौतम एवं आपस्तम्बधमंसूत्रों तथा कुछ गृद्यसूत्रों के टीकाकार हरदत्त । 
देवण्ण भट्ट को स्मृतिचन्द्रिका 

धनञ्जय के पुत्र ,एवं ब्राह्मणसर्वस्व के प्रणेता हलायुघ ॥ 

हेमाद्वि की चतुर्वेगेचिन्तामणि। 

वरदराज का व्यवहारनिर्णय । 


: पितृभवित, समयप्रदीप१ एवं अन्य ग्रन्धों के प्रणेता श्रीदत्त । 


मृहस्थरत्नाकर, विवादरत्ताकर, क्रियारत्ताकर आदि के रचयिता 
चण्डेश्वर । ह 

वैदिक संहिताओं एवं ब्राह्मणों के भाष्यों के संग्रहकर्ता सायण । 
पराश्रस्मृति की टीका पराशरमाधवीय तथा अन्य ग्रन्थों के रचयिता 
एवं सायण के भाई माधवाचार्ये ॥ 

मदनपाल एथं उसके पुत्र के संरक्षण में मदनपारिजात छवं महाणंवप्रंकाश 
संगुह्ीत किये गये । 

गंगावाक्यावली आदि ग्रन्थों के प्रणेता विद्यापति के जन्म एवं मरण कीं 
तिथियाँ । देखिये, :इण्डियन ऐंण्टीक्वेरी (जिल्द १४, पु० १६०-१६९१), 
जहाँ देवसिह के पुत्र शिवसिह द्वारा विद्यापति को परद्त विसपी नामक ग्राम- 
दान के शिलालेख में चार तिथियों का विवरण उपस्थित किया गया है 
(यथा शक १३२१, संवत्‌ १४५५, रू० स० २८३ एवं सन्‌ ८०७) ॥ 
याज्ञवलकथ की टीका दीपकलिका, श्रायश्चित्तविवेक, दुर्गोत्सतविवेक एक 
अन्य ग्रस्थों के लेखक शूलपाणि । 

विज्ञाल निबन्ध धर्मतत््वकलानिधि (श्राद्ध, व्यवहार आदि के प्रकाजों में 
विभाजित ) के लेखक एवं नाग्रमल्‍्ल के पुत्र पृथ्वीचस्द्र । 


तन्त्रवातिक के टीकाकार सोमेश्वर को न्यावसुधा ! 

मिसरू मिश्र का विवादचन्द्र | 

नसिह देव मंदराजा हारा संगृहीत विशाल निबन्ध मंदनरत्न। 
शुद्धिविवेक, क्ाद्धविवेक आदि के लेखक रुद्रधर। 
शुद्धिचिन्तामणि, तीर्यचिन्तामणि आदि के रचयिता वाचस्पति ) 
दण्डविवेक, मंगाकृत्यविबेक आदि के रचयिता वर्घमान। 

दलपति का व्यवहारसार जो नुसिहप्रसाद का एक भाग है। 
दलपति का नृसिहप्रसाद, जिसके भाग हैं--आ्राउससार, तीर्थेसार, 
प्रायश्चित्ततार आदि ६ 
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नम ््ढ न 


- प्रतापरुद्रदेव राजा के संरक्षण में संगुहीत सरस्वतीविछास। 

: शुद्धिकौमुदी, श्राद्धक्रियाकौमुदी आदि के प्रणेता ग्रोविन्दानन्द। 

: प्रयोगरत्न, अन्त्येष्टिपठति, जिस्थलीसेतु के लेखक नारायण भटठ॥। 

: श्राद्धतत्त्व, तीर्यदत्त्व, शुद्धितत्व, प्रायरिचत्ततत्व आदि तत्त्वों के लेखक 


रघुनन्दन । 


: टोडरमल के संरक्षण में टोडरानन्द ने कई सौख्यों में शुद्धि, तीथे , प्राय- 


श्चित्त, कर्मविपाक एबं अन्य १४ विषयों पर ग्रन्थ लिखें । 
इतनिर्णय या घमंदतनिर्णयं के लेखक शंकर भट्ट । 


: बैजयन्ती ( विष्णुघर्मसूत्र की टीका ), श्राद्धकल्पलता, शुद्धि्चान्द्रका एवं 


दत्तकमी मां सा के लेखक ननन्‍्द पण्डित । 


: निर्णयसिन्धु तथा विवादताण्डव, शुद्रकमछाकर आदि २० ग्रन्थों के लेखक 


कमलाकर भटूट। 


: मित्र मिश्र का वीरमितन्रोदय, जिसके भाग है, तीर्थप्रकाश, प्रायश्चित्त- 


प्रकाश, आद्म्ंकाश आदि । 


: प्रायश्चित्त, शुद्धि, आंद् आदि विषयों पर १२ मयूखों में (यथा- 


नीतिमयूल, व्यवहारमयूख आदि) रचित ममगवम्तभास्कर के लेखक 
नीलकण्ठ । 


: राजधर्मकौस्तुम के प्रणेता अनन्तदेव । 
: वेद्यवाथ का स्मृतिमुक्ताफल | 
: तीर्थेन्द्रशेखर, प्रायदिचत्तेन्द्शेंखर, श्राद्धेन्दुऑओखर आदि छगमग ५० 


ग्रन्थों के लेखक नाग्रेंश भट्ट या नागोजिमट्ट 


: धर्मसिन्धु के केखक काशीनाथ उपाध्याय । 
: मिताक्षरा पर बारूम्भटूटी ' नामक टीका के लेखक बालम्मट्ट । 


धर्मशास्त्र का इतिहास 
खण्ड ५ (उत्तरार्ध) 
की | रे 
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अध्याय २६ 
तान्त्रिक सिद्धान्त एवं धर्मशास्त्र 


जब हम इस ग्रन्थ के द्वितीय खण्ड में दुर्गा-पूजा के विषय में पढ़ रहे थे तो ऐसा कहा गया था कि यह 
पूजा, जिसे शाक्‍्त पूजा (दुर्गा को शक्ति के रूप में भी पूजा जाता है) भी कहा जाता है, सारे भारतवर्ष 
में महत्त्वपूर्ण रही है, और यह भी कहा गया था कि आगे के किसी खण्ड में हम शक्तिवाद की चर्चा करेंगे। अब हम 
शाक्‍तों एवं तन्त्रों की सविस्तार चर्चा करेंगे । क्योंकि इन्होंने पुराणों पर कुछ प्रभाव डाला और प्रत्यक्ष रूप से तथा 
पुराणों के द्वारा मध्यकाल की भारतीय धार्मिक रीतियों एवं व्यवहारों (आचारों) को प्रमावित किया है। 
तन्त्र विषय पर एक विशद साहित्य है, कुछ ग्रन्थ प्रकाशित एवं कुछ अप्रकाशित हैं । तीनों प्रकार के तन्‍्त्र 
हैं; बौद्ध, हिन्दू एवं जैन | कुछ तन्‍्त्रों का दार्शनिक या आध्यात्मिक पहलू भी है, जिस पर आर्थर अवालोन, बी० 
भट्टाचार्य एवं कुछ अन्य लोगों के अध्ययनों के अतिरिक्त कोई विज्येष अध्ययन नहीं उपस्थित हो सका है । सामान्यतः: 
लोग तन्त्रों से तात्पयं लगाते हैं शक्ति (काली देवी) की पूजा, मुद्राएँ, मन्त्र, मण्डल, पञच मकार, दक्षिण मार्ग, 
वाम मार्ग एवं ऐन्द्रजालिक क्रियाएँ, जिनके द्वारा अलौकिक शक्तियाँ प्राप्त की जाती हैं। यहाँ हम .बहुत ही संक्षेप 
भें शक्तिवाद एवं तनन्‍्त्र के उदगम के विषय में जानकारी प्राप्त करेंगे और देखेंगे कि किस प्रकार प्रत्यक्ष या परोक्ष 
रूप से पुराणों के द्वारा तन्‍्त्र हिल्दू धामिक रीतियों में प्रविष्ट होते रहे हैं। 
अमरकोश के अनुसार तन्त्र का अर्थ है प्रमुख विषय या माय", 'सिद्धान्त' (अर्थात्‌ मत, तत्त्व, बाद या 
शास्त्र ), करघा (कपड़ा बुनने का एक यस्‍्त्र ) या सामग्री या उपकरण । किन्तु इससे यह नहीं पता चलता कि उन्‍्त्र 
कार्यों का कोई विलक्षण वर्भ है। अत: ऐसा अतुमाव निकालना दोषपूर्ण नहीं कहा जा सकता कि अमरकोश के 
काल में तो तन्त्र-सम्बन्धी ग्रन्थों का प्रणणन नहीं हुआ था, या हुआ भी रहा होगा तो वे ग्रन्थ अभी जन सामान्य 
की बुद्धि में बैठ नहीं सके थे । ऋ० (१०१७१।४ ) में तन्‍्त्र' शब्द आया है, किन्तु वह करघा के अर्थ में ही प्रयुक्त है, 
ऐसा रूगता है '--में अबोध व्यक्ति नीचे (इस विश्व में) नहीं चलते (घूमते) और न उच्च लोक में ही 
(घूमते), न तो ये विद्वान्‌ ब्राह्मण हैं और न सोम निकालने वाले पुरोहित हैं; ये (दुष्ट प्रकार की बोली ) बोलते 
हैं ओर उस दुष्ट (या' पापमय) बोली के साथ हलों एवं तत्त्रों को चछाते हैं।” अथवंबेद (१०॥७॥४२ : 'तन्त्रमेके 
युवती विरूपे अभ्याक्रामं बयत : षण्मयूखम्‌') एवं तैत्तिरीय ब्राह्मण (२।५।५॥३) ने इसी अर्थ में 'तन्त्र” शब्द का 
प्रयोग किया है। पाणिनि (५४२।७० ) ने तन्त्रक' (वह वस्त्र जो अभी-अभी करचे से उत्तारा गया हो) शब्द तल्त्रा 


१. इसे ये 5 वॉद्ध न पाइचरन्ति न ब्रह्मणासों न सुतेकरास: । त एते वाचमधिपय पापया सिरीस्तन्त्रं तन्वते 
अप्रजनयः३ ऋ० १०७१४। साथण ने व्याख्या को है--सिरी सोरिणो भूत्वा तन्‍त्र कृषिलक्षणं तन्वते विस्तारयन्ति 
कूबेन्तीत्यर्थ: || 


२ अर्मशास्त्र का इतिहास 


से निष्पन्न माना है। आप० श्रो० सूत्र (११५४१) ने तनन्‍्त्र शब्द कई भागों वाछी विधि' के अर्थ में प्रयुक्त किया 
है*। शांखायन श्रौ० (१।१६।६) में आया है कि वही तनन्‍्त्र है जो एक बार हो जाने पर (किये जाने पर) 
बहुत-से अन्य कर्मों का उपयोग सिद्ध करता है । महाभाष्य ने पाणिनि (४२६० ) एवं वातिक सवंसादेद्विगोश्च लः' 
पर सर्वृतन्त्र: एवं द्वितन्त्रः को उदाहरणों के रूप में लिया है, जिनका तात्पर्य है बह, जिसने सभी तन्‍त्रों को 
पढ़ लिया है! या 'जिसने दो तनतरों का अध्ययत किया है!; यहाँ पर तन्त्र' का सम्भवतः अर्थ है सिद्धान्त) याज्ञ० 
११२२८ : तत्व वावइवदेविकम्‌' में प्रयुकत 'तन्त्र” शब्द उसी अर्थ में है जिसमें शांखायनश्नौतसूत्र ने प्रयुक्त किया 
है। कौटिल्य-अर्थश्ास्त्र के १५वें अधिकरण का नाम है तम्त्रयुक्ति' (देखिए जें० ओ० आर», मद्रास, जिलद ४, 
१४३०, पृ० ८२) जिसका अर्थ है किसी शास्त्र की व्याख्या के मुख्य नियम, विधियाँ या सिद्धान्त । चरक (सिद्धि- 
स्थान, अध्याय १२४०-४५) ने भी “३६ तस्‍्त्रस्थ यकतय:, एवं सुश्रुत (उत्तरतन्त्र, अध्याय ६५) ने ३२ तन्त्र- 
युक्तियों का उल्लेख किया है। बृहस्पति, कात्यायन एवं मागवत में तनन्‍्त्र' का प्रयोग सिद्धान्त' या शास्त्र' के 
अर्थ में हुआ है। शबर ने जेमिनि (११११) के भाधष्य में कहा है कि जंब कोई कार्य या पदार्थ एकबार हो जाता 
है तो वह बहुत-सी अन्य बातों या विषयों में उपयोगी होता है और इसे तनन्‍्त्र कहा जाता है। झांंकराचार्य ने 
वेदान्त सूत्र के माष्य में कई स्थानों पर सांख्य सिद्धान्त को सांख्य तन्त्र तथा पूर्वमीमांसा को प्रथम तन्त्र” कहा है 
(वे० सू० २२१, २१११ एवं २।४।४; वे० सू० ३॥३।५३ में पूव॑ंमीमांसा-सूत्र को प्रथम तन्त्र कहा है)। कालिका- 
पुराण (८७११३० ) में उशना एवं बृहस्पति के राजतीति विषयक ग्रन्थों को तन्त्र कहा गया है और विष्णघमत्तिर 
पुराण को तन्त्र की संज्ञा दी गयी है (5२।२) | इंत सभी उपर्युवत उदाहरणों में कहीं भी तन्त्र'ं शब्द का मध्य- 
कालीन विलक्षण अर्थ नहीं पाया जाता । 

तन्‍्त्र साहित्य के अर्थ में अ्रयुक्‍त तस्त्र शब्द का प्रयोग कब प्रचलित हुआ, यह कहना कठिन है और यह 
भी निश्चित करना सम्भव नहीं है कि किन लोगों ने सर्वप्रथम तत्त्र-सिद्धान्तों एवं प्रयोगों (व्यवहारों) की आरम्भ 
किया और न यही जातना सरल है कि यह सब सर्वप्रथम कहाँ हुआ। महामहोपाध्याय हरप्रसाद शास्त्री इस बात 
को मानते को सन्नद्ध थे कि तन्त्र के सिद्धान्त एवं व्यवहार भारत में बाहर से आये और बे कुब्जि का मत तन्‍्त्र 
के एक श्लोक पर विशेष निर्भेर रहे हैं, जिसका अर्भ यह है--सभी स्थानों पर अधिकार करने के लिए भारत- 


२. उदित आदित्य पौर्णमास्यास्तन्त्र प्रक्रमयत्ति प्रागुदबादमायास्थाथाः। आप० श्रौ० १४१५१, जिस पर, 
टीकाकार को टीका है अंगसमुदायस्तन्त्रभ्‌॥ लत्प्रकमयति यजमानोष्ण्ययुंणा ४ तन्त्रलक्षणं तत्‌ । शांखायनश्रोतसत्र 
(१।१६।६), जिस प्रकार कि यह टीका है--पत्सकृत्कृतं बहूनामुपकरोति सत्तस्त्रमित्यच्यते । 

३. आस्नोय स्मृतितस्जे च छोकाचारे च सूरिभि:। शरीराधे स्मृता जाया पृष्यापुण्यफले ससः॥ बृहस्पति, 
अपराक (पयृ० ७४० ), दायभाग १११४२ (प० १४६ ), कुल्लूक (मन्‌ &१८७ ) हारा उद्धत। आत्मतन्त्रे तु यश्नोक्त 
तत्कुर्यात्पारतन्त्रिकम्‌ ।' कात्यायम से स्मृतिचन्द्रिका (पु० ५) द्वारा उद्धृत । तन्‍्त्रं सात्वतमाचष्ठ नैष्कम्य कर्मणो 
यतः । भागवत १॥३॥८। यहाँ पर पञुचरात्र' को सात्वततन्त्र कहा गया है। यत्सकृत्कृत॑ बहुनामुपकरोति तत्तन्त्रमि- 
त्युच्यते यथा बहुनां आाह्यणानां सध्ये कृत: प्रदीष: / शबर का भाष्य (जंमिनि ११६४१) 

४. इण्डियन हिस्टॉरिकल क्वार्टरलो (जिल्द ढे, पू० ३५८) --गच्छ त्वं भारते वर्ष अधिकाराय सर्दत्तः। 
पोठोपपोठक्षेत्रषु कूरु सृष्टिमनेकधा ।। देखिए हरप्रसाद शास्त्री का कैठलॉग, ताड़पत्र पाण्डुलिपि, नेपाल दरबार 
लाइबेरी (कलकत्ता, १६०५), भूमिका पृ० ८हे; यह पाण्डुलिपि पब्चात्कालीन गुप्तलिपि सें है, अर्थात्‌ ७वीं शती 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं धर्मशास्त्र ई 


वर्ष में जाओ और पीठों, उपपीठों एवं क्षेत्रों में अनेक प्रकार से इसकी सृष्टि करो।' सम्मान के ज्ाथ हम उस 
विद्वान्‌ की बाते का विरोध करते और कहते हैं कि इस इलोक से यह नहीं स्पष्ट होता कि भारत में तन्त्र-सिद्धान्तों 
का प्रचलन इस इलोक के उपरान्त ही हुआ | तन्‍्त्र सिद्धान्तों के रहने प्र भी उस वचन का उच्चारण सम्भव था 
और पीठों एक क्षेत्रों की ओर जो निर्देश है (इलोक में) वह इस बात की पुष्टि-सी करता है कि उतसें तन्‍्त्र« 
सिद्धाल्त प्रचलित थे। पुराणों में हमें भविष्यवाणी के रूप में वही प्राप्त होता है जो बीत चुका रहता है। यह 
सम्भव है कि कुलाचार एवं वामाचार एसे कुछ रहस्यवादी प्रयोग बाह्य तत्त्वों से प्रभावित रहे हों था वे मौलिक 
रूप से बाहरी रहे हों । किन्तु उस इछोक पर महामहोपाध्याय हरप़साद शास्त्री ने जो निर्भरता प्रदर्शित की है, वह 
इसे सिद्ध करने को कदापि उपयुक्त नहीं है। रुद्रयामल (जीवानन्द द्वारा सम्पादित, १८६२) में अथर्ववेद (१७वाँ 
पटल, चौथा इलोक ) की प्रशस्ति आयी है कि उसमें सभी देवों, सभी प्राणियों (स्थलचर, जलचर एवं नमभचर ) , 
सभी ऋषियों, कामविद्या एवं महाविद्या का निवास है; इलोक १०-१७ में रहस्यमयी कृण्डलिनी का वर्णन है, 
३९ इलोकों में यौगिक प्रयोगों का, ६ इलोकों में शरीर के चक्रों का उल्लेख है, ५१ से ५३ तक के इलोकों 
में काम॒रूप, जालन्धर, पूर्णगिरि, उड्डियान एवं कालिका पीठों आदि का वर्णन है। बागची ('स्टडीज़ इन 
तम्त्र'ं, पु० ४५-५५) ताम्त्रिक सिद्धान्तों में बाह्य तत्त्वों के समावेज्ञ के विषय में कुछ प्रमाण उपस्थित करते 
हैं। रुद्रधामल (१७वाँ पटल, इलोक ११६-१२५) में आया है कि महाविद्या वसिष्ठ ऋषि के समक्ष प्रकट 
हुईं और उनसे चीन देश एंवं बुद्ध के यहाँ जाने को कहा, बुद्ध ने सिद्धि प्राप्त करने के लिए वसिष्ठ 
को कौछ मार्ग एवं योग के प्रयोगों में शिक्षित किया और उन्हें पूर्ण योगी होने की साधना के लिए पंच& 
भकारों के उपयोग का निर्देश किया *। इससे प्रकट है कि जब रुद्रयामल का प्रणयत हुआ था तब भारत में 


की है। डा० बो० भद्टाचार्य ने भी यही सम्मति दी है । (देखिए बुद्धिस्ट इसोटेरिज्म' में उनकी भूमिका, 
पु० ४३) | आर्थर अवालोन ने महानिर्वाणतन्त्र (तृतीय संस्करण, १६५३, पृ० ५६०) में लिखा है कि तन्त्र भारत 
में चाल्डोआ या शकद्गीप से आया। मांडन रिव्यू (१८३२४ पृ० १५०-१५६) में प्रोण एन० एन० चौधरी ने यह 
सिद्ध करने का प्रयास किया है कि भारतीय तन्‍्त्र वाद का मूल तिब्बत के बॉन धर्म में पाया जाता है। थे इस विषय 
में इस तिब्बती परम्परा में विश्वास करते हैं कि असंग ने भारत में तन्त्रवाद चलाया। किन्तु यह परम्परा केबल 
तारानाथ के बौद्धधर्म के इतिहास पर निर्भर रहतो है। लामा तारानाथ का जन्म सन्‌ १५७३ ई० (कछ रोगों 
के मत से १५७५ ई०) में हुआ था और उन्होंने अपना इतिहास सन्‌ १६०८ में पूरा किया, अर्थात्‌ उन्होंने असंग 
के लगभग १२०० वर्षा के उपरान्त लिखा। प्रो० चौधरो ने आगे एकजदासाधन (साधनमाला, संख्या १२७, आय॑- 
नागार्जुनपादभोटिषु उद्धतमिति ) के अन्त सें लिखित बात पर निर्भर कियः है। किस्तु यह वाक्य उन आठ पाण्डुलिपियों 
सें, जिनपर यह संस्करण आधारित है, तोन पाण्डुलिपिभों में नहीं पाया जप्ता। प्रो० चौधरी ने यह भी कहा है फि 
तन्त्र में गुरु की स्थिति न तो बंदिक है और न पौराणिक यहाँ बे त्रुटिपूर्ण हैं। निरक्‍त (२।४) में विद्यासक्त एवं 
इबेताइवतरोपनिषद्‌ (६१८) के वचन से गुरु को स्थिति स्पष्ट है। गुरु की पौराणिक स्थिति के विषय में देखिए 
(लिगपुराण एवं देदीभागवत (११।१४६), इवेताइव० ६२३ एवं अग्नि पुराण (३४२४६) ॥ 

५. यः कुलार्थी सिद्धमन्त्री भवेवाचारनिर्मलः। प्राप्नोति साधन पुण्य वेदानाभप्यगोचरम्‌ ॥ बौद्धदेशे:थर्व वेदे 
महाच्नोने सदा ब्रज ॥।. -  - मत्कुलज्ञों मह॒ष त्वं महासिद्धो भविष्यसि। . . . ततो मुनिवरः श्रुत्वा महाविद्यासरस्वतीस । 
जगाम चौनभूमौ च यत्र बुद्ध: प्रतिष्ठति ॥ . « “बुद्ध उदाच । वसिष्ठ श्रृणु वक्ष्यामि कुलसार्गमनुत्तमम्‌ । येन विज्ञान [त ? ) 


४ धर्मशास्त्र का इतिहास 
पीठ थे, चीन या तिब्बत में तान्त्रिक प्रयोगों का प्रचलछव था और ऐसा कहा जाता है कि बुद्ध ने ही ऐसे प्रयोगों 
की शिक्षा दी है, जो कि बुद्ध की उदात्त शिक्षा के प्रति एक कृत्रिम लेख एवं दुष्ट उपहास-सा लगता है । 
ऐन्द्रजालिक (मायावी) मन्त्र अथवेदेद में बहुत संख्या में पाये जाते हैं और ऋग्वेद में कुछ रहस्य- 
वादी झब्द था वचन प्रयुक्त हुए हैं; यथथा-वषद्‌' (ऋ० ७ादंद७, ७।१००॥७ आदि ) एवं स्वाहा! शब्द (ऋ० 
(१३॥१२, ५५१६१, ७।२११)६९। नींद छाने वाला भन्‍त्र ऋग्वेद (७५५।५-८) में आया है; ये मन्त्र 
अथवंबेद (४।५।६,५, १, ३) में भी आये हैं, और सम्मवतः यह मन्त्र पुरोहित द्वारा उस भद्र व्यक्ति के 
लिए कहा जाता है जो अनिद्रा से रुपण्ण रहता है। कुछ पादचात्य विद्वातों का कथन है कि यह भन्त्र प्रेमी 
ह्वारा अपनी ग्रेमिका को गुप्त प्रेम के लिए अथवा चोरिकामेंट के लिए प्रयुक्त होता है, किन्तु इसमें कहीं 
भी प्रेम शब्द की गन्ध नहीं मिलती है। हम पाइचात्य विद्वानों की बात स्वीकार नहीं कर सकते। ऋ० 
(१०१४५) का उपयोग सौत के विरोध में हुआ है , जिसका प्रथम मन्त्र थों है--'मैं इस ओषधि को 
खोदता हूँ, यह अत्यन्त शक्तिशाली रता है, जिसके द्वारा एक स्त्री अपनी सौत को पीड़ित करती है, और 
जिसके द्वारा वह अपने पति को (केवल अपने लिए) प्राप्त करती है। 
ऋग्वेद में बहुधा ऐसे जादूगरों का उल्लेख मिलता है जो अधिकांश में अनाय॑े कहे गये हैं और उन्हें 
अदेव, अनृतदेव (झूठे देवों की पूजा करने वाले), शिश्नदेव (रूम्पट, ऋ० ७॥६१४४५, १०॥६४८।३ ) की संज्ञाएँ 
प्राप्त हैं। स्थानाभाव के कारण हम विस्तार में यहाँ नहीं जा सकेंगे। तान्त्रिक ग्रन्थों में छह क्र कर्मों का 
वृर्णण है, जिनका उल्लेख आगे किया जायगा। बैदिक काल में ऐसी कल्पना थी कि कुछ दुष्ट छोग, माया, 
मन्त्र आदि से छोगों एवं पशुओं को मार सकते हैं या उन्हें बीमार कर सकते हैं| दो सूकत (७/१०४ 
एवं १०८७, दोनों में २५ मन्त्र हैं) इस बात को सिद्ध करने के लिए पर्याप्त हैं कि ऋग्वेदीय लोग अभिचार 
से डरते थे। दोनों प्रकार के सूकतों में यातुधान! (जो अभिचार करता है) एवं 'रक्षस' (दुष्ट आत्मा) झब्द 
आये हैं, यातु' शब्द जादू” (या जादू) ही है जो भारतीय भाषाओं में प्रयुक्त होता है। पिज्ञातियाँ (पिशा- 
चितियाँ) भी होती थीं (ऋ० १॥१३३।४ : हे इन्द्र, रक्तिम एवं शक्तिशाली पिशाची को नष्ट कर दो और 
सभी दुष्ट आत्माओं को भार डालो ।) यहाँ ऋशग्वेद से कुछ मन्त्र अनुवादित हो रहे हैं---'मैं (वसिष्ठ ) आज 
ही मर जाऊं यदि मैं अभिचार प्रयोग करने वाला होऊँ या यदि मैंने किसी व्यक्ति के जीवन को जरा डाला 


मात्रेण रुद्ररूपो भवेत्कणात्‌ ॥. - .अतः कुल समाभित्य संबंसिद्धीज्वरों भव । मासेनाकर्षण सिद्धि द्विमासे वावपतिभंवेत्‌ । 
- ** शक्ति बिना श्िवोज्शक्तः किसन्‍्ये जडबुद्धयः । इत्युक्त्वा बुद्धरपो च कारयासास साधनम्‌ ।। कुरु विप्र महादाक्ति- 
सेवन मंद्यसाधनम्‌ ।. . -मदिरासाधन कतु जगास कुलमण्डले । म्॒यं मांस तथा मत्स्य मुद्रा संथुतमेव च॥ पुनः पुनः 
साधयित्वा पूर्णयोगी बभूव सः ॥ रद्रयामल, १७ वाँ पटल, इलोक १२१-१२३, १९५, १३५, १५२-१५३, 
१६०-१६१॥ 

६- तम्त्रों में स्वाहा शब्द (मल्त्रों सें) अग्नि को पत्नी के अर्थ में भी आया है। देखिए तान्त्रिक टेब्ट्स, 
जिल्द ७, जहाँ स्वाहा को वहिनजाया, ज्वलनवहल्लभा एवं द्विठ कहा गधा है। और देखिए शारवातिरूक (६१६२-६३ ) । 

७. सस्तु माता सस्‍्तु पिता ससस्‍्तु इवा ससस्‍्तु विश्यतिः॥ ससस्‍्तु सर्व ज्ञातयः सस्त्वयमभितों जनः॥॥ य आस्ते 
यह्च चरति यदच पर्थति नो जनः। तेषां सं हन्मो अक्षाणि यथेदं हम्थ॑ तथा।. . .प्रोष्ठेशया वहग्रेशया नारीयस्तल्प- 
झीवरी:। स्त्रियों था पुष्यगन्धास्ताः सर्वा; स्वापपाससि ॥ ऋ० (७१५५॥५-८) 


१ ४७० हृ शफ, 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं घर्मश्ञास्त्र भ्‌ 


हो; वह व्यक्ति, जिसने मुझे झूठमभूठ अभिचार करते वाला कहा हो, अपने दस पुत्रों से रहित हो जाये; 
जिसने मुझे यातुधातव कहा हो उसे इन्द्र भयंकर शस्त्र से मार डाले, यद्यपि मैं बेसा नहीं हूँ शोर वह, जो स्वयं 
'रक्षस' है, अपने को पवित्र घोषित करता है; जो अत्यन्त दुष्ट है, वह सभी प्राणियों से निम्न (हीन या 
नीच) हो जाय (ऋ० ७॥१०४।१५-१६) ; हे मरुतगणो, तुम लोगों के मध्य विभिन्न स्थानों में फेल जाओ और 
दुष्ठों को पकड़ लो और इन राक्षसों को, जो पक्षियों का रूप धारण करके रात्रि में विचरण करते हैं और 
यज्ञ के समय मयंकर विध्न उपस्थित करते हैं, चूर्ण-चूर्ण कर दो (वही, मन्त्र १८); है इन्द्र, उन पुरुषों 
को-जो जादू-टोना करते हैं, और उन नोरियों को (जादूगरनियों को), जो माया से नाश करतो हैं, 
सार डालो; जो मूर्ख देवों के पूजक हैं, वे गईंन कंढठा कर मर जायें, वे सूथे का उदय न देख सके (ऋए० 
७॥१०४।२४) ; हे अग्नि, यातुधान के चर्म के टुकड़े कर दो, तुम्हारा नाशकारी वज्य उष्णता से उसे मार 
डाले; हे जातवेदा, उसकी गाँठों को छिन्न-भिन्न कर दो, इस छिन्न-भिन्न (यातुधान) को मांस की इच्छा 
करने वाले भांसाहारी पशु खा डालें; हे अग्नि, तुम यातुधानों को अपनी उष्णता से तथा रक्षसों को अपनी 
ज्वाल से च्र-चूर कर दो और मूरदेवों (मूर्ख देवों) के पुजकों का नाश कर दो, और उनकी ओर, जो 
असुतृप (मनुष्य को खाते वाले) हैं, चमकते हुए उन्हें चूर-चूर कर दो (ऋ० १०८७४ एवं १४) । 
आप» गृदय सूत (३॥६॥१-८) में ऐसा उल्लिखित है कि सौत द्वारा प्युक्त पौधा पाठा कहलाता 
है और पति पर शासन करने एवं सौत को हानि पहुँचाने के लिए क० (१०।१४५) को प्रयुक्त किया 
जाता है । ऋ० (१।१६१) बहुत से विषयों का विरोधी (निवारक) एक मोहनमन्त्र है। अथर्ववेद में बहुत 
से सक्‍त शत्रुनाशन' के झीब॑क वाले हैं, यथा---२१२-२४, ३४६, ४।३े एवं ४० ४८, ६८, ६५-६७ एवं १३४। 
अथवं० (२११) को “द्वत्या-दूषण' (अभिचार के प्रभाव को दूर करने वाल) कहा गया है। कुछ मन्त्र 
यहाँ दिये जा रहे हैं*। उसके विरोध में, जो हमें घृणा की दृष्टि से देखता है या जिसे हम घृणा की 
दृष्टि से देखते हैं, जादू करो; जो श्रेष्ठ है उस पर शासन करो और जो समाव है उससे श्रेष्ठ हो जाओ; 
'हे सोम, तुम उसे अपने क्च्च से भूख में मारो, जो हेस लोगों की , जो केवल अच्छा ही बोलते हैं, बुराई 
करता है, और वह पिट कर भाग जाये।' शुक्रतीतिसार (४१२३४) में ऐसा आया है कि तल्त्र अथवंबेद के 
उपवेद हैं (जी० ऑपर्ट द्वारा सम्पादित , १८८२) । अथवंबेद (2२४५ एवं ६।१३०) में ऐसे सूक्‍त हैं जो 
क्रम से एक पुरुष एवं नारी द्वारा अपनी प्रेमिका एवं प्रेमी को वह में करने के लिए श्रयुक्त होते हैं। 
अथर्वे० (श२० एवं ३१) में ऐसे मन्त्र हैं जिनके द्वारा रोग उत्पन्न करने वाछे कीड़े नष्ट किये जाते हैं 
तथा ५३६ पिशाचों को नष्ट करने के लिए हैं। 'फद्‌' शब्द वाजसनेयी संहिता में पाया जाता है।* आप० 


८. ब्रति तमसि चर थोपस्मान्‌ हेष्ठि य॑ वयं द्विष्म:। आप्नुहि श्षेयांसमति सम क्रम ॥ अथर्ववेद (२।११॥३ ) ; 
मो नः सोम सुशंसिनो दुःशंस आदिदेशति । वचन णास्‍्य सुख जहि स संपिष्टो अपायति ॥ अथर्व० (६१६१२ ); जिविधो- 
पास्य भन्‍्त्राणां प्रयोग: सुविभेदतः । कथिताः सोपसंहारास्तद्धमेनियमंद्च घटू । अथवंणां चोपबेदस्तन्त्ररूप:स एब हि ॥ 
शुक्रतीतिसार (डरे।रे८)। 

द. उपरि प्रुता भंगेन हतोडसौ फट्‌ प्राणाय त्वा व्यानाय त्वा। वाज० सं० (७४३) जिस पर सहीधर की टीका 
यों है--उपरि आमतेन भंगेन आमदन असाविति देवदत्तादितामनिर्दश:। असौ हंषो हतो निहुतः सन्‌ फट विज्ञोर्णो 


भवतु। « . - स्वाहाकारस्थाने फडिति अभिचारे प्रयुज्यते। 


४ घर्मशास्त्र का इतिहास 


श्रौ० सू० में 'फट्‌' का प्रयोग अभिचार (दुष्ट उद्देई्य को लेकर मल्त्रों के प्रयोग) के लिए सोम-डण्ठलों 
की आहुति के सिलसिले में किया गया है। तल्त्र ग्रन्थों में देवी-यूजा में फट” का बहुधा प्रयोग हुआ है। 

किन्तु अथर्वबेद से तन्‍्त्रों के भध्य में किसी प्रत्यक्ष साहचर्य को बताना कठिन है । ज्ञान्तरक्षित 
(७०५-७६२ ई०) के तत्त्वसंग्रह ने बुद्ध को भी जादू के प्रयोगों से सम्बन्धित मानता है। इसमें आया है-- 
सभी विचक्षण लोगों द्वारा यह घोषित है कि यह धर्म है जिससे लौकिक समृद्धि एवं परमोच्च तत्त्व अर्थात्‌ 
मुक्ति प्राप्त होती है। प्रत्यक्ष परिणाम, यथा--बुद्धि, स्वास्थ्य, विभुता (ऐश्वर्य) आदि बुद्ध द्वारा उद्घोषित 
सन्‍्त्रों, योग आदि के पालन से उत्न्न होते हैं?*] किन्तु घटना या निर्देशित व्यक्ति के एक सहख्र वर्ष से 
अधिक काल पूर्व किये गये संदिग्ध कथन पर विविवाद विश्वास नहीं किया जा सकता। हाँ, यह बात है 
कि हम पालि के पवित्र ग्रन्थों में बुद्ध के शिष्यों के बीच जादू की शक्तियों की उत्पक्ति के विषय में कहा- 
निर्या सुनते हैं, यथा--उस भारद्वाज की गाथा जो एक अति सुगन्धित चन्दन के बने पात्र के लिए हवा में 
उठ गये ।/” महावन्य (६।३४(१, सै० बु० ई०, जिलल्‍द १७, पृ० १२१) में आया है कि एक उपासक 
जिसका नाम मेण्डक था, अलोकिक शाक्तियाँ रखता था, उसकी पत्नी, पुत्र एवं पतोहु सबमें ऐसी शक्तियाँ 
थीं। यहाँ पर भी हमें यह स्मरण रखना होगा कि त्रिपिटक या किसी अन्य आरम्भिक बौद्ध लिखित प्रमाण 
में ऐसा नहीं है जिसके आधार पर हम ऐसा सिद्ध करें कि बुद्ध या उनके भश्रथम शिष्यों का सम्बन्ध मुद्राओं, 
मन्त्रों एवं मण्डलों से था और न यु्वाच्चाँय (टरवेंससाँय) या इंत्सिग नें तन्‍त्रों की कोई चर्चा ही की है, 
जब कि उन्होंने बौद्ध संस्कृति के रूप में मठों का उल्लेख किया है! (देखिए डा० डे, न्यू इण्डियन ऐण्टी- 
क्वेरी, जिल्‍द १, पु० १) । साधनमाला (जिल्द २, ६८) की भूमिका में डा० भट्टाचार्य साधनमाला के 
पूृ० ३३४-३३५ पर आये हुए सुगतोपदिष्टम्‌' एवं सुगतैः पर तिर्मर रहते हैं और कहते हैं कि स्वयं बुद्ध 
नें कुछ मन्त्रों को प्रवतित अवश्य किया होगा। इस पर दो महत्त्वपूर्ण विरोध उपस्थित किये जा सकते हैं, 
यथा--प्रथमतः, 'सुगर्ति” का अर्थ सर्देव बुद्ध नहीं होता, इसका अर्थ बुद्ध के अनुयायी गण” भी हो सकता है 
और द्वितीयत:, जिस प्रकार हिन्दू तन्‍त्रों में अधिकांश शिव एवं पावंती के बीच कथनोपकथन हैं, उसी' प्रकार 


१०. यतोडइस्युदयनिष्पत्तियंतो निःश्ेयसस्थ च। स धर्म उच्यते तादूक्‌ सर्वरेव विचक्षणें: ! तबुक्तमन्त्रयोगा- 
दिनियमाद्विधिवत्कृतात्‌ । प्रज्ञारोग्यविभुत्वादि दृष्टधर्मोषि जायते ॥ तत्त्वसंग्रह (प० ढ०५); कम्रलशोल (छास्त- 
रक्षित के शिष्य ) नेटीका को है--तिन भगवतोक्तवचासौ मन्त्रयोगादिनियभव्चेति विग्नहः । थोगः समाधि: । आदिशब्देन 
मुद्रामण्डलाबिपरिप्रहः ।' प्रथम इलोक वंशेषिक सूत्र (१:७११-२) पर आधृत सा ऊगता है, जो यों है--'अथातो धर्म 
ब्याख्यास्थाम:। यतो5स्युदयनिःश्रेयससिद्धिः स धर्मं:। अभ्युदय शब्द कणाद के सूत्र के टीकाकारों द्वारा कई प्रकार 
से व्यास्यायित हुआ है, किन्तु सामान्यतः अभ्युदय का तात्पय है सांसारिक सूख या समृद्धि, मिलाइए भरत का नादय- 
शास्त्र--/विवाहप्रसवावाहप्रभोदाभ्युदयादिषु । विनोदकरणं चेद नृत्तमेतत्प्रकीतितम्‌ ॥/ अध्याय ४२६३ (गायकवाड 
ओरिएण्टल सीरोज़ ) | कुछ लोग इसका अर्थ स्वर्ग रूथाते हैं, क्‍योंकि निःअ्ेयस का अर्थ मोक्ष या अमृत्तत्व 
होता हैं । 

११. चुल्लवग्ग (सै० बु० ई०, जिल्‍्द २०, पृ० ७८) में पुण्डोल भारहाज की गाथा आयो है।. बुद्ध के 
शिष्य भारद्वाज ने हवा में उड़कर, हाथ में पात्र केकर राजयूह नगर में तौन बार प्रदक्षिणा की। ऐसा आया है कि 
शुद्ध ने अपने शिष्य को घुड़को दी और पात्र को तोड़कर चूर-चूर कर देने को आज्ञा दी। 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं धर्मशास्त्र ७ 


परचात्कालीस लेखकों ने इतना सरलतापूर्वक कह दिया होगा कि वे बुद्ध को उद्धत कर रहे हैं। ये विरोध 
डा० भट्ठाचार्य द्वारा उद्धृत कमऊुशील के वकक्‍्तव्यों के विषय में भी उपस्थित किये जा सकते हैं, क्योंकि 
कमलशज्ील एवं उनके गुरु बुद्ध के १२०० बर्ष उपरान्त हुए हैं। 

पहले हिन्दू तन्‍्त्रों का उद्भव हुआ कि बौद्ध तन्त्रों का ? इसका उत्तर देना कठिन है। ऐसा लगता 
है कि दोनों का उद्मव एक ही काल में हुआ | देखिए ई० ए० पेयने कृत दि शाक्तज़' (पु० ७०-७४) जहाँ पर 
मतों पर विवेचन उपस्थित किया गया है। साधत्माला (यह एक वज्यानी कृति है जिसमें छोटे-छोटे ३१२ 
ग्रंथ हैं जो डा० भद्टाचाय के मत से तीसरी शती से लेकर १२वीं शत्ती तक प्रणीत होते रहे हैं) में वज्- 
यान के चार पीठ (प्रमुख केन्द्र) कहे गये हैं, बथा--कामाव्या, सिरिहटूट (या श्रीहटूट), पूर्णगिरि एवं 
उड्डियान 7 * इनमें प्रथम दो क्रम से कामाख्या या कामरूप (गौहादी से तीन मील दूर) एवं सिलहट हैं। 
अन्य दो स्थानों के विषय में मतेक्य नहीं है। म० म० हु प्र० शास्त्री ने उडिडियान को (जों अधिकतर 
एक पीठ के रूप में वरणित है) उड़ीसा कहा है। उनके पुत्र डा० बी० भट्टाचार्य के विचार से यह अत्यन्त 
सम्भव है कि वज्याव तस्त्रवाद उड्डियान (बुंद्धिस्ट इसोटेरिज्म), भूमिका १० ४६) से ही प्रादुर्भत हुआ। 
डा० बागची (स्टडीज इन दि तन्त्रज, पु० ३७-४० ) ने अच्छे तकों के आधार पर ऐसा कहा है कि उड्डियान 
स्वात घाटी (भारत के परिचमोत्तर भाग में) के पास था। यही बात ग्रोस्सेट (इन दि. फूटस्टेप्स आब बुद्ध, 
पू० १०६-११०) ने भी कही है। बाहंस्पत्यसूत्र (एफ्‌ू० डब्लू० टॉमस द्वारा सम्पादित) ने आठ शाकत क्षोत्रों 
के नाम लिये हैं (२११२२-१२४)। साधनमाला (जिल्द २, पृ० ७८) की भूमिका में डा० भट्टाचार्य से 
ऐसा सत व्यक्त किया है कि हिन्दू तन्‍्त्रों का मूल बौद्ध ठन्त्रों में पाया जाता है। किन्तु विन्तरनित्ज (हिस्ट्री 
आव इण्डियन लिटरेचर , अंग्रेजी अनुवाद, जिल्द २, पृु० ४०१) का कथन है कि डा० मसट्टाचार्य का 
यह मत तथ्यों के विरोध में पड़ता है। प्रस्तुत लेखक विन्तरनित्ज के इस मत का समर्थन करता है। 

यद्यपि डा० भटंठावाय ने यह स्वीकार किया है कि बौद्ध धर्म एवं जैन धर्म ने आरम्भिक कार 
में हिन्दू देवों का सहारा लिया, तब भी उन्होंने (बुद्धिस्ट इसोटेरिज्म की भूमिका, पृ० १४७) कहा है--“बिना 
विरोधाभास के भय के ऐसी घोण्णा करना सम्भव है कि बौद्ों ने ही, सर्वप्रथम अपने धर्म में तन्त्रवाद 
का श्रीगणेश किया और हिन्दुओं ने उनसे आगे चछूकर उसे उघार लिया ।” प्राचीन भारतीयों को मारण-मोहन 


१२. ऐसा प्रतीत होता है कि कुछ तन्‍त्र ग्रन्थों सें पाँच पोठ उल्लिखित हैं (हरप्रसाद शास्त्री के सतानुसार, 
नेपाल ताड़पञत्र एवं कागद को चुनो हुई क्ागद को पाण्ड्रिपियों का कंटलॉग, नेपाल दरबार लाइड्रेरी, कलकत्ता, 
१६०५, १६०५, पृ० ८०), यथा--ओडियान (झड़ीसा सें, हरप़साद शास्त्री के मत से), जाल (जलन्दर या जाल- 
न्धर में ), पूर्ण, सतंग (आीशल से) एवं कामाख्या (आसाम में) | ये पाँच पीठ शिव द्वारा प्रेंदित ग्रन्थ में उल्लिखित 
हैं; अतः यह निविबाद कहा जा सकता है कि उस ग्रन्थ के पूव॑ तन्त्रवाद सम्पूर्ण देश में फेल चुका था। साधनभाला 
(जिल्ब १, पू० ४५३ एवं ४५५) में उड्डियान, पूर्ण गिरि, कामाल्‍्या एवं सिरिह॒ट्ट का उल्लेख है। कुरूचूडामणितन्त 
(तान्त्रिक टेक्ट्स, जिल्‍्द ४) ने छठे पटल इलोक ३-७ में पाँच पोठों का उल्लेख किया है, यथा--उड्डियान, कास- 
रूप, फामाख्या, जालन्धर एवं पूर्णयिरि (देखिए तीसरा पटल भो, ५६-६१) । इण्डियन हिस्टॉरिकल क्वार्टरलो 
(जिल्व ११, १० १४२-१४४) में तर्क दिया भया है कि उड्डियान एवं झाहोरे बंगारू में हैं । देवोभागवत (७३३०- 
४४-४० ) ने एक सो से अधिक देवियों के क्षेत्रों का उल्लेख किया है। 


थ धमंझास्त्र का इतिहास 


आदि के उदभावकों के रूप में मानना कोई सम्मान की बात नहीं है। किन्तु विद्वानों को सम्मान या असम्मान कौ 
भावना से दूर रह कर सत्य की खोज करनी होती है। श्री बैल्ली पोशित (इंसाइकलोपीडिया आव रेलिशिन 
एण्ड एथिक्स, जिल्‍द ६२, पृ० १5३), विन्तरनित्ज एवं पेयने (शाक्तज़, पु० ७३) में डा० भद्टाचाये 
के मत के विरुद्ध पुष्ट प्रमाण दिये हैं, जिन्हें प्रस्तुत लेखक स्वीकार करता है। स्पष्ट है कि संस्क्ृत से सैकड़ों ग्रन्थ 
तिब्बती एवं चीनी भाषाओं में अनूदित हुए । भारत से ही तिब्बतियों एवं चीनियों ने ऋण लिया है । देखिए 
प्रो० लियाँग ची चाओ का निबन्ध “चाइनाज डेट दु इण्डिया! (विश्वभारती क्वार्टरली, जिल्द २, १६२४-२५, 
पृ० २५१-२६१) जहाँ ऐसा कहा गया है कि सन्‌ ६७ से ७८८६ ई० तक २४ हिन्दू विद्वान चीन आये। 
इसके अतिरिकत कइमीर से १३ विहाम्‌ आयें और सन्‌ २६५ से ७४० ई० तक जितने चीनी पढ़ने के लिए 
भारत गये उनकी संख्या १८७ थी, जिनमें १०५ के नामों का पता चल गया है | इस विषय में हमें कोई 
प्रमाण नहीं मिलता कि तिब्बती या चीनी ग्रन्थों का अनुवाद संस्कृत में हुआ हो। इसके अतिरिक्त तीन महान्‌ 
चीनी यात्रियों ने भारत में बौद्ध तन्‍्त्रों के अध्ययन की कोई चर्चा नहीं की है। वाटर्स (युवाच्चाग्स' ट्रैवेल्स 
इन इण्डिया, जिलल्‍द १, पूृ० ३६०) ने यात्री के जीवन की एक कथा कही है कि जब वह अयोध्या से आगे 
नौका से पूर्व की ओर गंगा में जा रहा था, ठगों ने उसे लूट लिया और उसकी बलि देवी दुर्गा को 
देनी चाही, किन्तु चीनी यात्री एक अन्धड़ से बच भया और ठगों ने डर कर उसे छोड़ दिया और उसका 
मान-सम्मान किया। और देखिए रेते ग्रौडस्सेट कृत इन दि फूंटस्टेप्स आव बुद्धां (पृ०, १३३-१३५) ; 
जहाँ इस घटवा का उल्लेख है। इससे प्रकट है कि ७वीं शी के पूर्व भारत में तन्त्र एवं शाक्‍्त ।पूजा प्रचलित 
थी। ६५० ई० के पूर्व के किसी बौद्ध तान्त्रिक ग्रन्थ का उल्लेख नहीं मिलता; गुह्यसमाजतन्त्र एवं मज्ूजुशी - 
मूलकल्प ऐसे ग्रन्थ हैं, कितु उनमें पदचात्कालीन तत्त्व पाये जाते हैं। 

इस प्रकार हम देखते हैं कि कल्पना एवं काल दोनों यह [बताते हैं कि हिन्दू धर्म पर बौद्ध, तिब्बती 
या घीनी तान्त्रिक ग्रन्थों का कोई ऋण नहीं है। देखिए सर चाल्सेबेल (१६२४) कृत तिब्बत पास्ट एण्ड 
प्रद्रेण्ट' (पृ० २३, २५, २६), सरदार के० एम० पणिक्कर कृत “इण्डिया एण्ड चाइना' (१६५७) पृ० ७०, 
म० म० डा० सतीशचन्द कृत “इण्ट्रोडक्शब आव दि अल्फाबेट इन तिब्बत'। अन्तिम ग्रन्थ में ऐसा विचार 
प्रकट किया गया है कि तिब्बत में मगध से सातवीं शती में अक्षर आये, जिससे सिद्ध होता है कि कश्मीर 
भें प्रचलित मारतीय अक्षरों पर आधारित लिपि तिब्बत में सर्वप्रथम ६४० ई० में प्रविष्ट हुईं, और यह 
भी सिद्ध होता है कि तान्त्रिक बौद्ध पद्यसम्भव को तिब्बती राजा ति-सोन-दे-त्सोवन (७४६-७८६) ने शान्तरक्षित 
बोधिसत्त्व के कहने पर उड्डियान से बुछाया और तिब्बत में रहने को प्रेरित किया। बुंजियू नडिज्जयों के 'कैटालॉग 
आब जिपिटक' (आक्स- फो्डे, १८८२), ऐपेण्डिक्स २, पृ० ४४५ सं० १५४४५ से पता चलता है कि अमोघवज्य ने ७४६ 
एवं ७७१६० के बीच में बहुत-से ग्रन्थ अनुवादित किये और वे ७७४ ई० में मर गये और उन्हीं के प्रभाव से चीन 
देश में तन्‍्त्र सिद्धान्त का प्रचलन हुआ । बाण के ग्रन्थों से ज्ञात हीता है कि भारत में ६०० ई० के पूर्व 
मद्य एवं मांस के साथ चण्डिका की पूजा प्रचलित थी, श्रीपवंत तान्बरिक सिद्धियों के! लिए प्रसिद्ध था, शिव- 
संहिताएँ विद्यमान थीं, इमशान में एक करोड़ बार मन्त्र-जप से सिद्धियाँ प्राप्त हो सकती थीं तथा कृष्ण पक्ष 
की अमावस्या जप एवं जादू-ठोनें के लिए उचित तिथि थी! अत: यह अत्यन्त सम्भव हैं कि शाक्त या 
तान्त्रिक सिद्धान्त तिब्बत एवं चीन में भारत से ही गये, न कि भारत में उन दोनों देशों से आये। प्रो० 
पी० दी० बापट (बौद्ध मत के २५०० वर्ष', पृ० ३६०-३७६) में डा० बी० मद्टाचार्य का अनुसरण किया 
है और यह सिद्ध करते का प्रयत्त किया है कि तिब्बती तन्त्रवाद हिन्दू तन्त्रवाद से प्राचीन है, ढ््तु 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं धर्मशञास्त्र रे 


उनके तक डा० भद्ठाचार्य के तर्कों के समाव ही कोई पुष्ट आधार नहीं रखते । डा० ए० एस० अल्तेकर 
ने अपने निवन्‍्ध संस्कृत लिटरेचर इन तिब्नत' (ए० बी० ओ० आर० आई, जिल्द ३५, पृ० ५४-६६) में 
व्यक्त किया है कि किस प्रकार बौद्ध धर्म स्ट्रांग-स्सान-गेम्पो (६३७-६८३ ई०) के शासन काल में तिब्बत 
में प्रविष्ठ हुआ । किस प्रकार लगभग ७५० ई० में उड़ीसा से प्मसम्मव- एवं कश्मीर से वैसेचन तिब्बत 
गये तथा किस प्रकार लगभग ४५०० पुस्तक तिब्बती भाषा में अनुवादित हुई। 

डा० बी० मट्ठाचार्य में इतना स्वीकार किया है कि बौद्ध तत्त्र बाह्य रूप में हिन्दू तन्‍्त्र से बहुत 
कुछ मिलता-जूलता है (बुद्धिस्ट इसोटेरिज्म, भूमिका, पृ० ४७), किन्तु उन्होंने यह व्यक्त किया है कि विषय- 
वस्तु, दाशनिक सिद्धान्तों एवं धामिक दृष्टिकोणों में दोनों में कोई समानता नहीं है। बौद्ध धर्म हिन्दू देवों 
में विश्वास नहीं करता था अत: वह शक्ति या शक्तिवाद की चर्चा नहीं करता । जिस प्रकार हिन्दू तन्त्रों में 
पुरुषतत्त्व एवं स्त्रीतत्त्व क्रम से शिव एवं देवी हैं, उसी प्रकार बौद्धों ने भ्रज्ञा (जो स्त्री है) एवं उपाय 
(पुरुष) दो तत्त्व रखे हैं , किन्तु यहाँ स्वरूप उलटा है । उन्हें श्ून्यता की धारणा पर शिव एबं देवी या 
शवित की घारणाओं से सम्बन्धित विचार जमाने थे ही | लक्ष्य एवं साधन (योग आदि) से सम्बन्धित विषय- 
वस्तु एक-सी है, मन्त्र, युरु, मण्डल आदि की पद्धति भी एक ही है! बौद्ध तन्त्र-सम्प्रदाय' के अत्यन्त महत्व- 
पूर्ण एवं आरम्मिक ग्रत्थ हैं प्रशोपायविनिश्वयसिद्धि एवं ज्ञानसिद्धि, जो ८वीं झती से जब कि शक्तिवाद 
एवं तनन्‍्त्रवाद भारत में भली भांति सुदृढ हो चुके थे, पहले के नहीं हैं । 

'शाक्त' शब्द का अर्थ है शक्ति (जगत्‌-शक्षित) का भक्त या पूजक। ऐसा लगता है कि आठवीं शती 
के बहुत पहले से भारत के सभी भागों में, विशेषतः बंगाल एवं आसाम में शाक्‍्त सम्प्रदाय फैल चुका 
था। विभिन्न नामों (यथा--त्रिपुरा, लोहिता, ष्डाशिका, कामेश्वरी) वाली शक्ति इस विश्व की सम्पूर्ण 
क्रिया के आदि तत्त्व (बीज तत्त्व) के रूप में घारित हुई और सामान्यतः देवी के रूप में पूजित होती है। 
दिवीमाहात्म्य/ शाक्तों के प्रमुख ग्रत्थों में एक है | शाक्‍्त सम्प्रदाय की प्रमुख विशज्येषताएँ ये हैं--देव या 
इष्ट एक है और वह माँ के रूप में एवं संहार करने वाली शक्ति के रूप में होती है*ः और पूजा-सम्बन्धी 
क्ियाएँ कुछ ऐसी हैं जो कभी-कमी बड़ा घृणित रूप धारण कर लेती हैं। देवी की प्रशस्तियाँ अन्य पुराणों 
में भी हैं, यथा वामन (१८-१६), देवीभागवत (३।२७) , ब्रह्माण्ड (जिसमें ४४ अध्यायों में रूलितामाहात्म्य है), 
मत्स्य (११२४-५४), जहाँ देवी के १०८ नाम एवं उसकी पूजा के १०८ स्थान उल्लिखित हैं) , कम 
(१॥११) । कूमं (१।१२) में देवी को महामहिंषमदिनी (६८), अनाहता, कुण्डलिती (१२८) दुर्गा, कात्या- 
यनी, चण्डी, भद्रकाली (१४३ एवं १४८) कहा गया है और ऐसा व्यक्त किया गया है कि वेद एवं स्मृति- 
विरोधी शास्त्र, जो छोगों में प्रसिद्ध हुए हैं, यथा--कापाल, भेरव, यामलू, वाम, आहंत, देदी द्वारा छोक को 
अम में डालने के लिए प्रवर्तित हैं और वे केवल मोह एवं अज्ञान पर आधारित हैं। और देखिए ब्रह्मपुराण 
(१८१॥४८-५२) जहाँ देवी के नाम आये हैं और ऐसा कहा गया है कि जब देवी की पूजा मद्य, मांस एवं 
अन्य भोज्य पदार्थों से की जाती है तो वे प्रसन्न होती हैं और मनुष्य की मनोकामनाएँ पूर्ण करती हैं । भद्र- 
काली अपेक्षाकृत प्राचीन नाम है (देखिए शांखायन यृह्यसूत्र (सै० बु० ई०, जिल्द २६, पृ० ८६) । 


१३: काली के रूप में देवी के ध्यानों में एक यों है--शवारूढां महाभोमां धोरदंष्ट्रों हसन्मुलीम्‌ । चतु्धुजां 
खड़गमुण्डब्राभयकरां वशिवाम्‌। सुण्डमालाधरां देवों रलज्जिहवां विगम्बराम्‌ । एवं सचिन्तयेत्कालों इमजशानालय- 
यासिनीस्‌ ॥ दाक्तप्रमोद में कालीतन्त्र (बेंकटेब्वर प्रेस संस्करण) । 

३ 


है० धर्मशास्त्र का इतिहास 


तककों एवं शाक्‍त ग्रन्थों में बहुत-सी बातें समान हैं, प्रमुख अन्तर यह है कि शाकत सम्प्रदाय में देवी 
(या शक्ति) की परमोच्च शक्ति मान कर पूजा जाता है, किन्तु तन्बों (इनमें बौद्ध एवं जैन दोनों प्रकार 
के ग्रन्थ सम्मिलित हैं) में केवछ देवी या शक्ति की पूजा तक ही सीमा नहीं रखी गयी है, प्रत्युत वह पूजा 
बिना ईश्वर-सम्बन्धी धारणा के या वेदात्तवादी या सांख्यवादी भी हो सकती है। डॉ० बी० भट्टाचार्य 
(युहप्समाजतत्त , पृ० ३४, साधवमाला, जिल्‍द २, पृ० १४) का कथन है कि वास्तविक सन्त्र ग्रन्थ के 
लिए शक्ति के तत्त्व का होना परमावश्यक है। किन्तु यह कथन केवल अतिकथन है । वायुपुराण (१०४१॥१६) 
ने शाक्त को छह दर्शनों के अन्तर्गत रखा है*४ । 

ऋग्वेद में मी महान्‌ देवों की शक्तियों का उल्लेख है। किन्तु शक्ति या शक्तियाँ परमात्मा की ही हैं, 
वह एक पृथक्‌ सृष्ठि करने वाले तत्त्व के रूप में नहीं है; कभी-कभी तो शक्ति को कबि, पुरोहित या यज- 
मान के अंश रूप में व्यक्त किया सया है (यथा ऋ० ११३।१८, १!८३३३, ४२२।८, १०२५५) । शक्ति 
शब्द ऋग्वेद में एक दर्जन बार एकवचन एवं बहुवचन में ५ बार इन्द्र के साथ (३३२११४ , ३१६, 
७।२०११०, १०१८८।१० ), एक बार अश्विनों के साथ (क्ञ० २२६।७), दो बार पितरों के साथ (१।१०४। 
रे, ६७५।४) एवं एक बार सामात्यत: देवों के साथ (१०८८॥१०, जिन्होंने अपनी शक्ति से अग्नि उत्पन्न 
की है) आया है । कहीं-कहीं शक्ति” के स्थान पर माया” शब्द प्रयुक्त हुआ है (ऋ० ६॥४७।१८)। 'शची' 
शब्द कई बार आया है (शचीमि:' ३६ बार एवं शच्या' १२ बार) । 'शचीपति' ऋग्वेद में १६ बार आया है 
जिनमें एक बार अश्विनीकूमारों के लिए आया है (ऋ० ७।६७।५ )। ऐसा नहीं कहा जा सकता कि ऋग्वेद 
में शची इन्द्र की पत्नी का द्योतक है (जैसा आगे चलकर ऐसा व्यक्त हो गया है), क्योंकि शची अधिक 
बार बहुवचन में है और अड्विनों को भी एक बार 'शचीपति” कहा गया है । इसी प्रकार शचीव: ११ बार 
आया है, जिनमें ८ बार यह इन्द्र के लिए सम्बोधित है, किन्तु यह एक बार अस्नि के लिए (क्र० ३॥२१। 
४) प्रयुक्त है और एक बार सोम के लिए (ऋ० द।८७॥&)। 'शक्ति' एवं 'शची” के साथ जो विचार लगे 
हैं वे हैं--सृष्टि, रक्षा, वीरता एवं औदार्य (उदारता) से सम्बन्धित | ऋ० (१।५६।४) में इन्द्र की शक्ति 
को देवी तविषी” कहा गया है, किन्तु 'शची' शब्द उस पद्म में नहीं आया है। 

बाक (वाणी) की शक्ति के विषय में एक उदात्त एवं उत्कृष्ट स्तोत्र (ऋ० १०१२५ नामक सूक्‍्त) है, 
जहाँ पर वाक्‌ को रुद्रों, आदित्यों, बसुओं एवं विश्वेदेवों से सम्बन्धित होने को कहा गया है और मित्र एवं 
वरुण, इन्द्र एवं अस्ति, अश्विनों, सोम, त्वष्टा, पूषा एवं भग को आश्रय देने के लिए उद्घोषित है। वाक्‌ को रुद्र 
के लिए धनुष तानते को कहा गया है, जिससे कि ब्रह्म (स्तुति या ब्रह्मा, नामक देव ) का नाशकारी ज्त्रु मारा जा 
सके। वाक्‌ सभी लोकों में विराजमान है, उसका शरीर स्वर्ग को छूता है, वह पृथिवी एवं स्वर्ग से अत्तीत है 
ओर वह अपनी सहत्ता से अति विशद या विशाल है। वाकू (वाणी) सारी शक्ति का मूल तत्त्व हो जाती है! 
तिभण्टु (११११) के अनुसार 'मेना',, ग्ना एवं शची' नामक तीन दब्द उन ५७ छब्दों में परिगणित हैं जिनका 
अर्थे वाक्‌ होता है। तैं० सं० (५११७२) में मात्राएँ पना' कहीं जाती हैं। ऋ० (१॥१६४॥४१) में वाक्‌ का 
प्रहेलिका-मय विवरण है जो निरुक्त (११॥४०) में विश्लेषित है। यह द्रष्टव्य है कि, जिस प्रकार 'देवी' या शक्ति! 
प्रचात्काछ्षीन साहित्य में शिव से सम्बन्धित है, उसी प्रकार इच्द्राणी, वरुणानी, अग्नायी, रोदसी क्रम से इ्न्द्र, 


१४. ब्राहरं शैचं वेष्णवं च सौरं शाक्‍तं तथाहंलम्‌ । घड़्‌ दक्शनानि चोक्तानि स्वभावनियतानि च। (१०४१६ )।। 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं धमशास्त्र ११ 


वरुण, अग्नि एवं मझुतों से उसकी पत्नियों के रूप में सम्बन्धित हैं। “मैं इन्द्राणी, वरुणानी एवं अग्तनायी को अपने 
कल्याण एवं सोम पीने के लिए बुलाता हूं” (ऋ्र० १।२२१२); देवों की पत्नियाँ आहुति को ग्रहण करें, यथा- 
इंन्द्राणी, अस्नायी, अश्विनों की ज्योति (पत्नी), रोदसी; वरुणानी (हमारी स्तुति) सुतें ; देवियाँ स्त्रियों 
के उचित काछ पर आहुति अहण करें ' !५ | किन्तु इतना अवश्य कहा जा सकता है कि थे देवियाँ ऋग्वेद 
में बहुत गौण महत्त्व रखती हैं, अर्थात्‌ उनका कार्य अप्रघान ही है। परश्चात्कालीन देवी या शक्ति से इन वैदिक 
देवियों का कोई भ्रत्यक्ष सम्बन्ध नहीं है। इन्द्राणी का आह्वान रक्षा के लिए किया गया है (ऋण० १२२१२, 
२॥३२॥८, ५१४६।८, १०८६।११५-१२) । ऋ० (५॥४६।८) में इन्द्रणी एवं अन्य तीन को 'देवपत्नी' 
एवं 'स्ता' कहा गया है। ऋ० (१।६१।८) में ऐसा आया है कि जब इन्द्र ने राक्षस अहि को सारा तो देव- 
पत्नियों, स्नाओं ने पूजा का गान बुना (बताया) । ग्ता' दब्द ऋ० में २० बार आया है, वह संज्ञा, कर्म, 
करण एवं अधिकरण कारकों में आया है, और पत्नी के लिए भारोपीय झब्द है । देखिए निरुक्‍्त 
३२२१) जहाँ 'ेना” एवं “ग्ना' दाब्द आये हैं। 

केनोपनिषद्‌ में उम्र हँमवती (हिमवान्‌ की पुत्री) अग्नि, वायू एवं इन्द्र से ब्रह्म के विषय में कहती 
है (३३१२) । इ्वेताश्वत्तरोपनिषद्‌ में ऐसा आया है कि उन्होंने (ब्राह्मणों ने) ध्यान एवं योग से संपकत 
होकर शक्ति को देखा, जो परमात्मा से पुथक्‌ नहीं थी तथा अपने गुणों (सत्त्व, रज एवं तम) से निगढ़ 
(अव्यक्त, छिपी ) थी । इसी उपनिषद्‌ (६।८) में में ब्रह्म को परमोच्च शक्ति बाला कहा गया है ?* और 
शंकराचार्य ने वेदान्तसूत्र (२१२४) में इस वचन को उद्धत किया है । वे० सू० (२१३०) के भाष्य 
एबं सूत्र में ब्रह्म सर्वशक्तिसम्पन्न कहा गया है । और देखिए श्वेंताइव० (४१) । नारायणोपनिषद्‌ 
(२।१) में दुर्गादेवी का आह्वान है--मैं जलती हुई, अग्नि के समान वर्णवाली, तप से चमकती हुई एवं 
घ॒र्म-कर्म फल देने वाली देवी दुर्गा की शरण में हूँ; हे अत्यन्त शक्‍्तिवाली देवी, मैं तुम्हारी शक्ति को प्रणाम 
करता हूँ। राधवमट्ट ने दृढतापूर्बक कहा है कि तस्त्र सम्प्रदाय श्रुति पर आधृत है, जैसा कि रामपूर्वोत्तरतापनी 


१५. इन्द्राणीमुप हवये वरुणानों स्वस्तथे। अस्तायों सोमपीतयें। ऋ० ११२२११२; उत रना व्यन्तु देव- 
पत्नीरिस्द्राण्यग्नाग्यदिवनों राद्‌। आ रोदसी वरुणानों श्ृणोतु च्यन्तु देवीयं ऋतुर्जनीनाम्‌ ॥ ऋ० (५५४६॥८)। सर्या, 
भधिवनों को पत्नो कहो गयी है (भर० १०दशाद-८); यास्क ने ऋ० (५।४६।८) को व्याख्या निरक्‍्त (१२४६) 
में को है और रोदसो को रुद् को पत्ती कहा है; ऋ० (५।५द्८) में आया है कि मरुतों के रथ पर रोदसी है; 
ऋ० (५४६१४) में ऐसा उल्लेख है कि मरुतों को एक सुन्दर स्त्री है; ऋ० (६।५०।॥४) में रोदसों को देवों कहा 
शया है और यहू मरुतों से मिथ्चित मानो गयी है । ऋ० (१/१६७४४ एवं ६६६६) रोदसी मरुतों से 
सम्बन्धित है। 

१६- ते ध्यानयोगानुगता अपव्यन्देवात्मशरक्ति स्वगुणनिगूढह़ाम्‌। श्वेताइव० ११३; परास्य शक्तिविविधेव 
क्षयते स्वाभाविकी झानबलक्रिया च ॥ इवेतादव० ६।८; सर्वोपेता च तह॒र्शनात्‌ । वेदान्तसत्र २।१॥३०, जिस पर शंकर 
की टीका है-- एकस्यापि ब्रह्मणों विचित्रशक्तियोगादुषपद्यते विचिश्रों विकारप्रपठच इति।” किन्तु पदचात्कालोन 
शाकत सिद्धान्त से यह सर्वथा भिन्न हैं । यहाँ पर ब्रह्म विभिन्न शक्षितयों वाला कहा गया है, किन्तु दाक्‍तों में शक्ति 
स्त्री तत्त्व है और बहू परमतत्त्व है। यह सम्भव है कि शक्ति के इस वेदान्तसिद्धान्त ने पदचात्कालीन एक तत्त्व बाली 
तथा सबंत्र छायी रहने बाली शक्ति को उद्भावना कौ हो । 


"५ ध्शास्त्र का इतिहास 


एवं नूरसिहपूर्वोत्तरतापनी नामक उपनिषदों से व्यक्त होता है (वामकेश्वर तन्त्र पर सेतुबन्ध ; पु० ४) । 
इसी प्रकार भास्कराचार्य ने वामकेश्वरतन्त्र पर अपनी सेतुबन्ध नामक टीका में कई उपनिषदों का उल्लेख 
किया है जो महात्रिपुरसुन्दरी की सक्ति पर बिस्तार के साथ उल्लेख करती है। उन्होंने ऋ० (५५७ 
४) में आये हुए 'चत्वारि ईम्‌' अंश में 'कादिविद्या' का संकेत देखा है | किन्तु ये उपनिषदें, ऐसा लगता है, 
तन्त्रों को आहूम्बन देने के लिए (क्योंकि वे अनादुत हो चले थे) प्रणीत हुईं और उनका उल्लेख राघव- 
मट्ट एवं भास्कराचार्य जैसे मध्यकालीन लेखकों ने ही किया है। महाभारत में दुर्गा को सम्बोधित 
दो स्तोत्र हैं, यथा--विराठपर्व (अध्याय ६) में युधिष्ठिर द्वारा तथा दूसरा भीष्म पर्व (अध्याय २३) में 
अर्जुन द्वारा, किन्तु इन दोनों स्तोत्रों को लोग क्षेपक मानते हैं ।!? विश्ववर्मा के गंगाधर शिलालेख 
(मालव सं० ४८०-४२४ ई० ) में माताओं एवं तनन्‍त्र का उल्लेख है ।१८ बुहत्संहिता (श७ा५६) नें 
माताओं के दल्में का उल्लेख किया है । वृद्धहारीतस्मृति (१११४३) में आया है कि गुहस्थ को शैव, बौद्ध 
स्कान्द एवं शाक्त सम्प्रदायों के स्थलों में प्रवेश नहीं करना चाहिए। विष्णुपुराण (जो प्राचीन विद्यमान पुराणों में 
एक है ) ने सम्पूर्ण विश्व को विष्णु का विश्व कहा है और विष्णु को परम ब्रह्म एवं शत से समन्वित माना है । 
इस पुराण ने दुर्गा के कुछ नाम गिनाये हैं, यथा--आर्या, वेदगर्भा, अम्बिका, भद्रा, भद्रकाली, क्षेमदा, भाग्यदा और 
अन्त में कहा है कि जब दूर्गा की पूजा मद्य, मांस, विभिन्न प्रकार के भोजन आदि से की जाती है तो वह 


१७. जे० आर० ए० एस्‌० (१६०६ पृ० ३५५-३६२) में बी० सौ० मजूमदार ने यह प्रदर्शित 
करने का प्रयास किया है कि दुर्गा के ये दो स्तोत्र महाभारत में क्षेपक सात्र हैं और सम्भवतः सम्भलपुर के पास रहने 
बाले ओड़िया भाषा बोलने बाले अनाय॑ शूद्रों के आचारों पर आधारित हैं। किन्तु वे भूल जाते हैं कि अन्य आधारों 
के अतिरिक्त कालिदास (४०० ई० के पश्चात्‌ के नहीं) ने पार्वती को अपने कतिपथ ग्रन्थों में उमा, अपर्णा, धुर्गा, 
गोरी, भवानी एवं चण्डो कहा है और शिव के अर्धभारीश्वर रूप का उल्लेख फिया है । शाकुल्तल के अन्तिम श्लोक 
में कालिदास ने शिब को परिगतदकण्ति: कहा है, जिससे यह प्रकट होता है कि उनके काल में परचात्कालीन 

शक्ति-पूजा के बीज उपस्थित थे। अतः दुर्गान्युजा अपने कतिपय रूपों सें ३२०० ई० से कम-से-कम सौ वर्ष 
पुरानी है । 

१८. सातृणां च प्रमुदितिघनात्यथंनि छदिनीनां तन्त्रोदृभूतभ्रबल्पवनोद्गतितास्भोनिधीनाम्‌ १ गुप्तशिलालेख , 
संख्या १७, पृ० ७२। बृहस्संहिता (५७४५६) में माताओं की प्रतिमाओं के विषय में नियमों की व्यवस्था है--- 
'मात्‌ गणः कर्तत्यः स्वनामदेवानुरूपकृतचि छः ।” विष्णुधर्मोत्तरपुटाण (१२२६) में बहुत-सी माताओं का उल्लेख 
है जिनमें काली एवं महाकाली भी हैं (कुछ मिलाकर १८० माताएं हैं)। देखिए हाल का ग्रन्थ, ई० ओ० जेम्स (लन्दन, 
१४४४) लिखित 'कल्ट आब दि मदर गॉडसेज' जिसके 5४-१२४ तक के पृष्ठ भारत से सस्बन्धित हैं। देखिए डा० 
करमसबेल्कर का निबन्ध मत्स्येन्द्रगाथ एण्ड हिल योगिनी कल्ट' (इण्डियन हिस्टॉरिकल क्वार्टरली, जिल्द ३ १, 
पृ० ३६२-३७४, सन्‌ १६३५), जिसमें यहू व्यक्त है कि आदिनाथ (स्वयं शिव) मत्स्थेन्द्रनाथ के गुरु भे और स्वयं 
मत्स्येख्ताथ गोरक्षनाथ के गुरु ये। सत्स्थेन्द्रनाथ को तिब्बत में लुइपा कहा जाता है और थे ८४ सिद्धों में एक हैं । 
देखिए कनिघम की आर्क्यालॉजिकल सर्वे रियोठ, ६, जिसमें भेड़ाघाट के ६४ योगिनियों के मन्दिर का उल्लेख है। 
ओर देखिए बी० पी० देसाई का निबन्ध तान्त्रिक कल्ट इन एपिग्रापस' (जे० ओ० आर० , भद्रास, जिल्‍्द १६, प्‌० 
इ८४न२८घ८) | 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं पर्मदास्त् ३ 


प्रसन्न होकर मनुष्यों की सभी कामनाएँ पूर्ण करतो हैं १९ बाणभट््‌ट की कादम्बरी में उज्जयिती से 
कुछ दिनों के मार्ग पर अवस्थित चण्डिका के मन्दिर का एक रूम्बा वर्णन है, जहाँ पर एक बूढ़ा, द्रविड़ भक्त 
रहता था। इस वर्णन की कुछ बातें यों हैं पशुओं के मुण्डों की आहुतियाँ, वाहन के रूप में सिंह, महिषासुर 
की बलि, पाशुगतों के सिद्धान्त जो ताड़पत्र पर लिखे छोटे-छोटे ग्रन्थों के रूप में थे, जिनमें तन्‍्ब, मन्त्र, जादू 
लिखित थे, दुर्गा-स्तोत्र ( एक वस्व्र-खण्ड पर लिखित), माताओं के जी्-शीर्ण मन्दिर, द्रविड़ भक्‍त का 
वर्णन जो श्रीपवंत के विषय में सहखरों कथाएँ जानता था । बाण ने पुत्र की इच्छा रखने वाली रानी 
बिलासवती की घार्मिक क्रियाओं का उल्लेख किया है, यथा-चण्डिका के मन्दिर में शयबन करना, जहाँ लगातार 
गुगगुल जल रहा था, राहों पर अमावस्या की रात्रि में स्तवान करना, जहाँ जादूमरों द्वारा ऐन्द्रजालिक क्त्त 
खिंचे हुए थे, माताओं के मन्दिरों में जाना, रक्षाकरंड धारण करना जिसके भीतर भूर्ज पन्नों पर पीछे रंग से 
मन्त्र लिखे हुए थे; और जब प्रसव का समय सन्निकट आ गया तो बिस्तर को माँति-माँति की जड़ी-बूटियों एवं 
यन्‍्त्रों (चित्र या अंक) से शुद्ध किया गया । हर्षचरित (३) में जादू के वृत्तान्तों एवं मानव-वलियों की 
चर्चा हुई है। शत साधु मैरवाचार्य को शिव-संहिताएँ स्मरण थीं, उसने महाकालहृदय नामक महाममन्त्र 
का जप एक श्मशान में एक करोड़ बार किया था। वह उस मन्त्र में पूर्णता प्राप्त करने के लिए पुष्यमूति 
(सम्राट हष के एक पूर्व पुरुष ) की सहायता चाहता था और बेताल को हराना चाहता था। अन्त में वह विद्याधर 
की स्थिति को प्राप्त हो गया और नक्षत्रमण्डल में ज्योतिर्मान्‌ हो गया । हर्षचरित की भूमिका के अस्तिम श्लोक 
में हष को इलेषात्मक ढंग से श्रीपर्वत कहा गया है, जो शरणागतों की इच्छाओं के अनुसार सभी सिद्धियों 
को देने वाला है। बाण के ग्रन्थों के ये विवरण प्रकट करते हैं कि किस प्रकार ७वीं शती के बहुत पहले से 
मांस के साथ चण्डी की पूजा , मन्‍्त्रों के शाक्‍त या तान्त्रिक उपकरण, सिद्धियाँ, सण्डल एवं यन्त्रों ने धनी एवं 
दरिद्र तथा बड़े एवं छोटे सभी प्रकार के भारतीय लोगों के मनों को अभिभूत कर रखा रखा था । मालती- 
माधव (अंक ५) में हम चामुण्डा के लिए मानव-बलि का दारुण चिन्न पाते हैं। उसी नाटक में सौदामिनी 
का उल्लेख हुआ है जिसने श्रीपर्बत पर एक कापालिक के ब्नततों (नियमों) का पालन किया है ओर मन्त्रों के बल 
से अलौकिक शक्तियाँ प्राप्त को हैं। वनप॑ (2५१६-२० ) में श्रीपर्वंत को शिव एवं देवी का पवित्र 
स्थल कहा गया है। सुबन्धु की वासबदत्ता में श्री पर्वत को 'सन्निहित-मल्लिकार्जुन:' कहा गया है। आगे चलकर 
संस्कृत एवं पालि साहित्य से उद्धरण देकर यह प्रदर्शित किया जायेगा कि किस प्रकार तान्त्रिक भ्रयोगों से धर्म 
का नाम कल्ंकित किया गया और घोर अनैतिकता को बढ़ावा मिला। 

तन्त्रों का साहित्य बहुत विशद्‌ है. (देखिए प्रिसिपुढ्स आव तन्‍्त्र' ए० एवाछोन द्वारा सम्पादित, भाग १, 
पृ० बे४०-२5८ जहाँ तन्‍्त्रों की एक लम्बी सूची दी हुई है)। हिन्दू एवं बौद्ध लेखकों ने तन्त्र पर बहुत्त 
से ग्रन्थ लिखे और उन ग्रन्थों में बहुत से विषय सम्मिलित हो गये । कुछ रूपों में हिन्दू एवं बौद्ध तन्‍्त्र समान 
हैं, किन्तु विषयों के विवरण, दाशंनिक सिद्धान्तों एवं धामिक तत्वों तथा प्रयोगों में दोनों एक-दूसरे से 


१६४- एतत्सबंमिदं विजय जयदेतच्चराचरम्‌ । पर ब्रह्मस्वरूपस्थ विष्णोः शक्तिसमन्वितम्‌ ॥ विष्णुपु० (५ 
७।६०-); सुरागां सोपहारंइच भध्ष्यभोज्यंश्च पूजिता । नुणामशेष कामास्त्वं प्रसक्षा सम्प्रदास्यसि ॥ सिष्णु पु० (५॥ 
१४८६) । मह इलोक ब्रह्मपुराण (१८१४२) सें भी आया है ओर पीछ के तीनों इलोकों जिनमें दुर्गा के नाम आये हैं 
दोनों में पाये जाते हें-। 


रैडं धर्मज्ास्त्र का इसिहांस 


भिन्न हैं। तन्त्र ग्रन्थ तिब्बत, मंगोलिया, चीन, जापान, एवं दक्षिण-पूर्व एशिया में प्रचारित हुए। बहुत से संस्कृत 
तान्त्रिक ग्रन्थों के मूल रूप आज उपलब्ध नहीं हैं, किन्तु उनके कुछ तिब्बती अनुवाद उपलब्ध हो सके हैं?" । 
ऐसा कहा जाता है कि यदि उचित खोज की जाय त्तों तन्त्र पर ३०० ग्रन्थ प्राप्त हो सकते हैं (देखिए 
डा० बी० मद्ठाचाय॑, श्री रामवर्मा इंस्टीच्यूट आव रिसर्च, कोचीन, जिल्‍द १०, पृ० ८१)॥ 

तन्‍्त्रों की सामान्य परिभाषा देना कठिन है। तन्त्र, शब्द व हुधा 'तन्‌ (फंलाना , तानमा) एवं नत्र 
(बचाना) घातुओं से निष्पन्न माता जाता है यह बहुत-से विषयों को, जिनमें तत्व एवं मन्त्र भी सम्मिलित हैं, 
विस्तारित करता है और रक्षण देता है; अत: इसे 'तन्त्र' कहा जाता है *'। सभी तन्त्रों में एक विषय 
समान रूप से पाया जाता है, यथा पाँच मकार। बहुधा उनमें धर्म, दर्शन, अन्धविद्वासमय सिद्धान्त, क्रियाओं, 
रीतियों, ज्योतिष, फलित ज्योतिष, औषधि एवं शकूुनों (निमित्तों) का समावेश पाया जाता है । बहुत सी बातों 
में वे पुराणों से मिल्ते-जुलते हैं। बौद्धों ने बौद्धधर्म के बहुत-से व्यक्तियों का देवकरण किया और कालान्तर में 
गणेश एवं सरस्वती जैसे कुछ हिन्दू देव-देवियों को मी ले लिया। अपेक्षाकृत पव्चात्कालीन ग्रन्धों में तम्प्रों 
को तीन दलों में वाँटा गया है-विष्णुऋ्रान्त, रथक्रान्त एवं अश्वक्रान्‍्त और प्रत्येक में ६४ तन्त्र सम्मिलित हैं 
(देखिए तान्त्रिक टेक्ट्स, जिल्द १, आथेर एवालोन द्वारा सम्पादित, भूमिका , पु० २-४)॥ किन्तु ये संख्याएँ 
कल्पनात्मक सी लगती हैं। कुछ ग्रन्थों में एक ही तत्त्र दो वर्गों में रखा हुआ है । कुलार्णव-तन्त्र (३॥६-७) नें 
५ आम्तायों (पू्े, पश्चिस, दक्षिण, उत्तर एवं ऊध्वें) की चर्चा की है जो मोक्ष के मार्ग हैं । यही बात परशु- 
रामकल्पसूत्र (१-२) में भी पायी जातो है “| इसके अतिरिक्त तान्त्रिक पूजक भी तौन वर्गों में 
विभाजित हैं, यथा शैव, शाकत एवं बेष्णव। बागची (स्टडीज इन तन्‍्त्रज़, पृ० ३) का कथन है कि तान्त्रिक 
साहित्य स्तोन्नो (जो तीन हैं), पीठ एवं आस्नाय में विभकक्‍त हैं। सौन्दर्यलहरी ने, जो कुछ लोगों के मत से 
शंकराचायंकृत है, ६४ तन्‍त्रों की चर्चा की है ( रे? वें इलोक में आया है-चतुष्षष्टया तत्त्र:” ), जो 


२०. शाक्त सिद्धान्तों एवं भयोगों के विषय में कुछ जानकारी देने के लिए निम्नोक्‍त ग्रन्थ अवलोकनीय हैं : 
आर० जी० भण्डारकर कृत 'वष्णविज्म, शैविज्स आदि! (संग्रहीत ग्रन्थ, जिल्द ४, पु० २०३-२१०); सर जॉन 
बुड़ोफ कृत शक्ति एवं शाक्त' (१४२०); आर्थर एयल्ोन (सर जॉन बुड़ौफ) कृत 'सर्पेण् पावर; ई० ए० पेयने 
कृत “दि शाकतज्ञ' (आक्सफोर्ड यूनि० प्रेस, १४३३); डा० सुधेन्दु कुमार दास कृत 'शक्ति और डिवाइन पावर” (कल- 
कत्ता यूनि० १४४५); डा० पी० सो० चक्त॒वर्तो कृत डाकिट्व आव शक्ति इन इण्डियन लिटरंचर' (१६४० ) । देखिये 
प्रो० खागची का स्टडीज़ इन ततन्त्र्ज पु० १-३ (कम्बुज या कम्बोडिया सें कगभग ८०० ई० के चार तान्त्रिक बातों 
का प्रदेश, यथा--शिरइछेद, विनाशिख, सम्मोह एवं नयोत्तर) तथा डा० आर० सी० मजूमदार कृत 'इंस्क्रिप्शंस फ्राम 
कम्धज' (कलकत्ता, १४५३), पृ० ३६२-३७३-३७४ एवं जे० आर० ए० एस० (१६५०), पु० १६३-६५, जहाँ 
मुस्लिम मलाया में शक्तिवाद के अवशेषों का उल्लेख है। 

२१. तनोति विपुलानर्धान्‌ तत्त्वसन्त्रसमन्वितान्‌ । च्राण च क्रुते थस्मात्‌ तस्त्रभित्यभिधोयते ॥ 

२२० भगवान्‌ परमझिवभदुदारक - . . - भगवत्या भेरव्या स्वात्माभिन्नया पृष्ट: पंचभिर्मुखे: पञचाम्तायान 
परमार्थसारभूतान्‌ प्रणिनाय । परशुरामकर्पसूत्र (१३२) । कुछ ऐसे भी ग्रन्थ हैं जो पाँचों आस्नायों के मन्‍्त्रों एवं 
ध्यानों को चर्चा करते हैं, यथा--डकन कालेज पाण्डुलिपि, सं० ३४४ (१८८२-८३) । 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं घर्मशास्त्र श्भ्र 


संसार को विमोहित करने के लिए झंकर द्वारा घोषित किये गये हैं ? | बहुत-से? हिन्दू एवं बौद्ध तन्‍्त्रों 
का प्रकाशन हो चुका है अतः अब हमें यह ज्ञात हो गया है कि तन्त्रों का करा स्वरूप है। कुछ हिन्दू तन्‍्त्र ये हैं-- 

कुलाणंव, तन्व्रसार, नित्योत्सव, परशुराम कल्पसूत्र, पारानन्दसूत्र, प्रपञअचसार, मन्त्रमहोदथि (महीघर 
कृत), महानिर्वाण तन्‍्त्र, रुद्रयामल, वामकेश्वरतन्त्, शारदातिकक (रूयभग ११ वीं शती) । इसके अतिरिक्त 
कश्मीरी तन्‍्त्रवाद के अभिनवशुप्त के तन्त्राकोक एवं माहिनी विजयवारतिक ऐसे तनत्र ग्रन्थ भी हैं, जो उप- 
युक्त ग्रन्थों से कुछ भिन्न हैं। कुछ प्रकाशित बौद्ध ग्रन्थ ये हैं-अद्दयवजसंग्रह, |आयेमज्जुश्ीमूलकल्प, गुह्यसमाज- 
तन्त्र (सम्भ्वत: ६ ठीं शती), इच्रभूति (७१७ ई० ) की ज्ञानसिद्धि, अभयाकर गुप्त की निष्पन्नयोगावल्ति (११वीं 
शती के अन्तिम चरण एवं १२वीं शती के प्रथम चरण में प्रणोत) अनंगवज्ध, (७०५ ६०) की प्रज्ञोपाय विनिर्चय- 
सिद्धि, घट्चक्रमिख्षण (१५७७ ई०), साधनमाला (जिसमें तीसरी शत्ती से १५वों शती तक के छोटे-छोटे ३१२ 
ग्रन्थों का संग्रह है) । डा० बी० भट्टाचार्य (गृह्यसमाजतस्त्र की भूमिका पृ० ३८ ) के भत 
से बौद्ध तन्त्रों में आर्यमंजुश्नीमूलकल्प एवं गुहयसमाजतन्त्र सबसे प्राचीन है (२४) । ऊपर के बहुत - से 
ग्रन्थ आर्थर एबालोन (सर जॉन बुड़ौफ) द्वारा एवं मायकवाड़ ओरियण्टल सीरीज़ द्वारा प्रकाशित हैं । कुछ 


२३- सौन्द्यंलहरी को शंकराचायंकुत कहने के लिए जो साक्ष्य उपस्थित किया जाता है, वह ठौक नहों जंचता 
और न उसमें कोई बल ही है। हरप्रसाद ज्ञास्त्री के ताड़पत्र-पाण्डुलिपि (नेपार दरबार लाइब्रेरी, पृ० ६२) के कंटलॉग 
में तारारहस्यवृत्तिका नामक एक लन्‍त्र-संग्रह है जो ग्ौड़देश के हंकराचाय द्वारा तेयार किया गया है। इससे यह बात 
जाननी चाहिए कि उस अद्वंतयुरु हंकराचार्य के नास पर किसी पुस्तक को थोपने के पृव॑ हमें सावधानी बरतनी 
चाहिए। देखिए डी? एन० बोस कृत 'तस्त्रज़, देयर फिलॉसॉफो एण्ड ऐकल्ट सीक्रेट्स' (पृ० २६-३०), जहाँ वाराही- 
तन्त्र में उल्लिखित ६४ तन्‍्त्रों के नाप दिये गये हैं। देखिये सौन्दर्थ लहरी जिसमें ६४ तन्‍त्रों के नाम आये हैं। और देखिये 
बांगची (स्टडीज़ इन दि तन्त्रजञ, पृष्ठ ५) जिन्होंने दवों शती में तथा उसके पूर्व के प्रामाणिक तन्‍त्रों के नाम दिये हैं 
अभिनवगुष्त के तन्त्राल्लोक में आया है कि १०,१८ एवं ६४ के दलों में शवतस्त्र है 'दशाष्टादशवस्वष्टभिन्नं यच्छासम 
विभो:। तत्सार त्रिकझ्ास्त्रं हि तत्सारं मालिनौमतम्‌ ॥ १११८ (काइमोर संस्कृत सीरीक्ष, जिद २२, पृु० ३५) । 
नित्याषोडशिकाणं व ( वामकेदवरतन्त्र का एक भाग) ने प्रथम विश्राम के १३ से २९ तक इल्ोकों में ६४ सन्त्रों के नाम 
विये हैं, किन्तु इसने तन्‍्त्रों में ८ यामलों को भो परियणित कर लिया है, किन्तु डा० भट्टाचार्य (बुद्धिस्ट इसोटे रिज्म, 
भूमिका प्‌० ५२) ने आणमों एवं यामलों में अन्तर बताने का प्रयत्त किया है और यही कार्य उन्होंने साधनमाला 
(जिल्द २, प० २१-२२) को भूमिका में भी किया है। ज्ञानानन्दगिरि (तएन्त्रिक टेक्ट्स, जिल्द १४) के कौला- 
बलोनिर्णय ने बहुत से तन्त्रों के नाम दिये हैं जिनमें थामलों का भो उल्लेख है। (१२-१४) और आठ गुरुओं के 
नाम भी दिये हैं (१४६२-४३) । 

२४. डा० बी० भद्टाचार्य, (यूहपसमाजतन्त्र, भूमिका, ३४) ने यह मत प्रकाशित किया है कि सम्भवतः 
गृहयसमाजतन्त्र का लेखक असंगर है, अतः बह तीसरी या चौथी शती में लिखा गया होगा। किन्तु यह बात ठीक नहीं 
जेंचती । सिलबेन लेवी द्वारा सम्पादित असंगकृत महायानसूत्रालंकार की परिमाजित संस्कृत से गुहयसमाज को अशुद्ध 
संस्कृत से तुझता करने पर पता चलूता है कि गहयसमाज असंग की' कृति नहीं है। गृह्यसमाज तीसरी या चोथी सती 
का ग्रन्थ है, ऐस्त कोई प्रमाण नहीं है, हाँ, वह्‌ दो या अधिक दतियों के उपरान्त का हो सकता है । बागची (स्टडीज़ 
इन तन्‍्त्रज्ञ, पु० ४१) ने साधना सं० १५८ के लेखक असंग को योगाघार के महान्‌ गुरु के रूप में नहीं माना है। 


4 घमंशास्त्र का इतिहास 


हिन्दू तल्त्रों में उपनिषदों एवं गीता या सांख्य एवं योग के दाशेनिक सिद्धान्तों को चर्चा भी की गयी है 
और उनके अनुसार सबके लिए अन्तिम लक्ष्य मुक्लि (जन्मों एवं मरणों के चक्तों से छुटकारा) ही है, किन्तु 
उसको प्राप्ति तन्त्रों द्वारा व्यवस्थित मार्ग से ही सम्मव है। प्रकाशित हिन्दू तनन्‍्त्रों की संख्या अधिक है, 
अत: कुछ ही तन्‍्त्रों, यथा--कुलाणंव, पारानन्दसूत्र, प्रपंचसार, महानिर्वाणतन्त्र, वामकेश्वरतन्त्र, (आनन्दाश्रम 
संस्करण ), शवितसंगमतन्त्र, शारदातिलक, की ओर निर्देश किया जायगा। बौद्ध तत्वों में आयंमंजुश्रीमूलकल्प, 
गुहटयसमाजतत्त्र, प्रशोपायविनिश्चयसिद्धि, ज्ञानसिद्धि, साधनमाला, सेकोहेशटीका की ओर संकेत किया जायगा । 

बौद्ध तन्‍्त्रों में अधिकांश का उद्देश्य है बुद्धत्व-प्राप्ति के छिए योग-क्रियाओं द्वारा सरल मार्ग का अनुसरण 
करना तथा सिद्धियों (अछौकिक शक्तियों) की प्राप्ति करना। धर्मशास्त्र के इतिहास में बौद्ध ठन्‍्त्रों के वियय 
में विशेष चर्चा की आवद्यकता नहीं है। हाँ, तुलना के लिए कुछ महत्वपूर्ण बातों की जानकारी आवश्यक है। 
हम यहाँ हिन्दू तन्‍त्रों पर ही विशेष ध्यान देंगे । तान्त्रिक संस्कृति के दाशंनिक पहलुओं का अध्ययन परणु- 
रामकल्पसूत्र, वामकेइवरतन्त्र, तन्त्रराज, काश्मीरी शैवागम के ग्रन्थों, मास्कराचार्य के ग्रन्थों एवं भावनोपनिषद्‌ 
में किया जा सकता है। यह अन्तिम ग्रन्थ पश्चात्कालीन है और इसे उपनिषद्‌ होने का सम्माद दिया गया है, 
क्योंकि इसने भावना पर प्रकाश डाल्य है और तन्त्रराजतन्त्र के वासनापटल का निष्कर्ष उपस्थित किया है। 
गौतमीयतन्त्र (डकन कालेज पाण्डुलिपि, सं० ११२०, १८८६-१८६२) एवं केशव (जो निम्बार्क के परवर्ती 
थे) की क्रमदीपिका, जिसके साथ गोविन्द विद्याविनोद, (चौखम्बा सं० सीरीज़) की टीका भी है, आदि देष्णब 
तनन्‍्त्र हैं, जिनके विषय में यहाँ स्थानाभाव से संकेत नहीं किया जायगा। देखिए अस्तिपुराणः (३४८। १-७) 
जहाँ २५ वैष्णव तन्त्रों का उल्लेख है, विष्ण-प्रतिमा के प्रतिष्ठापन की चर्चा है तथा माहेश्वरतन्त्र आदि का उल्लेख 
है (२६।१६-२० )। 

हिन्दू तन्‍्त्र, जिनमें शिव एवं पार्वती या स्कन्द या भैरव के कथनोपकथन हैं (यथा दत्तात्रेयतन्त्र, डकन 
कालेज पाण्डुलिपि, सं० ६६२९, १८८७-६१) यह प्रदर्शित करते का प्रयास करते हैं, कि वे वेदों, आगमों, स्मृतियों 
एवं पुराणों पर आधारित हैं। वे यह भी कहते हैं कि मोक्ष को प्राप्ति के लिए सरलतर एवं क्षिप्रसाध्य 
मार्ग भी है ओर वे बहुधा वैदिक वाक्य भी उद्धुत करते हैं। उदाहरणार्थ, कुलाणंव में शिव देवी से कहते हैं 
“मैंने (सत्य) ज्ञान की मथानों से वेदों एवं आगमों के महासागर को मथा है। मैं इनके सारतत्त्व को जानता 
था ओर मैंने कुलधर्मं को बाहर निकाला है, कोल्झास्त्र, वेदबचनों के समान प्रामाणिक है और तक द्वारा इसे 
समाष्त नहीं करता चाहिए +* ॥' इस तन्‍्त्र में आगे ऐसा आया है -जिसने चारों, वेद पढ़ लिये हैं, किन्तु 


२४५. मथित्वा ज्ञानवण्डेन वेदागममहार्णवम्‌  सारमेन सया देवि क्लूधर्म: समुद्धतः॥ कलार्णब (२१०) ; 
परानन्दसूत्र (३१६४ ) में भी सर्व था यही आया है : 'मथित्वा ज्ञानमन्थेन वेदागम महाणंवम्‌ । पारानन्दमतं शुर्द्ध रसशेन 
सयोद्धृतम 0 दरति' (पु० ७); कुलशास्त्राणि सर्वाणि सर्यवोक्तानि पा ति। प्रमाणानि न सन्देहो न इन्तव्यानि हेतुि:॥ 
वेवताभ्य: पितृभ्यद्त्॒ मघुवाता ऋतायते । स्वादिष्ठया मदिष्ठया क्षीर॑सर्पिसंध्दकम्‌ ॥ हिरिण्यपावा: खादिदव अबध्न॑ 
पुरुष॑ पशुम्‌ । दीक्षामुपेयादित्याञ्या: प्रमाण श्रुतयः प्रिये ॥ कुलार्णय (२।१३६-१४१)। वेवताम्यः पितृम्यक्च' वायु 
पु० (७४।१५) है; 'भधुवाता ऋतायते ऋ० (१।६०।६) है; स्वादि. . प्ठथा' ऋ० (४।१॥१) है; क्षीर. . दकल्‌ 
ऋण (६६७३२) हैं; “हिरिण्यपावा: ऋ० (है॥८६(४३) हैं। बहुत-से बेदिक संकेत इतनी चालाकी से चुने हुए 
हैं कि उनसे मद्य एवं मांस को मधुरता प्राप्त हो । 


हान्त्रिक सिद्धान्त एवं धर्मशास्त्र श्् 


कूरू धर्मों से अनभिज्ञ है, वह चाण्डाल से भी अघम है, किन्तु वह चोण्डाल, जो कुरूघमों को जानता है, 
ब्राह्मण से उच्च है। यदि सभी धर्मों, यथा-यज्ञों, तीर्थयात्राओं, एवं ब्रतों |कों एक ओर रखा जाय तथा 
कुलधर्म को दूसरी ओर , तो कौल (धर्म) अर्थात्‌ कुलधर्म भारी (उत्तम) पड़ेया' (कुलार्णवतन्त्र २११ 
एवं ६७, और देखिए महानिर्वाणतन्त्र ४५२, जहाँ सर्वथा' ऐसे ही शब्द आये हैं)। अतः यह आवश्यक है कि 
हम कुछ अथवा कौलघमे के अर्थ को जान लें। गुह्य समाज तस्त्र (१८ वाँ पढल, पृु० १५२) में उल्लिखित 
है कि गुहय ' का अर्थ है तीन -काया, वाक्‌ (वाणी) एवं चित्त (मत) तथा 'समाज' का अर्थ है मीलन' अर्थात्‌ 
मिलन्‌” (एक साथ आना) ; कूल के जिकूल, पृंचकूछ या १०१ भेद हैं और गृहय का अर्थ है प्रिकूल। देवशंकर 
ने पाँच तत्व घोषित किये हैं-मच्य, मांस, मत्स्य, मुद्रा (हाथ एवं अंगुलियों की मुद्रा या योगी को चारी सहा- 
थित्रा ) एवं संथुत, ये ऐसे कर्म हैं जो वीर के आसन की प्राप्ति के साधन हैं और शक्ति का मन्त्र तब,तक पूर्णत्ता 
नहीं प्रदाव करता, जब तक कूल के प्रयोगों का अनुसरण नहीं किया जाता। अतः व्यक्ति को चाहिए कि बह 
कूलाचारों में रत हो, जिसके द्वारा वह शक्तिसाधना प्राप्त करता है । मद्य, मांस, मत्स्य, मुद्रा एवं मेथुन-ये 
शक्ति-पूजा विधि के पाँच तत्व कहे गये हैं'*। एक अस्य स्थान पर महानिर्वाणतन्त्र में आया है कि जीव, 
प्रकृति, दिक्‌ , काल, आकाश, क्षिति (पृथिवी), जल, तेज (अग्नि) एवं वायु--ये कूछ कहे जाते हैं, और जब 
व्यक्ति इन सभी के प्रति ब्रह्मवुद्धि से आचरण करता है तो वह कुछाचार कहलाता है, इससे चार पुरुषार्थो, 
धर्म, अर्थ, काम एवं मोक्ष की प्राप्ति होती है +?। शक्तिसंगमतन्व में आया है कि कूल का तात्पर्य कोली 
के उपासकों (पूजा करने वालों) से है। कुछार्णव में उल्लिखित है-“कूल .का अर्थ है गोत्र और वह शक्ति एवं 
शिव से उदित होता है; वह व्यक्तित कौलिक है, जो यह जानता है कि मोक्ष की प्राप्ति उससे (अर्थात्‌ शक्ति 
एवं शिव से) होगी। शिव अकुल कहलाता है, और शक्षित को कुछ कहते हैं; जो छोग कुल एवं अकूल का ध्यान 


२६. बीरसाधनकर्माणि परचतत्त्वोदितानि च्। मद्यं मांसं तथा मत्स्यं मुद्रा भेथुनमेव च। एतानि पञ्च तत्त्वानि 
रवया प्रोक्तानि दांकर । महानिर्वाण (१॥५७) । साधक के तीन भ्रकार हैं । पशु, वीर एवं दिव्य । देखिये शक्ति- 
संगमतन्त्र, कालोखण्ड (६।२१), महानिर्वाण (१॥५१ एवं ५५ , ४॥१८-१६), कौलावलीनिर्णय (७।१८६) । 
कूलाचारं विना देवि वक्तिसन्त्रो न सिद्धिदः | तस्मात्कूलाचारतः साध्नयेच्छक्तिसाधनम्‌ ॥ मद्य मांस तथा मत्स्य मुद्रा 
संयुनसेत | शक्तिपुजाविधावरधे पजञ्चतत्त्व प्रकोतितम॥ महानिर्वाण (५।२१-२२) । 'आों 'भाया' का सम्बोधन है 
जो शिव को पत्नी शक्ति के लिए प्रयुक्त है। कौल्ावल्लीनि्य में आया है चण्डिकां पूजयश्वस्तु बिना पञु्चसकारक: । 
चत्वारि तत्य नश्यास्ति आयुविद्यायज्ञो धनम्‌ ॥ मर्थ मसं . . .मेथुनमेव च | . . -मकारपंचक देवि देवताप्रीतिदायकस्‌ ॥ 
« « ग्रिनापंचोपचारं हि देवीपूर्जा करोति यः | योगिनीनां भदेद्भस्यः पाप चेद पदे पे ॥ (४२४-२८ ); इसके अतिरिक्त 
कौलावल्लोनिर्णय के २ ११०१-१०४ पद अत्यन्त प्रभावशादी हैं : संस्थाप्य वासभागें तु शक्ति स्वासिपरायणास्‌ । 
» » “बिना दाकत्या तु या पुजा विफलता नात्र संदयः । तस्माच्छवितयुक्तों वीरो भवेच्च यत्नपुवंकम्‌ । या शक्ति: सा महादेखी 
हररुपस्तु साधकः । अम्योन्यचिस्तनाच्चेव देवत्वमुपजायते । . . शक्ति विनापि पूजायां नाधिकारों भवेसतदा । 

२७. जीवः प्रकृतितत््वं च दिवकालाकाशमेव च॒क्षित्यूप्रेजोवायबक्च कुलमित्यभिधीयते । श्रह्मब॒ुद्धया निबि- 
कल्पमेतेष्वाचरणं च यत्‌ । कुलाचारः स एवक्‍्डे धर्मकामार्थमोक्षदः ॥ महानिरवण (७४६७-४८) ७।१०६-११० में 
इस तस्‍्त्र ने मद्य , मांस, सत्स्य, मुद्रा एवं मंथुन मामक पाँच तत्वों को तेज (अग्नि), पत्रन, जल, पृथियोी एवं 
वियत्‌ (आकाश) के समान कहा है । 

रे 


शव घर्मग्ास्त्र का इतिहास 


करते हैं वे विज्ञ कोलिक कहे जाते हैं २८ । गुहयसमाज (प्रथम पटल, पु० ६), शक्ति संगम (मूमिका, पु० 
८), ताराखंड में बहुत-सी परिभाषाएँ दी हुई हैं। किन्तु उसी तन्त्र में दृचर्थवाक्य आये हैं और उद्घोषणा हुई 
है-- शक्ति कुल के नाम से विख्यात है, उसकी पूजा आदि वर्णित है; उसे कछाचार कहना चाहिए जो देदों 
के लिए भी दुलंभ है। केवल मद, मांस, मत्स्य, मुद्रा एवं मंथून से की गयी पूजा को ही कुलाचार कहा जाता 
है” । पारानन्दसूत्र में आया है कि परमात्मा एक है, ईश्वर सात हैं, यथा--ब्रह्मा, विष्ण, शिव, सयं, गणेश, शकित 
एवं भेरव; जीव असंख्य हैं; म्रार्थ तीन हैं, यथा-दक्षिण, बाम एवं उत्तर, जिनमें प्रत्येक अपने पूर्व वाले से 
उत्तम है, दक्षिण मार्ग वह हैँ जो वेद, स्मृतियों एवं पुराणों में घोषित है; वाम मार्ग बेदों एवं आभमों द्वारा 
घोषित है, और तीसरा मार्ग (उत्तर) वह होता है जिसे वेद के वचन एवं गुरु घोषित करते हैं सुरुवाक्‍्य, 
अपने उस गुरु का होता है, जो स्वयं जोवनभुक्त होता है और मन्त्रों की शिक्षा देता है। सत्र में आगे आया 
है कि बासाचार दो प्रकार का होता है, यथा मध्यस एवं उसमे; उत्तम वह है जिसका सम्बन्ध मद्य, मैथन एवं 
मुद्राओं से है, और मध्यम वह जिसमें पाँचों, अर्थात्‌ मद्य, मांस, मत्स्य, मुद्रा एवं मैथुन पाये जाते हैं ** 
यह द्रष्टव्य है कि स्वयं तल्त्रों ने पूजा में पंचमकारों के प्रयोग को वामाचार कहा है, न कि उनके कट्टर योग पक्ष- 
पातियों ने, जैसा कि हीनरिच जिम्मर महोदय ये कहा है (दि आटे आव इण्डियन एशिया, जिल्द १, पृष्ठ १३०) | 
पारातन्दसूत्र (पृ० $, सूत्र १२-१६) का कथन है कि शिष्य को किसी 'गुणवान्‌ गुरु से दीक्षा लेनी 
पड़ती है, जो उसे मन्त्र सिखाता है, जो अपने मुख में पानी मरकर शिष्य के मुख में डाछूता है और जिसे शिष्य 
पीता हुआ मन्त्र को स्वीकार करता है। यह विधि तब प्रयोग में लायी जाती है जब कि गुर ब्राह्मण होता है। किन्तु 
जब गुरु क्षत्रिय होता है तो वह कान में मन्त्र सुनाता है। तन्त्रराजतन्त्र में आया है कि गुर को १,२,३,७ या ५ 
बर्षों तक क्रम से चारों वर्णो एवं मिश्चित जाति वालों के म्‌णों एवं भक्ति की परीक्षा लेनी चाहिए और तब 
मत्त्र देना चाहिए, नहीं तो गुरु एवं शिष्य दोनों कष्ट में पड़ेंगे (तान्व्रिक टेकक्‍्ट्स, जिल्द ८, २३७-३८ )। 
अधिकांश तन्‍त्रों का कथन है कि गुरु एवं पंचमकारों द्वारा की गयी पूजा द्वारा प्राप्त ज्ञान गृप्त रखना 


२८, आकाल्युपासका ये च तत्कुलं परिकोतितम्‌ । तेषां समूहो देवेशि कूल संकीतितं मया। शक्तिसंगम, 
कालोखण्ड (३३३२); मर्ल मास तथा सत्स्थं मुद्रा मेथुनमेव च । ऐभिरेव कृता यूजा कुलाचार: प्रकीतितः ॥ शक्ति 
संगम, ताराखण्ड, ३६ वाँ पटल, १८-२० इलोक; कुल गोत्र समाख्यात तच्च शक्षितशिवोदभवम्‌ । येन सोक्ष इति 
ज्ञानं कौलिकः सोभिधीयते ॥ अकुल शिव इत्यूक्त कुल शक्ति: प्रकीतिता । कुलाकुलानिसन्धानान्निपुणा: कौलिका: प्रिये 
कुलार्णब (१७।२६-२७) । पञ्चमकार झोधनविधि (डकन कालेज पाण्डलरिपि सं० ८४४, १८८: १-४५) में आया 
है “मद्य. . .संथुनमेव च । भाग्यहीना (नें: ?) न रूम्यन्ते मकारा: पचक्च बुरूभा । 

२६. एकः परमात्मा । ईइ्यरा सप्त । असंख्या जीवाः। ब्रह्माविष्णुशिवस्य गणेशशक्तिभ रवाइचेइवरा: । पारानन्दे 
मते त्रयो मार्या:। दक्षिण: । बाम:। उत्तर :। तथंव भाधासुदाहरन्ति । दक्षिणादुत्तम वाम॑ वामादुत्तरमत्तमम्‌ । उत्तरा- 
दुत्तम किचिल्नेव ब्रह्माण्डमण्डले । वासाचारो मुद्रामंथुनयुंक्तों मध्यमः ॥ पारानन्द सूत्र (गश्यकबाड़ ओरिएण्डल सीरीज 
पृ० १-३, १३) 4 मिलाइये कुलार्णवतन्त्र (२३७-८) थवेष्णवादुत्तमं शव वा द दक्षिणमत्तमम । दक्षिणावृत्तमं वास 
वामात्‌ सिद्धाल्तमुत्तमम्‌ । सिद्धान्तादुत्तम॑ कौलं कौलात्परतरं नह ॥ 'वामाचार' शब्द सम्भवतः इसीलिये प्रथक्‍त 
है कि इसमें बामा अर्थात्‌ नारी महत्वपूर्ण योगदान देती है अथवा क्योंकि यह गुप्त रूप से (ज्ञों कि वाम गति 
कहा जायेगा) प्रयोगित होत्य था । अतः इसे वासाचार कहा गया ॥ 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं धर्मदास्त्र १ 


चाहिए, यदि उसका रहस्य अन्य लोगों को ज्ञात हो जाय तो नरक प्राप्त होता है । देखिए परशुरामकल्पसूत्र 
(११२) एवं शक्तिसंगमतन्त्र (तारा० ३६।२४-२५) । दीक्षा एवं मन्त्र की प्राप्ति के उपरान्त शिष्य फो 
गुरु के आदेझ्ञों का पालन तब तक करते जाना चाहिए जब तक उसे इष्ट का दर्शन न हो जाय | गुरु समी अन्य छोगों 
से श्रेष्ठ है, भत्त्र गुरु से श्रेष्ठ है, देवता मन्त्र से श्रेष्ठ है तथा परमात्मा देवता से श्रेष्ठ है। सिद्धियों की प्राप्ति 
के लिए शिप्य द्वारा सभी प्रकार से गुरु की सेवा की जानी चाहिए । भोग, स्वर्ग एवं अपवर्ग (मोक्ष ) की प्राप्लि 
के लिए केवल भक्ति ही एक मार्म है, ऐसा श्रुति का कथन है (देखिए प्राराननद०, पु० ६-७, सूत्र ३४, ३े८ एवं 
५६) । जीवन्मूक्ति” का अर्थ है अपने उपास्य के दर्शन की प्राप्ति (स्वोपास्थ दर्शनं जीवन्मुक्ति:) एवं “बह, जो 
जीवित रहते हुए मुक्त है, अपने कर्मों से लिप्त नहीं होता, चाहे बे कर्म पुण्य वाले हों, अथवा पाप वाले'ड* | 
ये सिद्धान्त कुछ उपनिषदों में कहे गय उन शब्दों से मिलते हैं जो ब्रह्मज्ञानी के लिए प्रयुक्त हैं। जो ब्रह्म का ज्ञान 
प्राप्त कर लेता है, वह पुण्य एवं पाप से रहित हो जाता है और शरीर को छोड़कर ब्रह्मलोक में पहुँच जाता है। 
वह लौट कर नहीं आता है, अर्थात्‌ बह आवागमन से मृक्‍त हो जाता है। इस स्थिति के लिए प्रयास करता चाहिए । 
अतः जिसे सत्य ज्ञान प्राप्त हो गया है उसे भकत हो जाना चाहिए | जो आतं है, जिज्ञासु है, अर्थार्थी (किसी कामना 
वाला) है तथा ज्ञानी है, वह भद्र है, किन्तु जो परमात्मा को जानता है और भक्‍त हो जाता है वह परमात्मा के 
लोक को पाता है, जैसा कि वेदिक शब्दों में आया है--ब्रह्मज्ञानी परम को प्राप्त होता है'। 

इस उच्च दह्वं न की पृष्ठभूमि में पारानन्दसूत्र ने स्वच्छन्द रूप से व्यवस्था, दी है कि गूह को पुष्पाझजलि 
से पूजन करके तथा अग्नि में कुछ मोज्यान्र डारूकर मकारों को एकत्र करना चाहिए, पुनः देवता के पूजा- 
स्थल में आना चाहिए और अग्नि में हृवि डालनी चाहिए तथा नवशिष्य को मद्य पीने के लिए पात्र, मुद्रा, व्यव्जनों 
के साथ मोजन एवं एक वेश्या समपित करनी चाहिए। इसके उपरान्त नवशिष्य जब तीन मकारों (मद्य, मुद्रा एवं 
मैथुन) को ग्रहण कर चुके तो उसे कौरूर्म में प्रशिक्षित करता चाहिए ! देखिए पारानन्द० (पृ० १५-१६, सूत्र 
५६-६३ ) । इसके उपरान्त पारानन्दसूत्र नवद्धिष्य को सिखाये जाने वाले कौलधर्मों को दो पृष्ठों (१६-१७) में 
उल्लिखित करता है, जहाँ की कुछ महत्त्वपूर्ण बातें इस प्रकार हैं--“नवयुवती वेश्या (स्वेच्छा ऋतुमती) स्वयं 
शवित का अवतार है, ब्रह्म है; स्त्रियाँ देवता हैं, प्राण हैं, और (विश्व के) अलंकार हैं; स्त्रियों की निन्‍दा नहीं 
करनी चाहिए और न उन पर क्रोध करना चाहिए”। इस प्रकार वेदों एवं तल्त्रों में दिये हुए नियमों के अनुसार 
देवों एवं गुरु की पूजा करने के उपरान्त जब व्यक्ति देवों को स्मरण करता हुआ मद्य पीता है या वेदया के साथ 
मैथुन करता है तो वह पाप कर्म नहीं करता । जो केवल अपने को आनन्द देवे के लिए मद्य पीता है तथा अन्य मकार 


३०. स्वोपास्यदर्शनं जीवन्मुक्ति: जीवन्मुक्तो न कसंभिलिप्यते पुण्य: पापा । न स पुनरावतंते । न स भूयः 
संसा रंसम्पग्यते ॥ तस्मात्तदशंन यतितव्यम्‌ । ज्ञानी भकक्‍तो भज्रेत्‌ । आत॑ जिज्ञास्वर्थाथिज्ञानित उदारास्तश्रेश्नस्य ज्ञानी 
भकक्‍त एवं परमात्मलोक प्राप्नोति ब्रह्मविदाप्तोति परमिति शब्दात्‌ । पारानन्द (पृ० < सूत्र ३-र) तच पुन- 
रावतेते' छा० उप० (८१५) के अन्त में आया है तथा ब्रह्मविदाप्तोति परम्‌! ते० उप० (ब्रह्मनन्दवल्ली) के 
प्रारम्भ में ही आया है । आंत, . ज्ञानी भक्त एवं गोता (७४१६-१७) से उद्धृत है। 'चतुर्धिधा भजन्ते. . .उदारा: 
सर्व एवँते ज्ञानी त्वात्मंव मे मतम्‌ ।” मिलाइये सुण्डकोपनियद्‌ (३१३) : तदा विद्वान्‌ पुण्यपापे विधूय निरंजन: 
परमंसाम्यमुपेति)' छा० उप० (5१३), महानिर्वाणतस्ञ्॒ (४२२) : भ्रह्मज्ञाने समुत्पश्ने मेध्यासेध्य न विद्यते! 
एवं ७६6४ : “ ब्रह्म, . .च्े कृत्याकृत्यं न विद्यते ॥ 


३० ध्मशास्त्र का इतिहास 


का सेवन करता है वह भयंकर चरक में गिरता है। जो शस्त्रानुमोदित नियमों के विरोध में जाकर मनोनुकूल कर्म 
करता है वह सिद्धि नहीं प्राप्त करता और न स्वर्ग पाता और न परम लक्ष्य (मोक्ष) का अधिकारी होता है । 
साधक को मद्य का सेवन उतना ही करना चाहिए कि उसकी आँखें नाचने न छगें और उसका मन अस्थिर न हो 
जाये; इससे अधिक पीना पशुवत्‌ व्यवहार है! ॥ पारानन्दसूत्र (पू० ७०-७१) ने तान्त्रिकों के उत्सव की विधि 
का भी वर्णन किया है। भन्त्र यह है “ईइवरात्मन्‌, तब दासोहम्‌”, जो किसी चाण्डाल को भी दिया जा सकता है 
या चाण्डाल से प्राप्त म्री किया जा सकता है। आगे भी ऐसी व्यवस्था है कि वाम मार्ग के अनुयायीयण सर्वोच्च तीन 
मकारों के विषय में निम्नोक्त मन्त्रों का प्रयोग कर सकते हैं--मैं यह पवित्र अमृत ले रहा हूँ, जो संसार के लिए 
ओऔषध है, जो एक ऐसा साथन है जिससे वह पाश कटता है जिससे पशु (मनुष्य में पाया जाने वाला माव) बँधा 
हुआ है और जो भैरव द्वारा घोषित है! (ऐसा मद्य छेतते समय कहा जाता है); 'मैं इस मुद्रा को ग्रहण कर रहा हूं, 
जो परमात्मा की उच्छिष्ट है (अर्थात्‌ जो सर्वप्रथम परमात्मा को अपित हुई थी), जो हृदय की पीड़ाओं को नष्ट 
करती है, जो आनन्द उत्पन्न करती है, और जो अन्य भोज्य पदार्थों से विवृद्ध होती है” (ऐसा मुद्रा के समय कहा 
जाता है); 'मैं इस दिव्य नवयुवती को, जिसने मद्य पी लिया है, ग्रहण 'करता हूँ, जो हृदय को सदा आनन्दित 
करती है और जो मेरी साधना को पूर्ण करती है (यह तब कहा जाता है जबकि छायी गयी कई नारियों में एक 
को ग्रहण किया जाता है) । यहाँ पर 'मुद्रा' का अर्थ हाथ एवं अंगुलियों की मुद्राएँ" नहीं है यहाँ वह अर्थ है जिसका 
उल्लेख आगे किया जायेगा 

हिन्दू तन्त्र ग्रन्थ दो स्वरूप प्रकट करते हैं--एक है दार्श निक एवं आध्यात्मिक, और दूसरा है प्रचलित, व्याव- 
हारिक तथा अधिक या कम ऐन्द्रजालिक, जो मन्त्रों, मुद्राओं, मण्डलों, त्यासों, चक्रों एवं यन्त्रों पर निर्भर रहता है, 
जो मात्र भौतिक साधन हैं जिनके द्वारा ध्यान लगा कर परम शक्ति से तादात्म्य स्थापित किया जाता है और 
जो भक्त को अलौकिक शक्तियाँ प्रदान करते हैं । इसका निरदर्शन दो आदर्शंभूत तन्त्रों, यथा शारदातिलूक एवं 
महानिर्वाणतन्त्र से किया जा सकता है। यद्यपि महानिर्वाणतन्त्र ने पंच मकारों को उपासना के साधन के रूप में 
ग्रहण किया है, और उसने यह भी कहा है कि यदि महान्‌ तन्त्र को लोग समझ डे तो वेदों, पुराणों एवं शास्त्रों 


३१. स्वेच्छाऋतुमती शवितः साक्षाद्‌ भ्रह्म न संशय: ॥ तस्मात्तां पुजयेद्भकत्या धस्त्रालंकारभोजनरिति ॥ 
स्त्रियों देवा: स्त्रिथः प्राणा स्त्रिय एवं हिभ्रषणम्‌ । स्त्रीणां निन्‍दा न कतंव्या न च ता: क्रोधयेदपि ॥ इति । देवान्‌ 
गुरुन्सभम्यच्य वेदतत्त्रोक्तंवत्मेला। देवं स्मरन।पिबन्‌ सद्य वेब्यां मच्छन्न दोषभाक्‌ ॥ इति। सेबेदात्मसुखार्थ यो सद्यादिकम- 
शास्त्रत:। स याति नरक घोर लाञ् कार्यो बिचारणा ॥। यः शास्त्रविधि, . .परां गतिस्‌ ॥ इति। यावन्न चलते दुष्टियांवच्न 
चलते सनः । तावन्पानं प्रकूर्वीत पशुपानभितः परम्‌ ॥। इति। जोवन्मुकक्‍्तः पिबेदेवसन्यथर पतितों भदेत | इति । परानरद 
(पृ० १६-१७, सूत्र ६४, ६५, ७४-७६, ८०-८१) बहुत-से तन्‍्त्रों में स्त्रियों की प्रशंसा सें अत्युक्ति की गयी है, यथा-- 
“शक्तिसंगसतस्त्र, फालीखण्ड (३१४२-१४४) एवं ताराखण्ड (१३।४३-५०) ; कौलाबलीनिर्णय (१०८८ )। 
“स्त्रियों , - -भूषणम्‌' की अर्धाली शक्तिसंगमतस्न, ताराखण्ड (२२॥१०) में आया है। यः शास्त्र, . . बाला इलोक 
भगबदगीता (१६।२३) है । यावन्न. . .परम्‌' को मिलाइये, क्लार्णवतम्त्र (७।६७-ह८) । कुलार्णव सें आया है कि 
भ्रयेत्क नारी महान्‌ माता के कूल में जन्म लेती है, अतः नारी को एक पुष्प से भी कभी नहीं पोटना चाहिए। भले ही 
उसने सेकड़ों दुष्कर्म कर डाले हों, नारियों के अपराधों एवं दोषों को परवाह नहों करनो चाहिए, उनके सदृग॒णों 
को ही प्रसिद्ध देनी चाहिए (११६४-६५) और देखिये कौलाबल्ोनिर्णय (१०६६-६६) । 


सान्त्रिक सिद्धान्त एवं घर्मशास्त्र २६ 


की उपयोगिता कुछ भी नहीं रह जाती, तब भी उसने ४४३४-३७ में महत्वपूर्ण घारणा उपस्थित की है कि परमेश्वर 
एक है और उसे सत्‌ चित्‌ एवं आनन्द कहना चाहिए, वह अद्वितीय है, गुणातीत है और उसका धरिज्ञान वेदान्त वचनों 
से ही प्राप्त हो सकता है। इसमें पुन: आया है कि सर्वोत्तम मन्त्र है--ओम्‌ सच्चिदेक॑ ब्रह्मः (३३१४७) । जो परम 
ब्रह्म की उपासना करता है उस अन्य साधना की आवश्यकता नहीं है, इस मन्त्र पर आरूढ़ होकर व्यक्ति ब्रह्म हो 
जाता है। किन्तु चोथे अध्याय में महानिर्वाण तनन्‍्त्र यह कहकर आरम्म करता है कि दुर्गा परमात्मा की परम 
प्रकृति है, उसके अनेक नाम हैं। यथथा--काली, भुवनेश्वरी, बगला, भैरवी, छिन्नमस्तका; वह सरस्वती, लक्ष्मी 
एवं शक्ति है, वह अपने भक्‍तों की कामना पूर्ति तथा राक्षसों के नाश के लिए विभिन्न रूप घारण करती है । कलियुग 
में बिना कुकाचारों के अनुसरण किये पूर्णता नहीं प्राप्त की जा सकती, क्योंकि कूल के आचारों (व्यवहारों) से 
ब्रह्मज्ञान प्राप्त होता है और ब्रह्मज्ञानी जीवन्मुक्त होता है। इसके “उपरान्त देवी को महान्‌ स्तुति की गयी है 
(४।१० ), उसे आदि परम शक्ति (आय्यांपरमा शवित) कहा गया है और उससे सभी देव (यहाँ तक कि शिव 
भी) अपनी शक्तियाँ ग्रहण करते हैं (क्योंकि वह परम शक्ति है) । इस तनन्‍्त्र में एक बिलक्षण उक्ति भी दी हुई है-- 
सत्य, भेता एवं द्वापर युगों में मद्यसेवत चलता था, कलियुग में भी बसा हो करना चाहिए, किन्तु कूल के आचार 
के साथ | जो व्यक्ति सत्यवादी योत्री को कुल के मार्य (ढंग) से झोधित पंच तत्त्वों (मद्य, मांस, आदि ) अपित 
करता है बह कलि से बाँधा नहीं जाता, अर्थात्‌ कलियुग से उसे कष्ट नहीं मिलता**। इसके उपरान्त दस अक्षरों 
बाला मन्त्र उद्घोषित हुआ है-- होीं,भ्रीं क्रीं परमेश्वरी स्वाहा 5, जिसके केवल श्रवण मात्र से व्यक्ति जीव- 
न्मुक्त हो जाता है। इसके उपरान्त रहस्यपूर्ण बीजाक्षरों के विभिन्न मिलपों से तथा परमेश्वरी एवं कालिका के 
साथ संयोजन से १२ मन्त्र उपस्थित किये गये हैं (५।१८)। किन्तु इन मन्‍्त्रों से तब तक सिद्धि नहीं प्राप्त हो 
पाती जब तक कुलाचार का ढंग न अपनाया जाय (अर्थात्‌ मद्य, मांस आदि पंच तत्त्वों का प्रयोग परमावश्यक है) । 
इसके उपरान्त एक गायत्री मन्त्र कहा गया है (५६२-६३ ) आशद्याय विश्नहे परमेश्वर्य घीमहि तन्न्न: काली प्रचोद- 
यात्‌ | जिसे प्रतिदिन तीन बार कहना होता था। प्रकृति, महत्‌, अहंकार आदि सांख्य तत्त्वों को शक्ति-पूजा में समन्वित 
कर दिया गया है और हंस: शुचिषद्‌ (ऋ० ४/४०।५) वामक बंदिक मन्त्र को तान्त्रिक बीज हीं! (५१६७) 
के साथ रखा गया है । 

मांस के पविश्नीकेरण के लिए यह तन्त्र निर्देश करता है (५४२०६-२०८) और वहाँ ऋ० (१२२२० ) के 
'द्विष्णो: परम पदम्‌०' का प्रयोग होता है। मत्स्य के पवित्रीकरण में ऋ० (८।५६।१२ ) के व्यस्थकम्‌०' का प्रयोग 


३२. सत्यत्रेताह्यपरेषु, यथा मद्यादिसेवनम्‌ । कलावपि तथा कुर्यात्‌ कुलवर्त्मानुसारतः ॥ . . . कुलमार्गेण 
तत्त्वानि शोधितानि च योगिने । ये दधुः सत्यवचसे न हि तान्‌ बाधते कलि; । महानिर्वाण तनत्र ४५६ एवं ६० । 

३३- तम्त्र प्रस्थों में मन्‍्त्रों के बीजों के अक्षर घुमा-फिरा कर रहस्थवादी ढंग से रखे हुए हैं। 'ही' के प्राथमिक 
बीज के विषय में एक उदाहरण यहाँ उपस्थित किया जा रहा है। प्राणेशस्ते जसारूढ़ो भेरुण्डा व्योमबिन्दुमान्‌ । (महा- 
निर्वाण ५११०); यहाँ पर हु आणेश है, 'र' तेजस है, ई' भेरुण्डा है, अनुस्वार व्योसबिन्दु है और इस प्रकार चीज 
'डह्वों प्राप्त होता है । इसी प्रकार नित्याषोडशिका० (११६२-६४) में हीं एवं क्री को व्याख्या हुई है। ही एवं 
शी क्रम से माया (या भुवनेश्वरी) एवं लक्ष्मी के बीज हैं ! देखिये भातुकानिघण्टु (तान्त्रिक टेक्ट्स, जिल्ब १, 
४-२२, जहाँ २६-३४ पृष्ठों में बौजनिधपण्ट्‌ है, ३५-४५ युष्ठों में मातृकानिधण्दु है, अर्थात्‌ ओम एवं 'अ' से झेकर 
क्ष' के अक्षरों के लिए )। भत्पेक बीज मन्त्र में अनुस्वार बिन्दु अवश्य रहेगा, यथा हीं, शभ्रों, क्री आवि | 


धर्मज्ञासत्र का! इतिहास 


होता है (५॥२०६-२१०) | मुद्रा के लिए तिद्विष्णो परमं०' एवं वद्विप्रासो०' (ऋ० १२२२०-२१) का प्रयोग 
होता है और वह देवी को अपित होती है। महानिर्बाणतंन्त्र (१८ वो शती ) का प्रणणन तब हुआ था जब शक्तिवाद 
का उपहास होता था और उसकी घोर निन्‍दा की जाती थी और तभी वह मर्यादा के भीतर है। इसमें आया है कि 
कुलीन स्त्रियों की मद्य की केवल मद्य लेनी चाहिए न कि पीना चाहिए, मृहस्थ साधक को केवल पाँच पात्र मद्य 
ग्रहण करता चाहिए, क्योंकि अधिक पीने से कछीत छोगों की सिद्धि की हानि होती है और उतना ही पीना चाहिए 
कि आँखें घूमने न लगें और मन अस्थिर न हो जाय * 5 । संथुन के विषय में लिखा हुआ- है कि साधक को केवल 
उसी नारी तक अपने को सीमित रखना चाहिए जिसका उसने शक्ति के रूप में वरण कर लिया है (६।१४ ), यदि 
उसकी पत्नी जीवित है तो उसे किसी अन्य का स्पर्श गन्दी भावना से नहीं करना चाहिए, नहीं तो वह नरक में 
पड़ेगा /+। तान्त्रिक आचारों के साथ-साथ पृथक्‌ सम्मान की भावना से उत्पेरित हो कर महानिर्वाणतन्त्र नें आठवें 
अध्याय में वर्णाश्रभधर्मों, राजा के कतेंव्यों, सामान्य भृत्यों के कतंव्यों के विषय में भी लिखा है और व्यवस्था दी 
है $ कि सभी वर्णों को अपने वर्ण के भीतर विवाह एवं भोजन करना चाहिए, किन्तु भैरंवीचरक्त एवं तत्त्वचकऋ के 
सम्पादन में ऐसा नहीं है (८१५० ), क्योंकि उस समय सभी वर्णों के छोग् उत्तम ब्राह्मणों के समान हैं और 
जात्ति-पंक्ति का भेदभाव एवं उच्छिष्ट (अर्थात्‌ जूठा भोजन) आदि का अलगाव नहीं रहता । इसमें ऐसी व्यवस्था 
है कि जब तक साधक ब्रह्म का ज्ञान प्राप्त त कर ले उसे तत्वचक्र के सम्पादन में संलग्न नहीं होना चाहिए। उस 
चत्र में तत्त्वों (मद्य, मांस आदि) का संग्रह करके देवी के समक्ष रखेना चाहिए, ऋ० (४४०५) का हंस: मन्त्र 
तत्त्वों पर पढ़ा! जावा चाहिए, और तत्त्वों का परमात्मा के समक्ष समर्पण ब्रह्माप॑णं ब्रह्म हवि:०” (मगवद्गीता 
४।२४--महानिर्वाण ० ८।२१४ ) के साथ होना चाहिए और सभी साधकों को खाने-पीने में संलग्न होना चाहिए २० | 


३४. अलिपान कुलस्त्रीणां भन्‍्धस्वीकारलक्षम्‌ । साधकानां गृहस्थादां पहूचपात्र प्रकौतितम्‌ । अतिपानाफु- 
लीनानां सिद्धिहानि प्रजायते । यावच्ने चालयेद दृष्टि यावश्न चालयेन्मन: । तावत्पानं प्रकूर्बीत पशुपाममत: परम्‌ !) 
महानिर्वाण ०(६। १४४ )। पशत्र सोना या चाँदी या ज्ञीशा या नारियल का हो सकता है किन्तु उसमें पाँच तोलकों 
(तोलों) से न अधिक और न तीन तोलकों ले कम अटना चाहिये : पानपात्र अकूर्वोत मन प>चतोलकाधिकम तोलकत्रि- 
तयान्नयूच स्वार्ण राजतमेव थे । अथवा काचजनितं नरिक्रेलोद्भवं च॒ वा। महानिर्वाण ० (६-१८७-१८८) । मिल्ाइये 
कौलावलीनिर्णय (८6।५५-४५६) ॥। 

३५. स्थितेषु स्वीयदारंषु स्त्रियमन्यर त संस्पृशत्‌ । दुष्टेन्‌ चेतसा विद्वानन्यथा नारकी भवेत। महानिर्वाण 
तन्‍त्र [झा४ड०) । 

३६. संप्राप्ते भरबीचरक्क सब वर्णा द्विजोत्तमा: ; निवृत्ते भरवीचक सर्वे वर्णा: पृथक्‌ पृथक ॥ नामजाति- 
विचारोस्ति नोच्छिष्टादिविवेचनम्‌ । चक्रमध्ये गता बीरा सम्त रूपा नाराख्यया ॥ चक्रादिनिसृता सर्वे रचस्ववर्णाश्रमो- 
दितान्‌ । लोकयाजत्राप्रसिद्धच्र्थ कुर्य: कर्म पृथक पुथक्‌ ॥| सहानिर्वाण (८१७६-१८०, १८७) प्रवत्ते मेरवीचक्रे. . . 
पूथक्‌! कोलावलोनियंय (5।४८-४६ ) में आया है। भेरवीचक एवं तत्त्वचक्र क्रम से महानिर्याण० के (८।१५४- 
१७६) में एवं (८:२०८-२१८) में आये हैं । 

ततो ब्राहेण मनुना समप्यं परमात्मने । ब्रह्मज्षः साधक: सार्थ विदष्यात्पानभोजनस्‌ ॥॥ महानिर्वाण० 
(57२१६) मनु अधिकतर 'मन्त्र' के अर्थ में प्रयुषत हुआ है, देखिये कुलार्णव (१२१८), वद्धहारीतस्मति 
(६।१६१, १६३) मन्त्र! एवं 'मन्‌' दोनों एक हो धातु सन्‌! (सोचना-विचारना) से निकले हैं । ब्राह्म-सनु 
है भों सब्चिदेकं ब्रह्म । 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं धर्मश्गास्त्र श्३ 


दे वें अध्याय में गर्भाधान से लेकर विवाह तक के दस संस्कारों का तीन वर्णों के लिए उल्लेख है और & संस्कार 
(उपनयन को छोड़कर ) शूद्रों के लिए व्यवस्थित हैं; इत सभी में धर्मसूत्रों एवं स्मृतियों की भाँति वैदिक मन्त्रों का 
विधान किया गया है। एक मनोरंजक वात यह है कि यहाँ शैब विवाह का उल्लेख है। शैव विवाह के दो प्रकार 
हैं, एक में चक्र के नियमों के अतुसार विवाह होता है और दूसरे में जीवन भर का विवाह होता है। शैव विवाह 
में वर्ग एवं अवस्था की बात नहीं उठती; और यदि किसी के फास ब्राह्म विवाह वाली पत्नी से उत्पन्न पुत्र हों और 
शव विवाह से भी पुत्र हों तो पहले वाले ही उत्तराधिकार प्राप्त करते हैं और दूसरे वाले केवल भोजन-वस्त्र के 
अधिकारी होते हैं (8२६१-२६४ ) । भहानिर्वाणतन्त्र के अध्याय १०, ११ एवं १२ में श्राद्धों, प्रायश्चित्तों एवं 
व्यवहार (कानून) की चर्चा है। । 

अब हम ११ वीं शती के तन्व्र-ग्रन्थ झारदातिलक का उल्लेख करेंगे। इसमें २५ पटल एवं ४५०० इलोक 
हैं। इसके आरम्भ में कुछ दुर्बोध एवं आच्छन्न दर्शन है। इसमें आया है कि शिव निर्युम एवं सगुण दोनों हैं, जिनमें 
प्रथम प्रकृति से भिन्न और दूसरा प्रकृति से सम्बन्धित है। इसके उपरान्त इसमें सृष्टि के विकास एवं अभिव्यक्ति 
का निरदर्शन है। सगुण परमेदबर से, जो 'सच्चिदानन्दविभव' कहा जाता है, शक्ति का उद्भव होता हैरै*; शक्ति 
से नाद (पर) की उत्पत्ति होती है, नाद से बिन्दु (पर) का उद्भव होता है, बिन्दु तीन भागों में विभक्‍त है 
यथा---बिन्दु (अपर), नाद (अपर) एवं बीज; प्रथम का शिव से तादात्म्य है, बीज शक्ति है और नाद दोनों 
अर्थात्‌ शिव एवं शक्ति का सम्मिलन है। शक्ति लोकों की सुष्ठि करती है, वह शब्द-ब्रह्म है (१५४६) और परा- 
शरत्रित (१।५२) एवं परदेवता (१५७) कही जाती है । वह आधारचकऋर?* में बिजली के समान चमकती है। 


३८. शारदातिलक के विद्वान्‌ ढटीकाकार राघवभदूट ने, जिन्होंने अपनी टीका बनारस (आधुनिक 
वाराणसी ) में विक्रम संबत्‌ १५५० (१४६८४ ई०) में लिखी, व्याख्या को है कि सांख्य पद्धति से शक्ति को प्रकृति 
बेदान्त में माया एवं शिवतन्त्रों में शक्ति कहा गया है। 

रेढे- देखिये बट्चक्रतिरूपण (तास्त्रिक टेक्‍्ट्स, जिल्द २, आर्थर एवलोन हारा सम्पादित) इलोक ४- 
४८; दक्षिणामूतिसहिता (७।११-१६) जहाँ चक्तों का उल्लेख है। और देखिये 'सर्पेण्ट पावर' (ए० एवालोन द्वारा 
सम्पादित, १८५३ ) जिसमें घट्चक्त सिरूषण का अंग्रेजी अनुवाद है, जिसमें प्लेट ९ में ६ चक्तों की स्थितियाँ प्रदर्शित 
हैं, वे पद्च भी कहे जाते हैं। प्लेट सं० २ से ७ तक (पृ० ३५६, ३६५, ३७०, ३८६२, ३४६२, ४१४) भसलाधार से 
आज्ञा के चक्रों को उनके रंगों, दलों, अक्षरों एवं देवताओं की संख्या, आदि के स्तथ प्रदर्शित करते हैं। ये ऐसे चित्र 
हैं जो योगियों द्वारा प्रयोग में लाये जाते हैं। पृष्ठ ४३० पर आठवाँ प्लेट 'सहस्नार' प्रदक्षित करता है। देखिये 
सी० डब्ल्यू० लेडबोटर का ग्रन्थ दि चक्रज' (आधार, १६२७)जिससें लेखक का ऐसा कहना है कि ये चक्र बसे ही 
हैं जेसा कि वे देखने वाले को दोख पड़ते हैं और पृष्ठ ५६ में लेखक ने कसल के दलों के रंगों की सूची प्रदर्शित को है 
जिसे लेडब्ीटर एबं उनके मित्रों ने निरीक्षित कर रखा है और जो षटचरक्रनिरूपण, शिवसंहिता एयं गरुड़युराण में 
उल्लिखित है । रुद्रयामल (१७ वाँ पढल, इलोक १०) ने कुण्डलो का उल्लेख “अथववेदचक्रस्था कुण्डलो पर- 
देवता' के समान किया है। इलोक २१-२४ में आया है कि कुण्डलिनी मूलाधार चक्त को पार करती हुई मस्तक में 
पहुँचतो है जहां सहुल्दल होते हैं और जब शिव से एकाकार हो जाता है तो साधक ,वहाँ अमृत पान करता है । 
रुब्रयामल (२७५८-७० ) ने छह चक्रों, दलों के साथ सहल्लार और भ्त्येक के अक्षरों का वर्णन विस्तार के साथ 
किया है । यहाँ पर एक सख्त सावधानों अवक््य दी जानी चाहिए जिससे कि कोई केबल पुस्तकों को पढ़कर 
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शक्ति मानव शरीर में कुण्डलिनी का रूप धारण करती है। शम्मु से बिन्दु के रूप में क्रम से सदाशिव, ईश, रुद्र, 
विष्णु, ब्रह्मा उदित होते हैं; अव्यक्त बिन्दु से क्रम से सांख्य पद्धति में उल्लिखित महत्‌-तत्त्व, अहंकार तथा अन्य तत्त्व 
उद्धृत होते हैं। शक्ति विभ्‌ (सभी स्थानों में रहने वाली ) है, तब भी अत्यन्त सूक्ष्म से भी सूक्ष्म है, वह सर्प की 
कुण्डली या कुण्डलिनी के समान है और संस्कृत वर्णमाला के ५० (अ से क्ष तक) अक्षरों के रूप में अभिकव्यक्त 
होती है। 

आगे कुछ कहने के पूर्व अब हम ६ चक्तों के विषय में विवरण उपस्थित करेंगे, क्योंकि कतिपथ तन्‍त्रों में 
यह एक महत्त्वपूर्ण भाग है। मानव शरीर में, ऐसा कहा गया है, ६ चक्र होते हैं, यथा---आधार या मूलाधार (सुषुम्ता 
के आधार पर ), स्वाधिष्ठान (जननेन्द्रिय के पास), मणिपुर (नाभि के पास), अनाहृुत (हृदय के पास), विशद्ध 
(गले के पास) एवं आज्ञा (मांहों के बीच में) । इनके अतिरिक्त, मस्तक के (रालूथ के) भीतर सहस्नदल के बीज- 
कोश के रूप में ब्रह्मरन्भ है। चक्रों को बहुधा लोग आधुनिक दारीर-विज्ञान द्वारा प्रदर्शित स्नायुओं के गुच्छों के 
समान मानते हैं, किन्तु बात वास्तव में ऐसी है नहीं। संस्कृत ग्रन्थों में जिस कुण्डलिनी एवं चक्रों का वर्णन है वे 
स्थूल देह से सम्बन्धित नहीं हैं, प्रत्युत वे सूक्ष्म देह में अवस्थित होते हैं । धारणा यह है कि कुण्डलिनी दाक्ति ( 'कुण्ड- 
लिती' का अथे संस्कत में सर्प होता है) मुलाधार-चक्र में सर्प के समान कुण्डली मारकर सोयी रहती है, उसे बोस 
के साथनों एवं गम्भीर ध्यान से जगाना होता है*? | शारदातिल्‍ूक ने साधक से कुण्डल्लिनी पर ध्याव करने को 


चक्रों पर प्रयोग करना आरम्भ न कर दे और न कुण्डलिनों ही जगाना आरम्भ कर दे। यह सब योग के ज्ञाता के 
निदद्षों के अनुसार ही किया जा सकतः है , नहीं तो भयंकर परिणाम भुगतने पड़ सकते हैं। प्रणापाम, धारणा की 
श्रुटिसय विधियों के विषय में वायु पुराण (१११३७-६० ) में आया हैँ कि अज्ञानी द्वारा थोगसाधना करने पर 
भयंकर परिणाम उत्पन्न हो सकते हैं, यथा--बुद्धि-क्षीणता, बहरापन, गूंगापन, अन्धापन, स्मृतिक्षीणता, पहले पे 
बुढ़ोंती का आगमन एवं रोग । इन दोषों को टूर करने के लिए इस पुराण ने औषधियाँ भी बतायी हैं । 

- देवीमागवत (११३१॥४३) में आया है : 'आधारे लिगनाभिप्रकटितहृदये तालुमूले ललाटे द्वे पत्रे घोड- 
शारे द्विदशदशदलद्ादशार्थे चतुष्के। नास्तन्ते बालसध्ये डफकठसहिते कण्ठदेश्ने स्वराणां हूं क्ष॑ं तत्त्वार्थयुक्तं सकलदलूग्त 
वर्णरूपं नमामि ।४ जब .कण्डलिनों सहज्रार में पहुंचती है तो उसमें अनृत बहने लगता है, यह ४७ में इलोक में 
आया है: प्रकाशमार्ना प्रथमे प्रयाणे प्रतिप्रयाणेप्यमुतायमानाम्‌ (अन्त: पदवब्यामनुसञ्चरन्तीमानन्दरूपामबलं प्रपये! 
मलोप्निद्रभजंगराजमहिषीं यान्तों सुषस्तान्तरं। भित्वाधारसम्‌ हमाशु बिलसत्सोरामिनीसब्रविभाभ ॥। व्योमाम्भोजगतेन्डु 
मण्डलगलद्‌ दिव्यामृत्योघसुतां सम्भाव्य स्वगुह गतां पुतरिभां सब्न्चिस्तयेत्कुण्डलीम्‌ ।। शारद्ा० २५६५; देखिये यही, 
२५७८ जहाँ पर ६ चक्तों के रंगों का उल्लेख है। इलोक ६४५ में मूल एवं स्वगृह का अर्थ है मुछाधारत्क्र और भुजंग- है 
राजमहिदी का अर्थ है कुण्डलिनी । देखिये घट्चक्िहूपण, इलोक ५३ जहाँ सहद्तारएद्य में कुण्डलिनो पर अमृत-घार 
बहने का उल्लेख है । और देखिय मन्त्रभहोदथि (४१६६-२५), ज्ञानार्णवततन्त (२४४५-५४), महानिर्वाणतन्त्र 
(५५११३-११५) जहाँ चक्तों में दलों को संख्या, उनके रंगों, प्रत्येक के अक्षरों का उल्लेख है, और जहर चक्तों का पाँचों 
तत्त्यों एवं मत से तादात्म्य प्रदर्शित है । सौन्दर्यंछहरी (इलोक 6) में भी आया है: हीं मूलाधारे. . . सहरवारे 
पच्मे सह रहसि पत्या विरहसे ( इसमें भी ६ चकों को ५ तत्वों एवं मन के समान कहा यया है। पंडित गोपीनाथ कॉविराज 

'सरस्वतीभवन स्दडोज' (जिल्द २,पृ० ८३-७२ ) में गोरक्षचात्थ के मतानुसार चक्र पद्धति का उल्लेख फिया है ।रुद्र- 
प्रामल (२६।६-१६८) ने कुण्डलितों के १२००८ नामों का उल्लेख किया है जिनमें प्रत्येक 'क' अक्षर से आरम्मित है। 
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कहा है, जो जग जाने पर सुषुम्ता नाड़ी (जो रीढ़ की हड्डी के केन्द्र में होती है) द्वारा मूलाघार-चक्र को पार 
करती हुई, ६ चक्रों से होकर सहस्नार चक्र में शिव से मिल जाती है और पुन: मूलाघार में आ जाती है। ६ चक्रों 
में प्रत्येक के दलों की कुछ निश्चित संख्या होती है, यथा ४, ६, १०, १२, १६ एवं २ (कुल ५० दल) जो क्रम 
से मूलाधार, स्वाधिष्ठान, मणिपूर, अनाहत, विशुद्ध एवं आज्ञा के लिए व्यवस्थित हैं (देखिए रुद्रयामलल, १७ वाँ पटल, 
इलोक ५५-५६) | वर्णमाला के अक्षर भो ५० हैं (अ से क्ष तक) और वे ६ चक्रों के दलों में निर्धारित हैं, 
यथा--ह' एवं क्ष' आज्ञा के छिए, १६ स्वर गले में बिश्लुद्ध के लिए, क' से ठ' तक (कुल १२) अनाहुत के लिए, 
'ड' से 'फ' तक (कुल १०) मणिपुर के लिए, ब' से 'ल' तक (कुरू ६) स्वाधिष्ठान के लिए तथा ब' से स' तक 
(कूल ४) सूलाधार के लिए निर्धारित हैं। कुछ तन्‍्त्रों में ६ चक्रों के रंगों का भी उल्लेख है और वे ५ तत्त्वों 
एवं मत के सदुश कहे गये हैं। योग एवं तन्त्र की ये परिकल्पनाएँ प्राचीन उपनिषद्सम्बन्धी सिद्धान्तों के विकास 
मात्र हैं * | 

अक्षरों से शब्द बनते हैं, शब्द मन्त्रों का निर्माण करते हैं और मन्त्र द्ाक्ति के अवतार होते हैं। इसके 
उपरान्त शारदातिलक ने आसन, मण्डप, कुण्ड, मण्डल, पीठों (ज़िन पर देवों की प्रतिमाएं रखी जाती हैं), दीक्षा, 
प्राणभ्रतिष्ठा (मूर्तियों में प्राण डालना ), यज्ञिय अस्नि की उत्पत्ति का उल्लेख किया है। शारदातिलक (१।१०६ 
एवं ५/८१-४१), वरिवस्यारहस्य (२८० ), परशुरामकल्पसूत्र (१।४, 'बद्‌-त्रिशत्‌ तत्त्वाति विश्वम्‌') तथा अन्य 
तान्त्रिक एवं आगमिक ग्रन्थों ने ३६ तस्‍्वों (जिनमें सांख्य के तत्त्व भी सम्मिलित हैं) का उल्लेख किया है। ७ वें 
अध्याय से २३ वें अध्याय तक विभिन्न देवों के मन्त्रों, उनके निर्माण, प्रयोग एवं परिणामों, अभिषेकों एवं मुद्राओं 
की चर्चा है। २४ वें अध्याय में मन्त्रों एवं २५ वें में योग का वर्णन है । शारदातिरूक की विशेषता यह है कि इसमें 
केवल मन्त्रों एवं मुद्राओं का ही उल्लेख है, कदाचित्‌ ही कहीं अन्य मकारों की चर्चा है। गोविन्दचन्द्र, रघुनन्दन, 
कूमलाकर, नीलकण्ठ, मित्रमिश्र आदि मध्यकाल के धर्मंशास्त्रकारों में शारदातिलूक को प्रामाणिक तन्‍्त्र के रूप 
में उद्धृत किया है। महामहोपाध्याय गयोपीनाथ कविराज ने एक विद्वत्तापूर्ण निबन्ध (जर्वेल आवबू दि गंगानाथ झा 


४९, उपनिषदों के काल से हो हृदय को उपमा कमल से दो जाती रही है और ऐसा आया है: “हृदय फी 
१०१ वाड़ियाँ हैं, इससें एक रऊूलाठ में प्रविष्ठ होतो है; इसके द्वारा व्यक्ति (जो मुक्त हो चुका है) ऊपर 
उठता हुआ अमरत्व को प्राप्त फरता है”। देखिये, अथ यदिदमस्मिन्‌ बह्मपुरे दहरं पुण्डरीकं बेदस दहरोपस्मिन्न- 
न्तराकाशस्तमिन्यदन्तस्तदस्वेष्टव्यं तद्भाव॑ विजिज्ञास्तव्यमति ॥ छा० उप० (४१११); तदेथ इलोकः। शव 
लका हृदयस्य नाड्पस्तासां सूर्धानमभिनिःसृ्तेका । तयोध्वंमायशन्नमुतत्वमेति थिष्वछडज्या उत्कमणे भर्वन्ति । 
छा० उप० (८६६) + कठोप० (६४१६) में भी शर्त चैंका' वाला इलोक आया है। सिलाइये प्रश्नोपण (३१६) 
जहाँ ऐसा ही वक्तव्य किया गया है। और मिलाइये बे० सू० (३२७७) 'तदभावो नाडोबु तच्छ तेरात्मनि च 
एवं ४२१७; शंकराचार्य ने बे० सू० (४२७) के भाष्य में शत चेका' को उद्धृत किया है। सिताक्षरा (याज्ञ० 
३३१०७-१०६ ) ने इड़ा, पिगला, सुघुम्ना एवं ब्रह्मरन्घ का उल्लेख किया है और रुद्रयामल (६४४) ने दस 
नाड़ियों का उल्लेख कर हड़ा आदि को सोम, सूर्य एवं अग्नि कहा है। मंन्र्यूपनिषद्‌ (६२१) में आया है: 
अथास्पत्राप्युक्तम्‌ । ऊर्ध्यमा नाड़ी सुधुम्नाख्या प्राणसंचारिणी ताल्वन्तविच्छिन्ना ॥ कभो-कभी 'सुषुम्णा' भो 
लिखा जाता है। बृह० उप० (२१११६) ने ७२००० नाड़ियों का उल्लेख किया है जो हृदय से उभरकर 
पुरोतत्‌ को ओर जाती हैं। और देखिये याज्ञ० (३३१०८) जहाँ यहो बात कही गयी है। 

हे 
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रिसर्च इंस्टीच्यूट, इलाहाबाद, जिल्द ३, पु० &७-१०८) नांद, बिन्दु एवं कहा पर लिखा है ओर बड़ी तत्परता 
के साथ इनका तात्पर्य समझाया है और आशा की है कि उनका विश्लेषण इन शब्दों के अर्थ को स्पष्ट कर देगा 
(प० १०३) । फिर भी सम्मवतः उनका विश्लेषण इतना स्पष्ट नहीं हो पाया है कि शब्दों की व्याख्या स्पष्ट 
हो सके। 

बहुत-से तन्त्र पंच मकारों को देवी की एूजा का साधन मानते हैं, जिनके द्वारा मनुष्य अलौकिक शक्तियाँ 
पाता है और अन्त में मुक्ति का अधिकारी होता है। कूलार्णव में आया है-- महात्मा भैरव ने व्यवस्था दी है कि 
कौलदरशेन में सिद्धि (पूर्णता) इन्हीं द्रव्यों से प्राप्त दोती है, जिनके करने से सामान्यजत पाप के भागी होते हैं। 
इसका तात्पयं यह हुआ कि कौल दर्शन विष को विंष से मारता है, जेसा आधुनिक होमियोपथी में पाया जाता 
है* २१ 

तनन्‍्त्रों को यह बात ज्ञात थी कि मुक्ति के लिए पंच मकारों की व्यवस्था करते हुए वे अग्नि से खिलवाड़ 

कर रहे हैं। स्वयं कुछार्णव में आया है (२।११७--११४ एवं १९२)--यदि मद्य पीने मात्र से सिद्धि प्राप्त हो 
जाती है तो सभी दुष्ट मद्यपों को सिद्धि प्राप्त हो जानी चाहिए ! यदि मांस खा लेने से ही पवित्र लक्ष्य की प्राप्ति 
हो जाय तो सभी मांसाहारी व्यक्ति इस विश्व में पवित्र हो जायें। यदि केवल नारी (शक्ति) के साथ संभोग 
करने से ही मोक्ष प्राप्त होता हो तो संसार में सभी लोग मुक्ति पा जायें। कुलमार्म का अनुसरण करना बड़ा 
कठिन है, यह्‌ तलवार की धार पर चलने से, व्याघ्य की गर्दत पर बैठने से तथा हाथ से साँप को पकड़ लेने 
से अधिक भयंकर है” । उपर्युक्त बातों के प्राक्कथन के रूप में कुला्णव में आया है---बहुत-से' लोग, जो परम्परागत 
ज्ञान से शूल्य हैं और त्रुटियूर्ण विचारों से शास्त्र का अतिक्रमण करते हैं (उसे अपवित्र करते हैं), वे अपने खोखले 
ज्ञान का सहारा लेकर ऐसी कल्पना करते हैं कि कौलिक सिद्धान्त ऐसा है, वैसा है” (२११६)। 

देवीमागवत (११॥११२५) में आथा है कि तन्‍्त्र का वह भाग जो वेद के विरोध में नहीं पड़ता, प्रामाणिक 
है, (वेदाविरोधिचेत्‌ तन्‍्त्रं तत्‌ प्रमाणं न संशय: ) इसमें कोई संशय नहीं है । किन्तु जो अंश वेदविरोधी है, वह अप्रा- 
माणिक है। 

हिन्दू तन्त्रों एवं बौद्ध तन्त्रों में साधकों को लेकर महान्‌ विरोध रहा है। शक्तिसंगमतन्त्र में, जो अत्यन्त 
प्रचलित एवं विशाल तल्त्रों में एक है, ऐसा आया है कि बौद्धों व अन्य पाषण्डियों के नाश, विभिन्न सम्प्रदायों के 
विरोधी मिश्रण को दूर करने, सच्चे सिद्धान्त की स्थापता, ब्राह्मणों की रक्षा तथा मन्त्रश्ास्त्र की सिद्धि के लिए देवी 
आविभू त होती हैं। इसी प्रकार बौद्ध तन्त्रों ने भी प्रत्युत्तर .दिया है । 


४२. यरेव पतन द्रव्येः सिद्धिस्तेरेव चोदिता। श्रीकौलदर्शने चापि भेरवेण महात्मता ॥. कुरार्णद० (५।४८); 
देखिये जशानसिद्धि (बौद्ध तन्त्र, ११५): 'कमंणा येन दे सत्त्वा: कल्पकोटि-शतान्यपि। पच्यन्ते नरके घोरे तेव 
योगी विमच्यते ॥/ और सिलाइये प्रज्ञोप्य० (बौद्ध, ५, पु० २३, इलोक २४-२५): जनयित्रीं स्वसारं च 
स्वपुत्री भागिनेयिकाम्‌ । कासयन्‌ तत्त्वयोग्रेंन लघु सिध्येत साधकः॥“ (दोनों ग्रन्थ, 'दूं वज्रथाव टेक्ट्स, गायक- 
वाह ओरिएण्टल सीरीज्ञ ) ! बागची (स्टडीज इन तन्त्रज़, पू० ३६-३७) ने प्रदर्शित किया है कि कुछ तान्त्रिक 
ग्रल्थों के सतानुसार 'जनयित्री', स्वस्‌' एवं 'भागिनेयो' शब्द गूढ़ार्थात्मक हैं, उनका कोई सामान्य अर्थ नहीं है। 
किन्तु दो वजायान ग्रन्थों में ये जिस संदर्भ में प्रयुक्त हुए हैं, उससे यह म्रानना कठिन है कि बे किसी गृढ़ या 
अलौकिक या प्रतोक रूप में प्रयुक्त हैं। 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं घर्मश्ञास्त्र २७ 


संक्षेप में बौद्ध तन्‍्त्रों, विशेषत: बज्भयान के विषय में कुछ शब्द लिख देता अनावश्यक त होगा। यह हमने 
बहुत पहले (गत अध्याय-२४ में) देख लिया है कि हीनयान या महायान दोनों प्रकार के बौद्धों के लिए कुछ 
कठोर नियमों एवं रीतियों का पालन आवश्यक था, यथा पंचशीलों का पालन, बुद्ध, धर्म एवं संघ की शरण जाना 
तथा (भिक्षुओं के लिए) दशशीलों का पाकम। निर्वाण की प्राप्ति (विशेषतः महायान, सिद्धान्त के अस्तर्गत) 
लम्बी अवधि या कर्तिपय जन्मों के उपरान्त होतो है। मद्य, मांस, मत्स्य एवं स्त्रियाँ। वजित थीं, सामान्य लोग, 
सम्भवतः भिक्षु भी कठोर नियमों एवं लक्ष्य की रूम्बी अवधि को जोहते-जोहते थक गये थे। बौद्ध तन्त्रों ने, विशेषतः 
युह्मसमाज० (वद्ययान सम्प्रद्राय का तन्त्र ग्रन्थ) ने एक सरल विधि निकाली, जिसके द्वारा थोड़े समय में निर्वाण, 
यहाँ तक कि बुद्धत्व भी, ४१ केवछ एक ही जीवन में प्राप्त हो सकता था, और यह भी दृढतापूर्वक घोषित किया 
कि बोधिसत्त्वों एवं बौद्धों ने धर्म का आसन सर्वेकामों के उपसेवन से ही प्राप्त किया5४। 'वज्च' शब्द के दो अर्थ 
होते हैं--हीरक' (हीरा) एवं मेघगर्जेन' (मेघध्वनि ) । गुह्मसमाज में प्रथम- अर्थ मुख्य रूप से लिया गया है, किन्तु 
दूसरा अर्थ भी थोड़ा-वहुत लिया गया है । बज्ध उस वस्तु का द्योतक है जो हीरा के समान कठोर हो | गुह्यसमाज- 
तन्त्र में 'वज्थ' शब्द अकेले था सामासिक रूप में संकड़ों बार आया है। 'काय' (शरीर), वाक' (वाणी) एवं 
'चित्त' (मत) त्रिवद्भ/ कहे गये हैं (गुहय० पु० ३१, ३५, ३६, ४३) ॥ कतिपय अन्य पदार्थ ४” भी वज्य कहे 
गये हैं, यथा--शूल्य (माध्यमिक सम्प्रदाय का परम तत्त्व), विज्ञान (चेतना), जो योगाचार सम्प्रदाय के अनुसार 
परम तत्त्व है तथा महासुख्ध जिसे शाक्‍तों ने जोड़ दिया है। शाक्तों की रहस्यवादी भाषा में यह पुरुषन्द्रिय भी 
कहा गया है। यद्यपि आरम्भिक बौद्ध नियम अहिंसा पर बल देते थे, किन्तु गुह्यसमाज० ने कई प्रकार के मांसों के 


४३. तदिहँव जन्मनि गुहयसमाजाभिरतो बोधिसत्त्वः सर्वतथाणतां बुद्ध इति संखुयां गच्छति। गुहास० 
(पृ० १४४); देखिये शानसिद्धि (१४) : ये तु सत्त्वा: समारूढाः सर्वसंकल्पर्वाजताः । ते स्पृशन्ति परां 
बोधिं जन्मनोहेंद साधकाः॥ और देखिये प्रज्ञोपय० (५११६) । 

डंडे. सर्वकामोपभोगश्च सेव्यमानंयंग्रेच्छत:। अनेन खलू योगेन रूघु बुद्धत्वसाप्नुयात्‌ ॥ दुष्करेनियमंस्तो- 
में: सेब्यसानो न सिध्यति ॥ ... बुद्धाइच बोधिसत्त्वादच मन्त्रचर्याप्रतारिण: ॥ प्राप्ता धर्मासनं श्रेष्ठ सर्बकामोप- 
सेवन: ॥ गुह्यस० (७ वथाँ पटल, पु० २७) । 

४५. देखिये विन्तरनित्जञ का प्रन्थ “हिस्द्री आव इण्डियन लिटरेचर' (जिल्द १, पु० ३८८) जहाँ बजा 
दाल्द के कई अर्थ प्रकट किये गये हैं। यह द्रष्टव्य है कि शानसिद्धि (२११, बौद्ध प्रन्थ) में आया है---स्त्रीग्द्ियं 
ञ्व यथा पद्मं ददत्य पुसेन्द्रियं तथा। शून्यता बज्य कहलाती है क्योंकि यह 'दृढ़्सारमसौ (सं?) शीर्यमच्छेश्या- 
भेद्वलक्षणम्‌ ॥ अदाहि अविनाशि च शून्यता बज्यमुच्यते ॥' अहयवजसंग्रह (गायकवाड़ ओरिएण्टल सीरीज , पु० 
२३, ३७) । यह कुछ-ऋुछ ब्रह्म एवं आत्मा के सिद्धान्त के समान है, जो भगवदगोता (२7२३-२५) में पाया 
जाता है (नैन॑ छिन्वस्ति शस्त्राणि, आदि) + ज्ञानसिद्धि (पृ० ७६) ने व्यास्या को है--'सवंसस्वेष महाकरुणा 
प्रभाणानुग्त बोधिचिसं वज्य इत्यर्थ: अर्थात्‌ वर्मा एवं बोधिचित्त! (सब्बुद्धता या सम्बोधि) समानार्थक हैं। 
न ह्वर्य नाहय॑ शान्तं श्षिवं सर्वत्र संस्थितम्‌। प्रत्यात्मवेश्यासचल भ्रशोपायमनाकुलम्‌ ॥ प्रश्ञोपाय० (१३२० ); प्रज्ञापार- 
सिता सेज्या सर्वथा मुक्तिकांक्षिभि: ।. . . ललनारूपसास्थाय स्ंत्रेत व्यवस्थिता। अतोर्थ बज्यनाथ्रेत प्रोकता बाह्म् 
सम्भवा ॥ प्रशोपाय० (५४२२-२३) । 


श्द घर्मशास्‍्त्र का इतिहास 


प्रयोग की अनुमति दे रखी है, यथा--हाथी, घोड़ा, क्त्ते का मांस, यहाँ तक कि मानव मांस मी४६ | आरम्मिक 
बोद्ध धर्म ने सत्यता एवं ब्रह्म चयं पर बल दिया; वज्रयान ने, जो एक नये ढंग का विरोध-प्रकार था, पशुओं की 
हत्या, असत्य भाषण, स्त्रियों के साथ संभोग (यहाँ तक कि माता, बहन एवं पुत्री के| साथ भी) तथा परद्रव्यग्रहण 
की अनुमति दे दी*४। यह था वज्ममार्य, जो समी बौद्धों के लिए सिद्धान्त-सा घोषित था। 
वज्ययान-पद्धतति द्वारा प्राप्त स्थिति का उल्लेख 'प्रश्ञोपाय० (१२०) में हुआ है--यबह न तो द्वयता है और 
न अद्वयता, यह शान्त [शान्ति से भरपूर) है, शिव (कल्याणमय) है, सबंत्र पाया जानें वाल है, अपनी आत्मा 
से ही जाना जानें वाला है, अचल है, आकुलतारहित है, प्रज्ञा (ज्ञान) एवं उपाय (करुणा के साथ कर्म) से 
परिपूर्ण है । इसमें पुन: आया है (५।२२-२२)--उनके द्वारा, जो मुक्ति की कांक्षा रखते हैं तथा ज्ञान की पूर्णता 
चाहते हैं, यह सेवित होने योग्य है। यह ज्ञान की सिद्धि ललता (स्त्री ) के रूप में सभी स्थानों में अवस्थित है। 
प्रज्ञा का सम्बन्ध महासूख से है (शज्ञोपाय०, १२७)---अनन्त सुख देने के कारण यह महासूख कही जाती है, 
यह सभी प्रकार से हितकर है और अत्यन्त श्रेष्ठ है, इससे पूर्ण सम्बोधि प्राप्स होती है'। 'यह बुद्ध ज्ञान, जो अपनी 
अन्तरात्मा द्वारा ही जाना जा सकता है, महासुख कहलाता है, क्योंकि यह सभी आननन्‍्दों से उत्कृष्ट है (ज्ञानसिद्धि 
७३ ) । 'प्रज्ञा' शब्द स्त्रोलिंग है अत: कुछ वज्रयान-लेखकों ने इसे स्त्री से संयोजित -माना है; कामुक प्रतीकवाद 
एवं असुगम समानताओं द्वारा स्त्री-सम्प्रदाय का प्रादुर्भाव किया गया। 
डा० एच० बी० मुझेन्थर ने 'युगनद्ध नामक एक ग्रन्थ प्रकाशित किया है, जिसमें तान्त्रिक दृष्टिकोण पर 
आधारित जीवन की उद्घोषणा की गयी है। डा० गुयेन्थर ने उस ग्रन्थ (१६० पृष्ठों) में यह सिद्ध करने का 
प्रयास किया है कि बौद्ध तान्त्रिक लोग जीवन को सम्पूर्णता में छाना चाहते हैं, जोकि न तो बिषयों के प्रति 
आसकित है और न अनासक्ति और न पलायन; प्रत्युत है जीवन के ,कठोर सत्यों के प्रति पूर्ण समझौता । तन्‍्त्रों 
का काम-सम्बत्धी स्वरूप केवल दर्शन (शास्त्र) के ज्ञानवाद एवं बुद्धिवाद (तके-विवेकबाद ) के एकपक्षीय स्वरूप 
का संशोधन मात्र है, क्योंकि दर्शन प्रतिदिन के जीवन की समस्याओं का समाधान करने में समर्थ नहीं है और 
युगनद्ध का प्रतीक पुंसत्व एवं स्त्रीत्व स्थूल सत्य एवं प्रतीकात्मक सत्य तथा ज्ञान एवं |मानवता की पूर्ण व्याख्या 


४६. मांसाहारादिकृत्यार्थ महामांसं प्रकल्पयेत्‌ । . .. हस्तिमांस हयमांस इ्वानमांसं तथोत्तमम्‌ । भरक्षेदा- 
हारकृत्याथें न चान्यत्तु विभक्षयेत्‌ । प्रियो भवति बुद्धाना बोधिसत्त्वइच धोमताम्‌ । अनेन खल योगेन लघु बुद्धत्व- 
साप्लुयात्‌। गुहटयसमाज० (छठा पटल, पृ० २६); देखिये इन्द्रभूति द्वारा लिखित ज्ञानसिद्धि (१११२-१४ ), जहाँ 
ऐसे ही पद आये हैं--प्राणिनश्च त्ववाधात्या वक्‍तव्यं च मृषा वच:। अदत्तं च त्वया ग्राहय सेत्रन योषित्तासपि॥॥ 

४७. अनेन वच्धमार्गण बजत्य सत्त्वान्‌ भ्रचोदयेत्‌ । एघोहि सर्वबुद्धानां समयः परम ज्ञाइयतः !॥ 
गुटयस० (१६ दाँ पठल, पृ० १२०); ये पर द्रव्याभिरता नित्य कामरताइच थे . .. सातुभगिनी पुत्रीझुच 
कामयेश्वस्तु साधकः:। स सिद्धि बिपुलां मच्छेत्‌ सहायानाग्रधरमंताम्‌ । गुटयस० (४ थाँ पटल, पूृ० २०); सर्वाडुग- 
कुत्सितायां वा न कुर्यादवमानसाम्‌ । स्त्रियं सर्वक्लोत्पन्नां पुजयेद वज्र धारिणीम्‌ ॥ चाण्डाल कुल सम्भूता 
डोम्बिकां वा विज्लेषतः । जुगप्सितकुलोत्पन्नां सेवयन्‌ सिद्धिमाप्नुयात्‌ । ज्ञानसिद्धि (८० एबं ८२) + और 
देखिये डा० गुयेन्थर (यूगनद्ध, प० १०६-१०४), जिन्होंने इसको तथा इसके समान प्रजोपाय० (५+२५) के 
क्चन की व्यास्या को है ॥ देखिये डा० एस० बी० दास-गुप्त का ग्रन्थ इण्ट्रोडबशन दु तान्त्रिक श्रुद्धिज्म', 
पु० ११४। 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं धर्मशास्त्र र्ई 


कर लेता है और उनकी विलक्षण समरसता का द्योतन करता है। यहाँ पर इस ब्रन्थ का निष्कर्ष उपस्थित करना 
एवं उसकी आलोचना करना सम्मव नहीं हैं। वज्जयान तन्‍त्रों के सिद्धान्त का मूल यहाँ पाद-टिप्पणियों (संख्या 
४३, ४४, ४६ एवं ४७) में उद्युत है। तक यह है--इन तन्त्रों के अनुसार पूर्णता का प्रत्यक्षीकरण सभी मानवीय 
अनुमूतियों में अत्यत्त आनन्ददायक अनुभूति है, और मनुष्य की अनुभूति तब तक पूर्ण नहीं हो सकती और केवल 
एकपक्षीय रहेगी जब तक कि उसे स्त्रीत्व की अनुमूति न हो जाय अर्थात्‌ स्त्री के सभी कुछ की अनुभूति न हो 
जाय । वह अपने कुल के समी स्त्री-सदस्यों से स्त्रीत्व की अनुमूति प्राप्त कर सकता है। अत:, ,जैसा कि डा० गयेन्थर 
का कथन है, इस पर आश्चर्य नहीं प्रकट करना चाहिए कि इस अनुमूति में अगम्यगामी रूप पाया जाता है'। इसके 
उपरान्त डा० गुयेन्थर ने (पृ० १०६-११२) बड़े विस्तार के साथ अपने मन्तव्य की व्याख्या की है, जो प्रस्तुत 
लेखक की बुद्धि एवं सामथ्यं के परे की बात है। डा० गुयेन्धर आज “के मनोवैज्ञानिकों, विशेषतः डा० सिग्रमण्ड 
फ्राएड की अत्याघुनिक विचारधाराओं से प्रभावित हैं और यह सिद्ध करने का भ्रयास करते हैं कि आठवीं शती 
के बौद्ध लेखक, यथा अनंगवज् एवं इन्द्रमूति, आज के चित्त-विश्लेषकों की माँति मानसिक जीवन की गहराइयों में 
डूब चुके थे और मानव-मन के रहस्यों को जात सके थे। थोड़ी देर के लिए यदि हम डा० गुय्ेन्थर की कुछ बातें 
मान भी लें, यथा--द्विलिगता का सिद्धान्त (पुरुष एवं स्त्री जाति का एक व्यक्ति में होना ),दोनों (प्रुरुष एवं स्त्री ) 
के अत्यन्त प्रगाढ़ सम्बन्ध के लिए मंथुन-सदस्यता सर्वोत्कृष्ट अभिव्यक्ति है, पुर्ष के लिए स्त्री एक मौतिक द्रव्य 
एवं देवी है, तब भी एक प्रश्न अनुत्तरित एवं अव्याख्यायित-सा रह जाता है, जो यह है--बौद्ध तान्त्रिकों ने साधक 
को इस बात के लिए क्‍यों नहीं प्रेरित किया कि वे अपनी माता, बहन, पत्नी, पुत्री या सामान्य नारी के रूप में 
एक स्त्री के संवेगों, दृष्ठिकोणों एवं मूल्य को समझें ? या उन तान्तरिकों ने लक्ष्य की प्राप्ति में शीघ्रता के ल्शि 
बहुधघा और कोलाहलपूर्ण ढंग से मंधुन को ही, और वह भी अगम्यगामी ढंग वाले मैथुन (यथा माता, बहन, पुत्री 
आदि के साथ) को, क्‍यों उचित माना है? 

गुह्यसमाजतन्त्र ने योग की क्रियाओं द्वारा बुद्धत्व एवं सिद्धि की प्राप्ति के लिए लघु एवं क्षिप्रकारी विधि 
बतायी है। सिद्धियाँ दो प्रकार की होती हैं--सामान्य (यथा अदृश्य हो जाना) ४“, एवं उत्तम (यथा बुद्धत्व की 
प्राप्ति) । सामान्य सिद्धियों की प्राप्ति के लिए चार साधन उल्लिखित हैं जो वच्य-चतुष्क कहे गये हैं। यह व्यवस्थित 
है कि उत्तम सिद्धि की प्राप्ति योग के छह अंगों (प्रत्याहार, ध्यान, प्राणायाम, धारणा, अनुस्मृति एवं समाधि) से 
प्राप्त ज्ञान के अमृत-पान से ही हो सकती है * | यह अवलोकनीय है कि योगसूत्र में उल्लिखित प्रथम तीन अंगों, 


४८. अन्‍्तर्धानादयः सिद्धा: (सिद्ध: सामान्या इति कौतिता: । सिद्धिरत्तममित्याहुबुद्ध्बा बुद्धत्व- 
साधनम्‌ (१ चतुविधमुपायं तु बोधि वद्भण वर्णितम्‌।. . - सेवाविधान प्रथम द्वितोयमुपसाधनस्‌ ॥ साधन तु तृतीय 
दे महासाधन चतुर्यकम्‌॥ सासान्योत्तसभेदेव सेवर तु द्विविधा भवेत्‌ ॥ वज्य' चतुष्केण सामरान्यमुत्तमं शानामृतेन 
च। गुह्यसमाज० १६वजाँ पटल , (पु० १६२) । 

४ह- उत्तमे ज्ञानामृते चेंब कार्य योग घडडगतः । सेवा षडडहुगयोगेल कृत्वा साधनमृत्तमम्‌। साथये- 
दन्यया तेब जायते सिद्धित्तमा । प्रत्याह्ारस्तथा ध्यादं प्राणायामोध्थ घारणा। अनुस्मुति: समाधिश्व बडडुगोयोग 
उच्यते। सृहयसमाज० (पृ० १६३) । ये छह अंग पृ० १६३-१६४ में व्यासख्यायित हुए हैं। अनुस्मृति को 
व्या्या यों है--स्थिरं ठु वच्यमार्गण स्फारयीत स्वधातुध्‌ । विभाव्य यदनुस्मृत्या तदस्कारं तु संस्मरेत्‌ । अनु- 
स्मुतिरिति शेया प्रतिभासोध्च जायते॥' गुूहंपसमाज० (पु० १६४) 


३० 'धर्मशास्त्र का इतिहास 


यथा यम, नियस+९ एवं आसन को छोड़ दिया गया है और एक नवीन अंग अनुस्मृति! जोड़ दिया गया है। यम 
किसी प्रकार ग्राहय नहीं था क्योंकि गृह्यसमाज० की दृष्टि में साधक द्वारा मांसभक्षण, मैथुन, असत्य भाषण आदि 
का प्रयोग अनुचित नहीं था और योगसूत्र में यम हैं-अहिसा , सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचर्य एवं अपरिग्रह (मेंट स्वीकार 
तन करना ) ! नियम भी अग्राहय थे, क्योंकि पाँच नियमों (शौच, सन्‍्तोब, तप, स्वाध्याय, ईश्वरप्रणिधान ) भें स्वाध्याय 
(वेदाध्ययन ) एवं ईश्वरप्रणिधाव (ईदवर के प्रति भक्ति या ईश्वर का चिन्तन ) भी सब्मिलित हैं जो बौद्धघर्म 
में अग्राहय है। बहुत-से बौद्ध वेद की भत्सेना करते थे और परमात्मा को नहीं, मानते थे। गुहटयसमाज० ने बुद्धत्व 
शीघ्य्र प्राप्त करने के लिए योग की क्रियाओं का समावेश किया है। मांस एवं सैथुन। की अनुमति के पीछे धारणा 
यह थी कि योगी की, जब तक वह बुद्धत्व के लक्ष्य की प्राप्ति नहीं कर लेता तथा अपने; मानसिक जीवत का विकास 
नहीं कर लेता, तब तक, अपने कार्य-कलापों के प्रति उदासीन रहना चाहिए और उसे सारे सामाजिक नियमों 
एवं परम्पराओं की उपेक्षा कर देनी चाहिए+१ | वज्यान की दूसरी नवीन प्रक्रिया थी मुक्ति के लिए योग द्वारा 
शक्ति की उपासना का उपयोग । गुह्यसमाज० में आया है कि यदि छह, मासों तक प्रयत्न करने के उपरान्त 
भी ज्ञान न प्राप्त हो तो सावथक को यह्‌ प्रयस्त तीन बार और करना चाहिए, यदि ऐसा करने पर भी सम्दोधि 
न प्राप्त हो तो उसे हुठयोग करना चाहिए और तब वह योग द्वारा सत्य ज्ञान की प्राप्ति करेगा। एक अन्य नवीन 
प्रयोग था पाँच ध्यानी-बुद्धों का सिद्धान्त७*। ग्रे ध्यानी-बुद्ध, बुद्ध भगवान्‌ से प्रकट हुए। ये उन पाँच स्कन्धों 
या मौलिक तत्त्वों के परिचायक हैं, जिनसे यह सृष्टि बनी हुई है और इनमें से प्रत्येक एक शबक्त से सम्बन्धित है । 
गुह्यसमाज० की शिक्षा यह है कि यदि मानसिक शक्ति एवं अलौकिक सिद्धियाँ विकसित करनी हैं तो जो छोग 
अपने लक्ष्यों की पूर्ति के लिए यौगिक क्रियाएँ करते हैं उनसे स्त्रियों का सम्बन्ध अवश्य होना चाहिए। इस प्रकार 
बुद्ध की वह मविष्यवाणी पूर्ण हो गयी, जो उन्होंने अपने प्रिय शिष्य आनन्द से कही थी कि यदि संघ में स्त्रियों का 
आगमन हो गया तो उनकी पद्धति केवल ५०० वर्षों तक ही चलेगी, नहीं तो वह एक सहस्न वर्षों तक चलेगी 
(चुल्लवरगा, १०११६, विनय टेक्ट्स जिल्द ३, सैँ० बु० ई०, २०, पु० ३२५) । 


४०. अहहिसा-सत्य-अस्तेय-ब्रह्मचर्यापरिग्रहा यमा: । शौच-सन्तोष--तपः-स्वाध्याय-ईइवर प्राणिधानानि 
नियमा:। योगसूत्र (२३२०-३१) ॥ योग के आठ अंग ये हैं--यम-नियभ-आसन-प्राणायास- प्रत्याहा र-घारणा- 
ध्यान--समाधयोष्ष्टावछझ्गानि । योगसूत्र (२४२६) । 

५१. भक्ष्यमभक्ष्यविनिर्मुक्तः पेयापेयविवर्जित: । गम्यागम्य विनिमुक्तो भवेज्योगी समाहित: ॥ ज्ञान- 
सिद्धि (१३१८); गम्यायस्यादिसंकल्पं नात्र कुर्यात्‌ कदाचन। मायोपमादियोगेन भोक्तव्यं स्वमेव हिं॥ वज्धोपाय० 
(पृ० २३, इलोक २६) । 

५२. देखिये डः० भट्ठाचार्य की गृहासमाजतन्त्र पर भूमिका (पृ० १६), एवं बुद्धिस्ट इसोटरिज्म' को 
भूमिका (पृ० २२-३३, ७०, र०-5१, १२१, १२८५-१३०) जहाँ ध्यानि - बुद्धों, उनको शक्तियों, करों, क्र 
के अर्थ आदि का उल्लेख है। बुद्धिस्ट इसोटेरिज्स के पृु० ३९ पर डा० भट्टाचार्य ने लिखा है-- हमने यह पहले 
उल्लिखित कर रखा है कि बौद्धधर्स पहले के ब्राह्मणधर्म के विरोध में एक अभिग्नह अथवा चुनोतो था। अब यह 
तान्त्रिक बौद्धघर्म की चुनौतो थी, बुद्ध ओर आरम्भिक बौद्धधर्म के विरोध में। बुद्ध द्वारा सभी प्रकार के सांसा- 
रिक सुख-भोग, मथा--मभद्य, मांस, मत्स्य, सेथुन एवं तामसिक भोजन वर्जित थे। परचात्कालीन तान्त्रिकों मे इन 
सभी का समावेद्ञ अपने धर्म में किया ओर उन्होंने और आगे बढ़ कर ऐसी उद्घोषणा कर दो कि बिना इनके 
सुक्ति असस्भव है। ह 
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यदि हम ई० पू० ४८३ को बुद्ध के परिनिर्वाण की तिथि मान लें (जैसा बहुत-से विद्वान्‌ मानते हैं) या ई० 
पू० ४७७ (जंसा ए० फाउचर मानते हैं) को मानें, तो उससे ५०० वर्ष उपरान्त होगी ईसा के उपरान्त की प्रथम 
शती, और यह प्रकंट है कि उससे एक या दो शती उपराब्त बुद्ध की शिक्षा का बहुत कुछ अंश महायान एवं बज्- 
यान तन्त्रों के सिद्धास्तों से नष्ट हो चुका था। ऐसा दुर्भाग्य रहा कि बुद्ध का बघरमे-चक्र-प्रवर्तत! उनके वज्रयानी 
अनुयायियों द्वारा अधर्म-चक्र-प्रवर्तन' में परिवर्तित कर दिया गया। महापरिनिब्बानसुत्त (१२३, सै० बु० ई०, 
जिल्‍्द ११, पृ० 4१) में बुद्ध ने अपनी कठोर वात कही थी और भिक्षुओं को भिक्षुणियों से दूर रहने के लिए 
सावधान कर दिया था। उन्होंने कहा था---उनकी ओर न देखो, यदि ऐसा करना सम्मव न हो तो उनसे बातें 
न करो और यदि कोई भिक्षुणी बात कर रही हो तो बहुत सावधान रहो] बुद्ध ने अपने एक शिष्य को इसलिए 
घुड़क दिया कि उसने अलौकिक शक्तियाँ प्रदर्शित कर दी थीं (चुल्लवग्य, सैं० बु० ई०, जिल्द २०, पृ० ७८) । किन्तु 
गृहसमाज० एवं अन्य बौद्ध तन्‍्त्रों ने ऐसी व्यवस्था कर दी कि साधक लोग अलौकिक शक्तियाँ (सिद्धियाँ ) रखने लगे, 
यथा--अनावृष्टि पर वृष्टि कराना, शत्रु की प्रतिमा पर जादू की क्रिया करके उसे मारना (गुह्मयसमाज०, पु०, 
८४, ६६ )। इसके अतिरिक्त गृह्यसमाज० को अति भयंकर एवं क्रूर छह कर्म (बट्कर्माणि) ज्ञात थे, यथा--आांति 
(रोग एवं जादू को दूर करने की क्रिया), वशीकरण (स्त्रियों, पुरुषों यहाँ तक कि देवों को वश में करना), 
स्तम्भन (दूसरे की गतियों एवं क्रियाओं को रोकना), विद्वेषण (दो मित्रों या दो ऐसे व्यक्तियों में, जो एक-दूसरे 
को प्यार करते हैं, शत्रुता उत्पन्न कर देना ), उच्चादन (किसी व्यक्ति या शत्रु को देश या तगर या गाँव से भगाना ) 
एवं मारण [प्राणियों को मारता या न मिटने वाल्य धाव कर देना ) । गुह्यसमाज० ने इन छह कर्मो (विद्वेषण के 
स्थान पर आकर्षण रखा है) का उल्लेख क्रम से पृ० १६८, १६४५, &६, ८७ (आकर्षण), ८१ एवं १३० में किया 
है। देखिए साधनमाला (पृ० ३६८-३६६) जहाँ इनके तथा इनके मण्डलों एवं कालों का उल्लेख किया गया है। 
शारदातिलकतन्त्र ऐसे मर्यादित ग्रन्थ ने भी इत छह कर्मो का उल्लेख किया है (२३॥१२२), उन्तकी परिभाषा दी 
है (२३।१२३-१२५) और लिखा है कि रति, वाणी, रमा, ज्येष्ठा, दुर्गा एवं काली क्रम से इन कर्मों के देवता हैं, 
कर्मों के आरम्म में उनकी पूजा होनी चाहिए । प्रात: से दस घटिकाओं की छह अवधियाँ इन छह कर्मों के लिए उचित 
हैं तथा इसी प्रकार कुछ ऋतुएँ मी हैं (२२।१२६-१३४६ ) । यह बड़े आश्चर्य की बात है कि प्रपत्चसार (२३॥५) 
ने, जो अद्वेत के महान्‌ आचार्य शंकर द्वारा प्रणीत समझा जाता है, तैलोक्यमोहन नामक मन्त्र का विस्तार के साथ 
उल्लेख किया है, जो उपर्यृक्त छह क्रूर कर्मों के लिए व्यवस्थित है । 

हिन्दू एवं बौद्ध दोनों तन्‍्त्र गुढ की महत्ता एवं जहुँताओं पर प्रभूत बल देते हैं *? | बौद्ध तन्त्रों में गुरु के 
प्रति अत्यन्त आदर का भाव है। ज्ञानसिद्धि (१३।६-१२ ) ने अहंत्ताओं का उल्लेख किया है तथा प्रज्ञोप्रायविनिइ्चय- 
सिद्धि (३।६।१६) में गुरु के प्रति उत्कृष्ट प्रशस्ति है, वे बुद्ध के सदुश कहे गये हैं, विभु आदि पदवियाँ दी गयी 
हैं। लक्ष्मीइकराकृत अद्वयसिद्धि (लगभग ७२६ ई०) में ऐसा आया है कि तीन छलोकों में आचार्य से बढ़कर 
कोई अन्य नहीं है। लक्ष्मीअकरा ने एक विलक्षण सिद्धान्त प्रतिपादित किया है कि अपने शरीर की पूजा करनी 
चाहिए, क्योंकि उसमें सभी देवों का निवास रहता है। भासरानन्दनाथ (अर्थात्‌ भास्करराय, दीक्षा के पूर्व का नाम ) 


५३. आचार्यत्परतरं नास्ति त्रेलोक्य सचराचरे। यस्य प्रसादात्माप्यन्त सिद्धयोड्लेकधा बु्ः । साधतत- 
साला (जिल्द २, भूमिका पृ० ६४-६५) । 
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के शिव्य उमानन्दनाथ के नित्योत्सव में गुरु भास्करराय की प्रशंसा निम्नोक्‍्त अतिशयोक्तिपूर्ण ढंग से हुई है"* “उन्हें 
इस प्‌ृथिवी (मूमण्डल) का कोई भी अंश (योग दृष्टि के कारण) अदृष्ट नहीं था, कोई भी राजा ऐसा नहीं 
था जो उनका दास न रहा हो, उन्हें कोई भी शास्त्र अज्ञात नहीं था, अधिक क्‍यों कहा जाय, उनका स्वरूप स्वयं 
पराशक्ति थी" । किन्तु ज्ञानसिद्धि एवं कुलाणंव (१३१२८ ) ने ऐसे गुरुओं से सावधान किया “है जो घनलोभ से लोगों 
को धर्म-शिक्षा देते हैं और सत्य जानने का बहाना करते हैं। कुलार्णव (उल्लास १२ एवं १३) ने गुरु की अहंताओं 
एवं महत्ता का उल्लेख किया है। और देखिए शारदातिलक (२।१४२-१४४ एवं ३३१४५-१५२), जहाँ तान्त्रिक 
गुरु एवं शिष्य की अहँताओं को चर्चा हैं**। गृह को सभी आभमों, शास्त्रों के तत्त्वों एवं अर्थ को जानना चाहिए, 
उसका वचन अमोघ (जो सत्य हो ) होना धाहिए, उसे शान्त समनवाला होना चाहिए, उसे बेद एवं बेदार्थ में परंगत 
होना चाहिए, उसे योगमार्गानुगामी होना चाहिए और उसे देवता के समान कल्याणकारी होना चाहिए। शिष्य को 
चाहिए कि वह मन्त्रों, पूजा एवं रहस्यों को गोपनीय रखें*९। शिष्य अपने गुरु के चरणों को अपने सिर पर रखता 
है, अपना शरीर, घन एवं जीवन युरु को समर्पित कर देता है। उपनिषदों ने भी गूढ़ दर्शन की प्राप्ति के लिए गुरु 
की आवश्यकता पर बल दिया है । उदाहरणाथे, कठोपनिषद्‌ *? में आया है--यह ज्ञान तक से नहीं प्राप्त किया जा 
सकता, यह भलीमभाति तभी समझा जा सकता है जब कि किसी अन्य हारा! इसकी व्याख्या की जाय '। और 
देखिएु छा० उप० (४।56३ ) | लिंगपुराण ** आदि का कथन है कि गुरु शिव के समान है और शिवभक्षित एवं 


५४. यस्थादुष्टो ने भूमण्डलांशों यस्यादासों विद्यतोी न क्षितीशः । यस्याज्ञातं नंव शास्त्र किमन्येःयस्या- 
कारः सा परा शक्तिरंब॥ नित्योत्सत का आरम्भिक इलोंक ४। डा० बी० भट्ठाचायं ने गहयसमाज० (पु० 
१३) में जो लिखा है उससे पता चलता है कि उन्होंने इस इलोक को सर्वथा गलत समझा है क्योंकि उन्होंने 
अनुवाद यों किया है-- पराशक्ति बह है जिसको इस विस्तुत विश्व का कोई अंश ,बिना देखा हुआ नहीं है. . -! 
आदि ) 

५५४. सर्वागमानां सारक्षः सर्ववास्त्रार्थतत्ववित्‌ + ...- अभोधवचनः ज्ञान्तों वेदबंदार्थपारगः। घोगमार्गा- 
नुसन्धायी देवताहुदयद्भूमः॥ शारदा० २।१४२-१४४॥ 

५६. भन्त्रपुजा रहस्याति यो ग्रोपयति स्वदा। शारदा० (२३१५१) 

५७. नेषा त्कण मतिरापनेया प्रोक्‍्तान्येनंव सूज्ञानाय ्रेष्ठ । कठ० (२६) । 

भ्रद- यो गुरु: स दिव: प्रोक्तो यः शिवः स गुरु: स्मृत:। यथा शिवस्तथा विद्या यथा विद्या तथा गुर; ॥ 
शिव विद्याग्रोस्तस्माद्‌ भक्त्या च सदृशं फलस्‌ । सर्वदेवभयों देवि सर्वशक्तिमयों हि सः। लिगपुराण (१८५), 
१६४-१६४५ ); गुरुबंटहमा गुरुविष्णुगु रुदेवो महेशवरः । गुरुरव परम ब्रह्म तस्से श्रीग्रवेनमः ॥॥ देवी- 
भागवत (११११४४८६); क्रह्माण्डपुराण के ललितोपाख्यान में ऐसा आया है---'मनृष्यचर्मंणा बठ़ः साक्षात्परशिव: 
स्वथम्‌॥ सच्छिष्यानुग्रहार्थाय गूर् पर्यटति क्षितौ॥ अत्रिनेत्र: शिव: साक्षाद्चतुर्बाहुरच्युतः । अचतुर्बंदनो ब्रह्मा 
श्रीगुरुः कथित: श्रिये ॥' (४३।६८-७० ) । ये इलोक कुलार्णंब में भी पाये जाते हैं और दोनों में बहुत-से इलोक 
एक-से हैं। किसने किससे उद्धूत किया हैं, यह्‌ कहना कठिन है। शारदातिलक (५॥११३-११४) में आया है-- 
गरुविद्यादेवतानासंक्थं सम्भावयन्‌ धिया। अणमेद्‌ दण्डबदभूसों गुरु त॑ देवतात्मकम्‌ ॥ तस्य पादाम्बजढंहं निजे 
मूर्धलि योजयेत्‌ । झरोरमर्थ प्राण च सर्व तस्म्रे निवेदयेत्‌ ॥ प्रपजचसार ( ६॥१२२ ) में आया है--गुरुणा समन- 
गुहीत॑ सन्त सद्यो जपेच्छतावृत्या। गुरुदेवतासनूनामेक्य सम्भावयन्‌ थिया शिष्यः॥ 
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गुरुसकित के फल समान होते हैं! कूला्णव (११।४६) में आया है कि गुरुओं, आगरमों, आस्ताय, मन्त्र एवं प्रयोगों 
का क्रम जब गृह के अधरों द्वारा सूना जाता है तो हितकर होता है, अन्यथा नहीं। प्रपञ#चसार में आया है--- 
शिष्य को यह मन में विचारना चाहिए कि गुरु, देवता एवं मन्त्र एक ही है, और उसे गुरु से प्राप्त मन्त्र को एक 
सौ बार जपना चाहिए। ह 

बेदान्त पद्धति को समझने के लिए उच्च ज्ञान एवं नेतिक उपलब्धियों की आवश्यकता होती है और यह 
बहुत हो थोड़े प्रतिभाशाली व्यक्तियों द्वारा समझा मी जा सकता है। ऐसा विश्वास किया जाता है कि तनन्‍त्र ऐसी 
विधि उपस्थित करते हैं जिसके द्वारा सामान्य ज्ञान के व्यक्ति मी लाभ उठा छेते हैं, ,जिसके द्वारा चाक्षुष एवं शारीरिक 
गतियों से आध्यात्मिक अनुभूति प्राप्त हो सकती है तथा मन्त्रों के पाठ, मुद्राओं, न्‍्यूस, मण्डलों, चक्रों एवं यन्त्रों 
से मुक्ति-प्राप्ति में शीक्रता हो सकती है। तान्त्रिक हेखकों ने गुरु की प्रशंसा एवं आदर-भक्ति में बड़ी अतिज्ञ- 
योवित की है और इस भावना की अभिव्यवित में ऐसी बातें कह डाली हैं जो घृणास्पद हैं। इस विषय में तारामक्ति- 
सुधार्णव (४,प० ११६) का उद्धरण उल्लेखनीय है** । 

पछच मकारों के बियय में तान्त्रिक ग्रन्थों की शिक्षा मे सभी वर्णों एवं जातियों के लोगों, विद्येषत: समाज 
के निम्तवर्गयि लोगों में अस्वास्थ्यक्वर एवं अनैतिक प्वृत्तियाँ उत्पन्न कर दी होंगी। ७वीं शती से १९वीं तक के 
लम्बे काल में हिन्दू एवं बौद्ध तान्त्रिकों का दौर-दौरा था। वज्रयान के एक सम्प्रदाय में गुरु लोग नीले रंग का वस्त्र 
धारण करते थे | सम्मितिय शाखा के एक गुरु के विषय में एक गाथा है। गुरु महोदय नीछ पट घारण करके एक 
वेश्या के यहाँ गये । वे रात्रि में मठ को छौट कर नहीं आये | जब प्रातःकाल उनके शिष्यों ने नीलपट धारण करने 
का कारण जानता चाहा तो गुरु महाराज ने नीरूपट के आध्यात्मिक महत्व को समझाया। तभी से उनके अनुयाय्रियों 
ने नीलपट धारण करना आरम्भ कर दिया। उनकी पुस्तक 'नीलूपटदर्शन' में ऐसा उल्लिखित है--कामदेव' एक 
रल हैं, वेश्या एक रत्न है, मदिरा एक रत्न है, मैं इन तीन रत्नों को नमस्कार करता हूँ; अन्य तथाकथित तीन 
रत्न शीशे की मनियाँ मात्र हैं । यह जानता चाहिए कि मकक्‍त बौद्धों के लिए बुद्ध, धर्म एवं संघ तीन रत्न कहे यये 
हैं| नीऊपटदर्शन के अनुयायीगण इन तीन रत्नों को व्यर्थ मानते हैं, उन्हें केवल शीशे की गुटिकाएँ मात्र मानते हैं। 
देखिए सिक्षु राहुल सांकृत्यायन का निबन्ध आन बद्रयान और मन्‍्त्रयानां (जे० ए०, जिल्‍्द २२५, १४३४, पृ० 
२१६), जहाँ यह गाथा दी हुई है। झूठे गुरुओं ने लोगों को म॒द्य, मांस एवं नारियों के साहचर्य की सरल विधि द्वारा 
निर्वाण प्राप्ति की हरी बाटिका दिखा कर उनको भ्रमित कर दिया। इस हरम्बे काल में मारतीय साहित्य मद्य, मांस 
एवं मैथुन से संचालित तान्बरिक यूजा की मर्त्सना एवं उपहासात्मक आलोचनाओं से परिपूर्ण है। दो-एक उदाहरण 
यहाँ दिये जा रहे हैं। राजशेखर (लगभग ६०० ई० ) द्वारा प्रणीत प्राकृत नाटक कर्पूरमञणजरी' का एक पात्र 
भेरवानन्द है, जो अलौकिक शक्ति वाल कहा जाता है। उसने (मदबंध या मतवाला होने का नाट्य करते हुए) 
कहा है--'गुरु के प्रसाद से हम छोम मन्‍्त्रों या तन्त्रों या ध्याद के विषय में कुछ भी नहीं जानते। हम मद्य पीते 
हैं, महिलाओं के साथ रमण करते हैं तब भी कुलमार्ग में संऊग्न रहने के कारण मोक्ष पाते हैं। एक उम्र गणिका 
दीक्षित की जाती है और नियमानुकू् पत्नी बनायी जाती है, मच्य पिया जाता है, मांस खाया जाता है, भोजन 
मिक्षा से प्राप्त होता है, हम लोगों की शेया चर्म-खण्ड की है। यह कौरूघर्मस किसको आकर्षक नहीं रूगता ? 


५४६ भगिनों बासुतां भायाँ यो दण्यात्कुल्योगिनें। मधुमत्ताय देवेशि तस्य पुण्य न गण्यते । ताराभक्ति 
सुधार्णव (४, पृ० ११६) द्वारा उद्धत। 
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विष्णु एवं ब्रह्मा के नेतृत्व में देवता लोग भी घोषित करते हैं कि मोक्ष ध्यान, वेदपाठ एवं वैदिक यज्ञों से प्राप्त होता 
है, केवल उमा के पति ने इसे देखा (जाना) कि मोक्ष की प्राप्ति सुरारसपान एवं नारियों के साथ संभोग करने 
से हो सकती है!" । यशस्तिलकचम्पू (सन्‌ ६५८ ई० ) ने शैवागम के दक्षिण एवं वाम मार्यों की ओर निर्देश करने 
के उपरान्त महाकंवि भास का एक डलोक उद्धृत किया है--व्यक्ति को सुरा पीनी चाहिए, प्रियतमा के मुख 
को देखता चाहिए, स्वभाव से सुन्दर और जो अविक्ृत न हो वैसा बेष धारण करना चाहिए, वह पिनाकपाणि 
(शिव ) दीर्घायु हों, जिन्होंने मोक्ष का ऐसा मार्ग (सर्वप्रथम ) ढुंढ़ निकाला/* १ | क्षेमेन्र (११ वीं शती के तीसरे 
चरण में ) के दशावतारचरित में एक इलोक है जो तान्त्रिक गुरुओं एवं उनके अनुयायियों के कर्म पर प्रकाश डालता 
हैई *--'गुरुओं की घोषणा है कि एक ही पात्र से भाँति-माँति के शिल्पियों, यथा धोबियों, जुलाहों, चममकारों,- काप[- 
लिकों द्वारा मद्य पीने से, चक्रपूजा से, बिता किसी विकल्प के स्त्रियों के साथ संभोग करने से तथा उत्सवों से 


६०. सौलिक इलोक (१।२२-२४) श्राकृत में हैं ५ उनके संस्कृत रूप यों हैं: मन्त्रार्ण तन्‍्त्राणां न 
किमपि जाने ध्यान च नो किसपि गुरु प्रसारात्‌। मर्यं पिबामो महिल्म॑ं रमासो मोक्ष क्र याभो कुलमार्मलग्ना: ॥ 
रण्डा चण्डर दीक्षिता धर्मदारा मद्यं मांस पीयते खाद्यते च। भिक्षा भोज्यं चर्मंखण्ड च्व शय्या कौलो धर्मों कस्य 
चाभाति रम्यः 0 भुवित भणन्ति हरिग्रह्म मुखा आप देवा ध्यानेन देदयपठनेन ऋतुक्रियाभि: एकेन केवल सुमादथितेन 
दृष्ठोी मोक्ष: सम॑ सुरतकेलि सुरारसे: । यह संभव है कि भैरवानन्द दृयर्थंक हो । पारानन्दसूत्र मे बहुत-से तान्य्रिक 
गुरुओं का उल्लेख किया है जिनके नाम आनन्द से अन्त होते हैं, यथा अमृतानन्द (पृ० शेड, ७३), उन्मादानस्द 
(पृ० ५४, ७२, ७६), ज्ञानानन्द (पू० ५४, ७३, ६१), देवानन्द (पृ० ४४), परानन्द (पृ० ७२, ६१७, 
जो पारानन्द सूत्र के लेखक हैं), मुक्ताननद (पृ० ५४), सुरानन्द (पृ० ५४, ७०, ७२)। बहुत-से गुरुओं के 
नाम में भेरब' भी आया है और ऐसे नाम पारानन्दसूत्र सें पर्याप्त आये हैं, यथा--आकाशर्भरव (४ बार), 
उन्मत्त भेरव (१७ बार), काल भरव (११ बार) । पृ० ६६ में भेरव नाम एक लेखक का भी आया है। राज- 
शेखर ने इन तान्त्रिक गुरुओं का, जिन्होंने मकारों का समर्थन किया है, बड़ा उपहास किया है। पारानन्द सूत्र 
सम्भवत: ६०० एवं १२०० ई० के बीच में कभो प्रणीत हुआ होगा (भूमिका, पृ०. १२) । परशुरामकल्पसूत्र 
(१४०) में ऐसी व्यवस्था है कि दीक्षा के उपरान्त गुरु शिष्य को ऐसा ताम देते हैं जिसका अन्त आनन्‍्द- 
नाथ से हो । यही बात महानिर्वण० (१०१८२) में भी पायी गयी है। 

६१. इममेव च मा्गभाश्रित्याभाकि भासेन सहाकविना। पेया सुरा प्रियतमा मुखसीक्ष्यणीयं ग्राह्मः स्वभाव- 
ऊूलितो5विकृतशच वेष: । येनेदमीदशसदइयत मोक्ष धर्त्स दीर्घायुरस्तु भगवान्‌ से पिवाकपाणि: | यशस्तिलकचम्पू 
(१० १५१ )। यह पल्‍लव राजा महेन्द्रविक्रम्मन के मत्तविास प्रहसन का सातवाँ इलोक है जो कपाली फे 
मुख से कहलाया गया है। इससे एक पहेली उत्पन्न हो जाती है। या तो यशस्तिलक के लेखक ने लेखक का 
नाम ठीक से नहीं बताया या यह्‌ इलोक भास के किसी ऐसे नाटक का है जो अभी उपलब्ध नहीं हो सका है और 
उसे मत्तविल्ास प्रहसन ने ज्यों-का-त्यों उठा लिया है, जो मात्र प्रहसन होने के कारण कोई गम्भीर बात 
नहीं थी। प्रस्तुत लेखक दूसरे मत को अंग्रीकार करता है। 

६२- चक्रस्थतो रजक-वायक-चर्मकार--कापलिक प्रमुख शिल्पिभिरेक पात्र + पानेन मुक्तिसविकल्प- 
रतोत्सबेन बृत्तेत त्रोत्सबता गुरवों वरान्‍्ति ॥ दशावतारचरित (प० १६२)। चक्रपुजा के विषय में आगे लिखा 
जायगा । 
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परिपूर्ण जीवन से मुक्ति प्राप्त होती है'। राजतरंगिणी (१२ वीं शती) में भी तान्त्रिकों एवं उनके कर्मों की और 
संकेत मिलता है। ५।६६ में कल्हण का कथन है*? कि कश्मीर के राजा अवन्तिवर्मा के ज्ञासन-काल में मट्‌ 
कललट ऐसे सिद्ध छोमों ने (जो अलौकिक शक्तियाँ रखते थे, यथा अणिमा) संसार के कल्याण के लिए जन्म लिया 
था। कल्हण ने एक अच्छे राजा मशस्कर (8३6४-४४८ ई० ) के शासन का वर्णन करते हुए लिखा है*४ कि उसके 
राज्य में गृहिणियाँ गुरुदीक्षा के छृत्य में देवताओं के रूप में नहीं दीख पड़ती थीं, और न अपने पतियों की शीलश्री 
(अच्छे चरित्र ) से दूर रहने के लिए अपने स्लिर को हिलाती ही थीं । कश्मीर का राजा कलश (१०६३-१०८६ 
ई० ) अमरकण्ठ के पुत्र प्रमदकण्ठ का शिष्य हो गया था। प्रमदकण्ठ अच्छा' ब्राह्मण था, किन्तु कलश, जो स्वभाव 
से दुष्ट था, अपने गुरु द्वारा बुरे आचरणों में लिप्त करा दिया गया, और वह (राजा कलश) अच्छी या बुरी स्त्रियों 
में मेद नहीं करता था। इस विषय में कल्हण ने लिखा है--मैं इस (कलश के ) गुरु की गत विकल्पता का क्या वर्णन 
करूँ, जब कि अन्य विकल्पों का त्याग केरके उसने अपनी पुत्री के साथ व्यभिचार किया ?'*५। इससे स्पष्ट है कि 
कश्मीर में ११ वीं शती में कुछ ऐसे तान्त्रिक गुरु थे, जो गृह्यसमाजतन्त्र द्वारा बौद्ध योगियों के लिए व्यवस्थित 
आबचरणों का अक्षरशः, पालन करते थे। कुमारपाल के उत्तराधिकारी अजयदेव के शासन-काल में यदापारू नामक 


६३. अनुग्रहाय लोकानां भट्ट श्री कल्लटादयः । अवन्ति व्मणः काले सिद्धा भुवमवातरन्‌ ॥ रॉजत० (शा 
६६) । अवस्तिवर्मा ने सन्‌ ६५५ से यझ रे ई० तक राज्य किया । काइमीरी शववाद में कललट एक महान्‌ नाम से 
विख्यात हैं। यह द्रष्टव्य है कि बौद्धधर्म को वद्ययान-शाखा में ८४ सिद्ध पुरुषों का उल्लेख है जो ७वॉ से & वां 
तक हुए भे। देखिये बुद्धिस्द इसोटेरिज्म (पृ० ३४) एवं भिक्षु राहुल सांकृत्यापन का निबन्‍्ध दि ओरौजिन 
आव वजयान एण्ड दि उर् सिद्धज' (जे० ए०, जिल्‍द २२५, १६३४, पृ० २०३-२३०) जहाँ पृ० २२०- 
२२४ में ८४ रिद्धों को एक लम्बी सूदो है जिसमें ल्‌इपा से घ्रल्तिपा के नाम, उनकी जातियों, स्थितियों, उत्पत्ति- 
स्थान, उनमें से झवों शी के आगे के कुछ के समकालीनों के नाम के साथ दिये गये हैं। मत्स्येन्रनाथ को लूडपा 
कहा गया है। देखिये इण्डियन हिस्टॉरिकल क्वार्टरली (जिल्द ३१, पृू० ३६२-३७५ ) जहाँ डा० करमबेल्कर 
का “मत्स्पेत्ननाथ एण्ड हिज योगिनोी कल्ट' नामक लेख हैं । 

६४. नावृश्यन्त च गेहिन्यो युरुदोक्षोत्थदेबता: । कूर्वाणा भत्‌ शील श्री निषेध मूर्धधुननें: ॥ राजत० 
(६११२)। इससे प्रकट होता है कि तान्त्रिकों में लिग के विदय में समान भावना के कारण स्त्रियाँ तान्त्रिक 
कृत्यों में युद बनायी जाती थों। देखिये प्राणतोषिणो (पृ० १७६), जहाँ पर स्त्री गृरु की अहंताएँ दी हुई हैं, 
ओर देखिए पृ० ५४०, जहूँ गुरु की पत्नी को पूजा तथा अपने अधिकार से गुरु के रूप में पजित होने वाली 
स्त्री का उल्लेख है। गुरु एवं उसके पूर्वजों की पूजा शिष्यों द्वारा इस प्रकार होतो थी मानो वे (शिष्य) यज- 
मान हों । जब ध्जमान (दिष्य) लोग युरुओं के रूप में पूजित स्त्रियों के पतियों की अश्वंसा करते थे तो मे 
असहमति में अपना सिर हिलाती थों, जिसका तात्पर्य यहूं था कि दे स्पष्ट रूप से अपने पतियों के चरित्र 
की आलोचना करतो थों। कल्हुण फा कथन है कि यशस्कर के शासन-काल में ऐसा नहों होता था। यदस्कर ने 
तान्त्रिकों के आचारों को अबश्य बन्द करा दिया होगा और स्त्रियों को गुरु बनने का अवसर हो नहीं मिलता रहा 


होगा । 
॥ ६५ गुरोगंतकिकल्पत्व॑_ तस्यान्यत्किमिबोच्यताम्‌ । त्यक्तशइकः प्रवव॒ते स्वसुता सुरतेषि यः॥। राशत० 
(शर७८) 4 


३६ धर्मशास्त्र का इतिहास 
नाटककार की रचना मोहराजपराजय में पात्र कौर 


है जो अपने इस सिद्धान्त की घोषणा करता है कि बह बिना 
किसी मनस्ताए के प्रतिदिन मांस खाता है, मय पीता 


ता है और मन को पूरी छूट दिये रहता है६६। अपराक ने 
एक इलोक उद्घृत किया है, जिससे स्पष्ट है कि बहुत-से सम्प्रदायों के बीच में एक संग्ति में रहना कठिन है--- 
कोई व्यक्ति हृदय से कौल हो सकता है, बाहय रूप से वह शैव-सा प्रतीत हो सकता है और वह ,अपने वास्तविक 
आचरण में वैदिक कृत्यों का अनुसरण कर सकता है। व्यक्ति को सार ग्रहण करके नारिकेलफल की भाँति रहना 
चाहिए'*०। लगता है कि उच्च विद्वान्‌ एवं कवि तान्त्रिक पूजा के प्रति कुछ अनिश्चित भावना रखते थे । मिथिला 
के भहान्‌ कवि विद्यापति अपने भक्तिपरक्त गीतों से जहाँ वेष्णव हैं, वहीं उन्होंने शैवसवबंस्वसार नामक ग्रन्थ भी 
लिखा है (अतः वे शव कहे जा सकते हैं), दुर्गाभक्तितरंगिणी भी लिखी है (जो उन्हें शाकत भी सिद्ध करती है) 
और लिखा है एक तान्त्रिक ग्रन्थ ६ ६ | विद्यापति की पुरुषपरीक्षा' का प्रथम इलोक 'आदिशक्ति” का आह्वान करता 
है। बंगाल एवं आसाम में शाक्त सिद्धान्तों का बड़ा श्राबल्य रहा है और अब भी वहाँ काली-पूजा प्रचलित है, किन्तु 
बललालसेन नामक विख्यात बंगाली राजा ने अपने दान-सम्बन्धी महान्‌ ग्रन्थ दानसागर' में देवीपुराण को कुत्सित 
समझ कर छोड़ दिया है**॥ 

यह सम्भव है कि पञच मकारों के प्रवरत्तक तान्त्रिक यां शाक्‍्त सम्प्रदाय ने भगवान्‌ या परमात्मा के उस 
भयंकर स्वरूप की अवमानना की जो मानवों एवं पदार्थों के भाग्यों पर शासन करता है, जो कभी-कभी सच्चरित्र 
लोगों को भी भीषण दुखों में पलने देता है; सम्भवतः इसी से इस सम्प्रदाय ने 
सामाजिक सदाचरणों की अवज्ञा कर दी और ऐसी आशा की कि यौगिक आचारों 
आनन्द की प्राप्ति हो जायगी। देखिए डा० बी० भद्ठाचार्य की भूमिका [ 


परम्परागत नैतिक भावना एवं 
से उच्च मानसिक दाक्ितियाँ एवं 
गृहयसमाज०, पृ० २२), जहाँ ऐसी ही 


६६. मोहराजपराजय (गायकवाड़ ओरिएण्टल सौरीज, बड़ौदा) पृ० १०० में कोल कहता है : 'खाछयसे मांस- 
मनुदिन पीयते सर्यं च भुक्त संकल्पभ्‌ू। अनिवारित मनः प्रसर एज धर्मों मया दृष्ट:॥ (प्राकृत इलोक का यह 
संस्कृत रूप है)। यह नाटक ११७२-११७५ ई० में लिखा गया था । 

६७. अन्तः कोल बहिः शद॑ लोकाचारे तु वेदिकम्‌। सारमादाय तिष्ठेतु नारिकेल फल यथा। अपराकं 
(पृ० १०) । नारिकेल फल के तीन स्वरूप हैं : पहला बाहरो कठोर कोश, दूसरा वह अंश जो कोश के भौतर 
कोमल एवं स्वादय॒क्त होता है और तीसरा बहु अंश जो जल होता है। कूलार्णवतन्त्र में आया है : 'अन्त:कोलो 
बहिः झोवो जनमध्यें तु वष्णव; । कौर सुय्ोपयेद्देवि नारिकेल फल्गम्बुबत्‌ ! (११८३) । शैबों एवं शाकतों 
दोनों का साम्प्रदायिक चिह्न है भ्रिपुण्ड (पवित्र विभूति, अथवा भस्म क्यो तोन समामान्तर रेखाएँ, जो मस्तक 
पर एक आँख से डूसरी आँख तक अंगूठे एवं कनिष्ठिका को छोड़ अन्य तीन अंगुलियों से खोंची जाती हैं। 
देखिये बृहज्जाबालोपनिषद्‌ (४ !१०-११), देवी भागवत (११११५॥१७-२३)। 

६८. देखिये डी० सी० भरट्‌टाचार्यकृत निबन्‍्ध (जनंल आब गंगानाथ झा रौसर्च इंस्टीच्यूट, जिल्द ६, प्‌० 
२४१-२४७ ) 'विद्यापतिस वर्क ऑल तन्त्र'। पुरुष परीक्षा का प्रथम इलोक (दरभंगा संस्करण, १८८८) यह है-- 
बरह्मपि थां नौति नुतः सराणां (सुराणां ? ) यामचितोध्यचंयन्तीन्दूभौलि: ॥ यां ध्यायतिध्यानगतोपि तिण्णु- 
स्तामादिशक्तिं शिरसा प्रपद्ये॥( 


६८० नानावेश धरा: कौला: फुलाचारेष निईचला: । सेवन्ते त्वां कुछाचोरमंहि तात्‌ बाधते कलि:॥ 
सहातिर्वाणतन्त्र (४६३) । 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं धर्मंशास्त्र 0] 


भावना व्यक्त है। सम्भवतः एक अन्य प्रवृत्ति भी रही होगी। सामान्य जन बौद्ध धर्म की ओर आक्ृष्ट होते चले 
जा रहे थे | हिन्दू तान्त्रिक सम्प्रदायों के प्रवत्तंकों दे उन्हें हिन्दु-लीमा के अन्तर्गत ही रहने देना चाहा। सामान्य जन 
मांस-मदिरा का प्रयोग करते हैं, उन्हें बताया गया कि यदि वे तान्त्रिक ग्रुरुओं एवं आचारों का अनुसरण करेंगे 
तो मांस एवं मद्य में चर रहने पर भी उच्चतर आध्यात्मिक स्वर भ्राप्त करेंगे। इसके मूल में धारणा यह थी कि 
शक्ति ही सब कुछ है और सब के लिए है; भोग का परित्याग आवश्यक नहीं है, क्योंकि मनुष्य देवी या शिव का 
अंश है। भोग का ऊर्ध्वायन होना चाहिए, बस इतना ही कौलश्ास्त्र में पर्याप्त है। तान्त्रिकों ने संयम एवं तप 
के योग के स्थान पर भोग का योग स्थापित करना चाहा। वाममार्ग के आयारों में प्रवृत्त साघक से यही आशा 
की जाती है कि वह आत्मा के अहंकारमय तत्त्वों का नाश कर देगा?" । 

महानिर्वाणतन्त्र तथा कुछ अन्य तन्त्रों ने कामुक अनैतिकता एवं संकुछता के ज्वार को बाँधने का मी प्रयास 
किया है। उदाहरणार्थ, परशुरामकल्पसूत्र के टीकाकार रामेह्वर का कथन है कि जो जितेन्द्रिय नहीं है उसे कौल- 
मार्ग का अधिकार नहीं है (पृ० १५३) । यह महानिर्वाणतन्त्र के इस कथन के प्रत्यक्ष विरोध में पह़ता है कि 
ब्राह्मणों से लेकर अस्पृश्य तक सभी लोग कौल आचारों के अधिकारी (हैं? । आजकल के कुछ ऐसे छोग, जो तस्‍्त्रवाद 
का छद्य रूप से समर्थन करते हैं, कहते हैं कि गुहयसमाज में जो निर्देश दिये हुए हैं, तथा वद्धययान के अनयायियों 
द्वारा पालित होने वाले जो नियम हैं, वे केवल उने योगियों के लिए हैं जिन्होंने यौगिक पूर्णता का कुछ अंश प्राप्त 
कर लिया है। किन्तु स्पष्ट उत्तर यह है---किन्तु केवल उस व्यक्ति को छोड़कर (जो साघनारत है) कौन बता 
सकता है कि उसने थोड़ी-बहुत आध्यात्मिकता प्राप्त कर ली है ? और यदि यह माव भी लिया जाय कि सारे निर्देश 
योगियों के लिए ही हैं तो यही भारी-मरकम ढंग एवं भाषा में कहने की क्या आवश्यकता पड़ी थी कि एक वज्य- 
बानी योगी वैसा ही आचरण करें जिसे साधारण छोग कदाचार कहते हैं?” प्राचीन एवं मध्यकालीन तन्‍्त्रों के 
समर्थकों की बातों का उत्तर देने के लिए यह उचित स्थान नहीं है। किन्तु दो-एक बातों का उत्तर दे देना आवश्यक 
है, क्योंकि यदि उमकी आलोचता नहीं की ययी ठो लोगों में श्रामक घारणा उत्पन्न हो सकती है । 

सर जॉन बुड़ौफ ने प्रिसिपुसस आव तनन्‍्त्र! (भाग २, पृ० 6) में कहा है कि मांस, मत्स्य एवं मदिरा 
का प्रयोग वैदिक काछ में सर्वताधारण था तथा महाभारत एवं पुराणों में (यथा कालिका , माककंण्डेय, कर्म 
आदि) मद्य , मांस एवं मत्स्य के सेवन की ओर संकेत हैं । यह कथन एक विशेष समर्थन है और गमराह 
(पथपभ्रष्ट) करने वाला है। प्रश्व है : क्या वह सुरा जो प्रतिदिन के या आवधिक यज्ञों में देवों को अपित की 
जाती थी, ऋग्वेद या किसी अन्य वेद में आहुति कही गयी थी ? वेदिक युग में मय का ज्ञान था या उसका 
सेवन होता भी रहा हो , किन्तु बात वास्तव में यह जानने की है कि उन दिनों सोम एबं सुरा में अन्तर 
किया जाता था । देखिए शतपथ ब्राह्मण (५॥१३५।२८ : श्रीज्योत्ति: सोमोज्नतं पाप्मा तम. सुरा।) 
सोम सत्य; श्री (समृद्धि), ज्योति (प्रकाश) है तथा सुरा असत्य, कष्ट एवं अंधकार है। सोम का उल्लेख 
ऋश्वेद में सकड़ों बार हुआ है और नवाँ मण्डल इसकी प्रशस्ति के छिए ही सुरक्षित-सा है, और सोम देवों 


७०. यत्रास्ति भोग्रो न श्र तत्र मोक्षो यत्रास्ति सोक्षो न व तन्र भोग:। थी सुन्दरी सेवन तत्परादां 
भोगद्च मोक्षश्च करस्थ एवं ॥ कोलरहस्य से हंसबिलास (पु० १०४) द्वाया उद्ध त। 

७१५ वि्राह्नन्त्यजपर्यन्ता द्विपदा यबरेश्त्र भूतले। ते सर्वेपस्मिल्कुलाचारे भवेयुरघिकारिण:। महानिर्वाण 
तन्‍्त्र (१४१८४) + 


ईद धर्मशास्त्र का इतिहास 


को दिया जाता था, कित्तु ऋग्वेद में सुरा का उल्लेख केवल छह बार हुआ है और यह कहीं भी स्पष्ट रूप 
से नहीं उल्लिखित है कि यह देवों को धामिक रूप में अपित की जाती है; बल्कि वरुण के एक स्तोत्र में, 
सुरा को पापमय कहा गया है और उसे क्रोध एवं जुए के समकक्ष में रख दिया यवा है (ऋ० ७८६॥६ : न 
स स्‍्वो दक्षो वरुण ध्यूति: सा सुरा मन्युविभीदको अचित्ति:)। तल्त्रवाद के समर्थंत के उत्साह में आ्थर एवालोन 
(सर जॉन वुड़ोफ्‌) ने कुछ सरल शब्दों को श्रामक व्याख्या में विवेकशू्यता प्रदर्शित की है । 'प्रिसिपुस्स आव 
तन्त्र!' की भूमिका (पु० ७) में उन्होंने ऋ० (१।१६६।७) को उद्धृत किया है--अचंन्त्यर्क मदिरस्थ पीत ये' 
और उसका अनुवाद यों किया है---मदिरा (मद्य) पीने से पहले सूर्य की पूजा करते हैं ।' यहाँ मदिर (मदिरा 
नहीं) शब्द आया है, यह विशेषण है और इसका अर्थ है आजनन्दप्रद' या आहलादक' । मदिरा' शब्द ऋग्वेद 
में कहीं भी नहीं आया है, किन्तु विशेषण के रूप में 'भमदिर शब्द १६ बार आया है और सामान्य रूप 
(बहुत कम स्पष्ट ध्यंजना के रूप) से यह सोम, इन्दु, अंशु, रस या मघु की विशेषता बताता है। उपर्युक्त 
मन्त्रमाग में -पहले” के अर्थ में कोई शब्द नहीं आया है। इस अंश का अर्थ है--वे (पूजा करने वाक़े था मस्त 
लोग) उस (इन्द्र) की पूजा करते हैं जो स्तुति के योग्य है (और मरुतों का एक मित्र है) । जिससे कि 
वह आहलोदमय (सोम) को पीले के लिए आये | मदिरा' शब्द (मदश्य के अर्थ में) वेदिक काल के किसी 
भी छुद्ध ग्रन्थ में नहीं आया है। यह सर्वप्रथम महाभारत में प्रयुक्‍तत हुआ है। कुछ तम्त्-समर्थक छोग इन्द्र 
के सम्मान में की जानें वाली सौत्रामणी दृष्टि में सुरा के प्रयोग की चर्चा करते हैं कितु परिस्थितियाँ विकृक्षण 
हैं। सौत्रामणी बहुत से यज्ञों में एक है और इसके सम्पादन के अवसर विरल होते थे; इसका सम्पादन राजसूय 
के अन्त में होता था और अग्निचयन के अन्त में भी होता था जबकि पुरोहित अधिक सोम पी छेने के कारण 
बमन कर देता था । अत्यन्त महत्त्वपूर्ण बात यह है कि सौबामणि में हवन की गयी सुरा का अवशेष यज्ञ 
में रत पुरोहित द्वारा नहीं ग्रहण किया जाता था, प्र॒त्युत एक ब्राह्मण को इसे पीने के लिए शुल्क देकर 
बुलाया जाता था और यदि कोई ब्राह्मण नहीं मिछतता था तो उसे चींटियों के दृह पर गिरा दिया जाता था। 
इस विथय में हमने इस ग्रन्थ के खण्ड (जिल्द २) में पढ़ लिया है। काठकसंहिता में एक मनोरंजक वक्तव्य 
आया है *--'अत: एक अपेक्षाकृत बूढ़ा (ज्येष्ठ) व्यक्ति एवं एक कम अवस्था वाला व्यक्ति, पतोहू, श्वसुर 
सुरा पीते हैं और आपस में आलाप करते रहते हैं; विचारहीनता पाप है; अत: एक ब्राह्मण इस विचार से 
सुरा नहीं पीता कि अन्यथा (यदि मैं इसे पीऊँ), मैं पापी हो जाऊँगा'; अत: यह क्षत्रिय के लिए है; ब्राह्मण 
से ऐसा कहना चाहिए कि सुरा, यदि क्षत्रिय द्वारा पी जाय, तो उसे हामि नहीं पहुँचाती।” 

उपर्यूकत वक्‍तव्यों से प्रकट होता है कि न केवल पुरोहित लोग ही सौत्रामणि में भी सुरा पीने को 
मिलते थे, प्रत्युत काठकसंहिता के काल तक उसे पीने के छिए शुल्क पर भी ब्राह्मण का मिलना कठिन 
था। वाजसनेयीसंहिता (१६।५) ने भी सौन्रामणी की ओर ही संकेत किया है, अन्य यज्ञों की बात नहीं उठायी 
है। मन्त्र यह है--बत्रह्म क्षरत्रें पवते तेज इन्द्रियं सुरया सोम: सुत आसुतो मदाय', जिसका अर्थ है-- सोम 
जब सुरा से मिश्रित हो जाता है तो कड़ा पेय हो जाता है और उससे नशा (मद) हो जाता है'। छान्दो- 


७२. तस्माज्ज्यांयाइच कनोयांशइच स्नुषा श्वसुरबच सुरां पोत्वा सह रालपत आसते। पाष्मा ये माल्यय॑ 
तस्साद्‌ ब्राह्मण: सुरां न पिच्ति पाष्मना नेत्संसृज्या इति तदेतत्‌ क्षज्रियाय ब्राह्मणं बूयाक्षेत्रं सुरा पीता हिनस्ति 


काठकसंहिता (१२४१२) 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं घमममशास्त्र रद 


ग्योपनिषद्‌ (५१०४ ) ने सुरापानव करने वाले को पंच महापापियों में गिना है?*। अत: सौत्रामणी के सुरा- 
दान (हवि) तथा देवी को भद्य देने के उपदेश में (जिसकी व्यवस्था तन्त्रों में है) कोई साम्य नहीं है । इस 
प्रकार अथव॑बेद में जादू के कृत्यों से सम्बन्धित संकेत से भी कोई सहायता नहीं प्राप्त हो सकती । उस काल 
से समाज बहुत आगे आ चुका था और मनु (११६३) ने अभिचार (अर्थात्‌ किसी को मारने के लिए 
इयनयाय के समान जादू की क्रिया) एल मूलकर्म (जड़ी-बूटियों तथा मनन्‍्त्रों से किसी व्यक्ति या स्त्री को अपने 
वश में करना) को उपपावक ठहरा दिया था। महाभारत (उद्योगफ्व, ५४८।॥५) से सम्बन्धित संकेत भी म्ामक 
हैं। महामारत-काल में मद्यसेवन होता था किन्तु तन्‍बों के समान घामिक कृत्य के अंश के रूप में नहीं। इसी 
प्रकार तन्त्रों में मयसेवन के पक्ष में मार्कण्डेय तथा अच्य पुराणों का जो हवाला दिया गया है वह भी व्यर्थ ही 
है, क्योंकि पुराणों के वे अंश तंब लिखे गये थे था क्षेपक रूप में तब जोड़े गये जब हिन्द्र समाज के कुछ 
अंशों पर तास्त्रिक क्रियाओं का प्रभाव ग्रगाढ रूप में पड़ चुका था। महाब्रत ४४ में मंथुन की ओर जो 
संकेत किया' गया है वह अत्यन्त श्रामक एवं अविवेकपूर्ण है । कुलाणंव एवं गुह्यसमाज ऐसे तन्त्रों में केवल 
साधक को अलौकिक शक्तियों एवं उच्च आध्यात्मिक उपलब्धियों के लिए मैथुन का आचरण करना पड़ता था 
किल्तु महाब्रत में मैथुत का कर्म अभ्यागतों द्वारा निर्देशित है (न कि यजमान या किसी पुरोहित द्वारा) और वह 
भी केवल प्रतीकात्मक है न कि देवी को प्रसन्न करने के लिए धाभिक कृत्य के रूप भें स्वयं साधक द्वारा किये 
जाने वाले मैथुन के अनुरूप है । यहाँ तक कि पश्चात्कालीन सुधारवादी तन्त्र ग्रन्थ महानिर्वाणतन्त्र ८/१७४-१७५) 
ने स्पष्ट रूप से कहा है कि उन पंच तत्त्वों पर, जिन्हें साधक एकत्र करता है (यथा--मद्य, मांस आदि) 
सौ बार 'आं, हीं, को, स्वाहा' नामक मन्त्र का पाठ होना चाहिए, साधक को यह विचार करना चाहिए कि 
प्रत्येक वस्तु ब्रह्म से उत्पन्न है, उसे आँखें बन्द करनी चाहिए और उन तत्त्वों को काली को समपित करना 
चाहिए, और फिर स्वयं खाना-पीना चाहिए । 

अलौकिक शक्तियों एवं मुक्ति की प्राप्ति के छिए मकारों की व्यवस्थाओं से जनता संक्षब्ध हो 
चुकी थी और तनन्‍्त्रों की अवमानना आरम्भ हों गयी थी, अत: शक्तिसंगमतत्त्र (१५५५-१६०७ ई०) ऐसे पश्चा- 
त्कालीन हिन्दू तन्त्र ग्रन्थों ने प्रतीकात्मक व्याख्याएँ करनी आरम्भ कर दीं | उनका कथन है कि मच, मुद्रा, मैथुन 
आदि शब्द सामान्य अर्थ में तहीं प्रयुक्त हैं, प्रत्युत वे विशिष्ट गूढ़ अर्थ में प्रयुक्त हैं*+ । उदाहरणार्थ, मुद्रा के 


७३. तरेष इलोकः । स्तेनों हिरणस्थ सुरां पिबेब्च गुरोस्तल्पसावसन्त्रहमहा चेते पतन्ति चत्वारः पंचम, 
पूचाचरंस्तैरिति | छा० उप (शाश्गद) । 

७४. सत्र के एक दिन पूर्व महात्रत होता है। देखिये इस भहाग्रन्थ का खण्ड (जिल्द) २। 

७५. गुडाद्ंकरसों देवि मुद्रा तु श्रथमा मता । पिण्याकं छवर्ण देवि द्वितीया परिकोतिता । लशुन 
तित्तिड़ी चैव तृतीया परिकीत्तिता। ग्रोधूममाषसम्भूता सुन्दरी च चतुथिका। शक्त्यालाप: पंचमी स्थात्पंचसुद्राः 
प्रकोतिताः ॥ दक्तिसद्गम, ताराखण्ड, ३२, १३-१५; देखिये महानिर्वाणतन्त्र ( ६६-१०) जहाँ चावल, 
जौ, या गेहें का घी के साथ बना व्यंजन या भूना हुआ अन्न मुद्रा कहा गया है । न मद्य साधवीम्ध 
मर्य शक्तिरसोद्भवम्‌। सुषुम्ना शंखिनो मुद्रा उन्‍्मन्यनुत्तमं रसः। 7 सामरस्यामृतोल्लासं सेयुनं च सदाशिवस्‌ । सहा- 
कुण्डलिनी शक्तिस्तद्योगार्थ महेद्वरि। . . . संयोगामृतयोगेन कुण्डल्युत्थानकारणात्‌ । शक्तिसंगम ०-ताराखण्ड ३२, 
२५-२७, ३२। देखिये शक्ति एण्ड शञाकत' (पृ० ३३४-३४०) जहाँ पर भद्य, मांस, मत्स्य एवं सेथुन का योगिनो- 


डक धर्मशास्त्र का इतिहास 
कई अथ्थ॑ हैं, यथा--गुड़ एवं सिरका का मिश्रण, या नमक एवं खली का मिश्रण या लहसुन एवं इमली का मिश्रण 
या गेहूं एवं उ्दं का भिश्रण; इसी प्रकार मद्य वह नहीं है जो माधवी (महुआ) से बनता है, प्रत्युत यह है कुण्ड- 
लिती के जगाने के प्रयत्न में शक्ति की आहल्यदमय अनुभूति (या रस) । यह मान लिया जा सकता है कि कुछ 
तान्त्रिक ग्रन्थ एवं लेखक मनुष्यों को तीन वर्गों में बाँटते हैं, यथा--पश्षु , वीर (वे जिन्होंने आध्यात्मिक अनु- 
शासन के मार्य में बड़ी उन्नति कर ली है) एवं दिव्य (जो देवों के समान हैं) इन तीन वर्गों के लिए तन्‍्त्र 
के समर्थक छोग पाँच मकारों की विभिन्न व्याख्याएँ करते हैं। डी० एन० बोस ने अपने ग्रन्थ 'तनन्‍्जरज' देवर 
फिलॉसफी एण्ड ऑकल्ट सीकेट्स' (पु०११०-१११) में बलपूर्वक कहा है कि पंच भकारों के वास्तविक महत्त्व 
की दुष्ट प्रकृति के छोयों ने जानवूजझ कर भ्रन्दा कर डाला है; मद वह अमृतमय धारा है जो मस्तिष्क के 
उस कोश से फूटती है,जहाँ आत्मा का निवास है, मत्त्य का अर्थ है प्रायोच्छवासों का अवदमन, मांस का तात्पयें 
हैं मौत ब्रत' तथा मेथुन का अर्थ है सृष्टि एवं नाश के कर्मों पर ध्यान! | 

तासन्त्रिक छोग अपने प्रयोगों को अतिशयोकक्‍्तिपूर्ण उच्च अर्थ वाले शब्दों में बाँधने के अभ्यासी रहे हैं। 
पंचमकारों को पञ्च तत्त्व, कुलद्रव्य या कुलतत्त्व कहा गया है । मैथुन को सामान्यतः पंचमतत्त्व कहा 
जाता है, और वह नारी, जिसके साथ सम्भोग किया जाता है या जो तल्त्रपूजा में पुरुष से सम्बन्धित होती 
है, शक्ति (देखिये कुल्यर्णव ७।३६-०३ एवं महानिर्वाण०, ६१८-२० ) या प्रकृति या छत्ता कहलाती है और यह 
विश्विष्ट कृत्य रुतासाधन! (महानिर्वाण १।५२ ) कहा जाता है। मसद्य को तीर्थंवारि या कारण (८।१६८ एवं 
६॥१७) कहा जाता है। महानिर्वाणतन्त्र ने, जो एक सुधारवादी ग्रन्थ है और कुछ बातों में राजा से मदथपियों 
को दण्डित करने को कहता है (११॥११३-१२१ ) सुरा की प्रश्नंसा में कलम तोड़ दी है और उसे द्रवमयी- 
तारा, जीवतिरस्तारकारिणी, भोग एवं मोक्ष की माता तथा विपत्ति एवं रोग को नाश करने वाली कहा 
है (१११०५) । शक्ति-पुजा के लिए पंच तत्त्व अनिवाये हैं (महानिर्वाणतत्त्र ५(२१-२४ एवं कलार्णव ०५) 
६८ एवं ७६) ४६ | कुछ तन्‍्त्रों में ऐसा आया है कि तत्त्वों के अर्थ में तब अन्तर पड़ जाता है जब सम्बन्धित 
व्यक्ति तामसिक (पशु प्रकार का साधक) होता है या साजसिक (वीर प्रकार का साधक) होता है या सात्त्बिक 


तन्‍्त्र (अध्याय ६) एवं आगमसार के अनुसार दिव्यभाव के रूप से अलौकिक अर्थ दिया हुआ है। योगिनीतन्त्र 
का एक इलोक यह है : सहस्तारोपरि बिन्दौ कुण्डल्या मलेनं शिवे । संथुन्न परम द्रव्यं यतीनां परिकोतितम्‌ ॥ पशु 
वर्ग के लोगों के लिए, जो शक्ति-पूजकों की निम्न श्रेणी में परिगणित हैं, तत्त्वों के प्रतिनिधि विभिन्न भ्रकार के हैं। 
कोलावलोनिर्णय (५१११३-१२३) ने कई एक प्रतिनिधियों कर उल्लेख किया है, यथा--एक ब्राह्मण मय के 
स्थान पर तामपात्र में सघु, पीतल के पात्र सें बाय का दूध या नारियल का पानी रख सकता है, मांस के अभाव 
में लहसुन एवं सिरका का प्रयोग हो सकता है, मत्स्य के स्थान पर भेस या भेंड का दूध प्रयोग में लाया जा 
सकतः हैं तथा संथुन के स्थान पर भूने हुए फल एवं जड़-मुल प्रयोग में लय जा सकते हैं । थे व्यात्याएँ ठोक 
नहीं जेंचतों और इनको सत्यता पर सन्देह उत्पन्न होना स्वाभाविक है । 

७६- कुलब्व्येबिना कुर्याज्जपयज्ञतपोद्नतम्‌। निष्फल तद्भवेददेयि भस्मभौव यथा हुतम्‌ ॥; सनन्‍्त्रपूर्त कुछ 
ब्रच्यं गुरदेवापितं प्रिये । ये पिबन्ति जनास्तेषां स्तन्‍्यपानं न घिद्यते। । कुलाणंब० (५६८६ एवं ७६) । स्तन्यपान न 
विद्यते' का अर्थ है कि वह पुनः नहीं जन्म लेता। कुला्णव० (५१७४-८० ) में आदेश है: 'सुरा शक्ति: शियो मांसं-... 
तद्भोक्‍ता भैरव स्वयम्‌। तयोरंक्यसंसुत्पन्न आनन्दो मोक्ष उच्यते ॥ आस्नदं भ्रह्मणो रूप तच्च देहे व्यवस्थितम्‌ । 
तस्थाभिव्यक्जकं मरद्यं योगिभिस्तेन पीयते 
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;(बिख्य, व्यक्ति जो दवेता के समान होता है )। बहुत-से तन्त्र-अन्यों के अनुसार सद्य का अर्थ सुरा एवं उसका 
कतिनिधि , यथा नारियल का जल या कोई पेय पदार्थ ; इसका अर्थ वह मत्त करने वाला ज्ञान भी है जो 
प्रीग-क्रियाओं के उपरान्त प्राप्त होता है । जिसके द्वारा साधक वाहय संसार के लिए एक प्रकार से संज्ञा 
शृत्य हो जाता है। मांस वह कर्म है जिसके द्वारा साथक अपने एवं अपने कर्म को मगवाम्‌ शिव को सम- 
पित कर देता है। मत्स्य (जिसके प्रथम भाग मत” का अर्थ होता है भेरा') वह मानस-स्थिति है जिसके द्वार 
साधक प्राणियों के सुख एवं दुःख से सहानुभूति रखता है। मैथुन मूल्यवारचक्र में शक्ति कुण्डलिनी (मनुष्य 
की देह में स्थित नारी) में तथा सह्रारचक्न में परम शिव का मस्तिप्क के सर्वोच्च केन्द्र में सम्मित्न है और 
वह सहख्नार से चूने वाले अधुर-रसत की घार है । कुछ लोगों के मत से बिजया या भंग ही मय्य है। महा- 
निर्वाभ ० (८१७० एवं १७३) का कथन है कि मथ्‌ के लिए 'मधुर-त्रय' एवं मैथुन के लिए देवी की प्रतिमा 
के चरणों का ध्यान एवं वांछित मन्त्र का जप रखा जा सकता है । कौछावलीनिर्णय (३३३) ने निर्भय 
होकर कहा है कि यदि व्यक्ति विजया (भंग) छान (पी) कर ध्यान में छगता है तो वह ध्यानमन्त्र में 
वर्णित देवी के आकार का साक्षात्‌ दर्शन करता है । कौलज्ञाननिर्णय एवं भास्करराय (छलितासहस्रनाम की 
टीका में) ऐसे तत्त्रों का कथन है कि जब कुण्डलिनी योगी द्वारा जगा छी जाती है और वह सहस्रार चक्र 
में प्रविष्ट हो जाती है तो वहाँ से (जहाँ बीजकोश में चन्द्र का लिवास है) अमृत चूने लगता है, जो आलंकारिक 
रूप से मद्य कहलाता है | कुछांर्णव ने सर्वप्रथम उद्धोष किया है (११०५-१०७)--'मुक्ति का उदय न तो 
वेदाध्ययन से होता और न शास्त्रों के अध्ययत से; इसका उदय' केवल ठीक ज्ञान से होता है, आश्रम मोक्ष 
के साधन नहीं और न दर्क्षत ही ऐसे हैं ओर नव शास्त्र ही; यह ज्ञान ही कारण है; गुरु द्वारा दिया गया 
ज्ञान ही मुत्रित प्रदाव करता है, अन्य विद्याएँ मात्र हास्यास्पद हैं! इसके उपरान्त वेदान्ती ढंग से ऐसा 
कहा गया है (११११-११२)--दो शब्द (क्रम से) बन्धव या मुक्ति की ओर ले जाते हैं, यथा--(यह) 
प्रेरा (है) या मेरा कुछ भी नहीं है! । व्यक्ति यह स्रोचकर कि “यह मेरा है! बन्धन में पड़ता है और जब 
इसे इसका ज्ञान हो जाता है कि मेरा कुछ भी नहीं है! तो वह मुक्त हो जाता है। वही उचित कर्म है 
जिससे व्यक्त बन्धन में नहों पड़ता, वही वास्तविक ज्ञान है जो मुक्ति प्रदात करता है । इन उच्च विचारों 
के उपरान्त वही तनन्‍त्र (२१२२-२३ एवं २४८) कोल सिद्धान्त पर ।आ जाता है। वह व्यक्ति जो योगी है, 
(सामान्यत:) जीवन का उपभोग नहीं करता, और जो योग नहीं जानता जीवन का उपभोग करता है; 
किस्तु कौल सिद्धान्त में योग एवं भोग दोनों हैं, अत: यह सभी (सिद्धान्तों) में श्रेष्ठ है; कौल सिद्धान्त में 
भोग सीधे ढंग से योग हो जाता है, जो (अन्य साधारण लोगों की दृष्टि में) पाप है, वही पुष्य हो 
जाता है, संसार मोक्ष में परिवर्तित हो जाता है। जिसका मन शिव-यूजा, दुर्गा-पूजा आदि के मन्त्रों से पविन्न 
हो चुका है उसे कौल ज्ञान प्रकाशित करता है।' 

कूलार्णव साधारण लोगों को दो मनों वाला रूयता है! जहाँ एक साँस में वह मद्य पीने, मांस खाने 
की बात कौऊ सिद्धान्त के अनुयायियों से कह डालता है, उसी ढंग से दूसरे अवसर पर वह मकारों का 
पूढ़्ा्थं उपस्थित करने लगता है (५।१०७-११२)--भूलाघार से ब्रह्मरू्ध्र में पहुँचने पर कुण्डलिनी--शक्ति 
एवं बुद्धि (चित्‌, शिव) के रूप में चन्द्र के सम्मिखन का आनन्द उमरता है; मस्तक के कमल से खवित 
रैने वाले अमृत के स्वाद पर ध्यान देने बालू व्यक्ति सुधा (अमृत, मद्य) पीता है। अन्य व्यक्ति मात्र 
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मद्य पीते हैं। जब योग का अम्यासी *» ज्ञात की तलवार से अच्छा या बुरा कर्म करने वाले पशु (अहं) 
को काटता हुआ अपने मन को परम (तत्त्व) में लगा देता है तो वह पल (सर्वोच्च, मांस) का खाने वाला 
कहा जाता है । योगी , जो अपने मंत्र से अपनी कतिपय इन्द्रियों को संयर्मित करता हुआ, उन्हें आत्मा 
में केन्द्रित कर देता है, 'मत्स्याशी' हो जाता है**, अन्य सब केवल प्राणियों के हम्ता कहे जाते हैं। पशु 
(वर्ग के) व्यवित की शक्ति (साथक से सम्बन्धित नारी) अप्रबुद्ध होती है; किन्तु कौलिक की शक्ति प्रबद्ध 
होती है; जो ऐसी ज्ञक्ति को सम्मानित करता है बह वास्तविक रूप में शक्तिपूजक है । जब व्यक्ति परा- 
शक्ति (सर्वोच्च शक्ति) एवं आत्मा (शिव) के सम्मिलन से उत्पन्न आनन्द से परिपूर्ण हो जाता है तो वही 
मंथुन कहलाता है; अन्य व्यक्ति मात्र स्त्रीनिषेवक हैं । 

लोकसर्यादाविरुद्ध तान्त्रिक आचारों के समर्थक अपेक्षाकृत अधिक या कम कूलार्णव की भाँति ही 
पंचमकारों के विषय में व्याख्याएँ एवं तर्क उपस्थित करते हैं। उदाहरणार्थ , अपने ग्रन्थ “प्रिसिपुल्स आऑँब तन्‍त्रो 
(भाग २) की भूमिका में आर्थर एबालोन (सर जॉन बुड्रौफ) ने पारानन्दसूत्र (पु० १७) में प्रयुवत 'पीने' 
की अलोकिक अर्थ (युप्त या गढ़ अर्थ) में व्याख्या की है--बार-बार पीने पर, पृथिवी पर गिर जाने पर 
पुनः: उठ कर यो लेने पर पुनजन्म नहीं होता/** | उन्होंने- व्याख्या की है--इस प्रकार जय जाने पर 
कुण्डलिनी मुक्ति के बृहद्‌ माय में प्रवेश करती है, वह मार्ग सुषुम्ना स्नायु है और सभी केन्द्रों को एक 
के उपरान्त एक बंधती सहल्नार में पहुँच जाती है और पुतः उसी मार्य से मूलाधार चक्र को लौट आती 
है। इस प्रकार के सम्मिलन से अमृत धार का प्रवाह होता है । साधक उसे पीता है और परम सुख प्राप्त 
करता है । यही कुछामृत नामक मसद्य है जिसे आध्यात्मिक स्तर बाला साधक पीता है. . .। आध्यात्मिक 
वर्ग के साधक के विषय में तस्त्र का कथन है--पीत्वा पीत्वा. , . विद्यते!। बद्‌-चक्र-साधता की प्रथम अवस्था 
में साधक बहुत देर तक अपनी साँस रोक कर शक्ित के प्रत्येक केन्द्र में घारणा एवं ध्यान का अभ्यास 
नहीं कर पाता । वह कुण्डलिती को सुघुम्ता में अपने कुम्भक की शक्ति से अधिक देर तक नहीं रख सकता। 
अतः परिणामतः उसे स्वागिक अमृत का पान करने के उपरान्त पृथिवों पर अर्थात्‌ उसे मूलाधार पर उतर 


७७. आमूलाधारमःत्रह्मरन्शं गत्वा पुनः पुनः:। चिच्चन्द्र कुण्डली शक्तिसामरस्थ सुखोदयः ॥ ध्योम्रपंकज- 
निस्यन्दसुधापानरतोनरः। सुधापानमिदं प्रोक्तसितरे सपायिनः॥ पुष्यापुण्य-पश्षुं हत्वा ज्ञानखड्भरेल योगबित्‌। परे- 
रूये न्थेच्चित्त पछाशो स निमद्यते॥ सनसा चेन्द्रियगर्ण संयम्यात्मनि योजयेत्‌। मत्स्याशी स भवेद्देवि शेषाः स्थुः 
प्राणिहिसकाः ५ अप्रबुद्धा पशोः शक्ति: प्रबुद्धा कौछिकस्य च। शक्ति ता सेवयेब्स्तु स भवेच्छक्ति सेवक:॥ परा- 
शक्त्यात्ममिथुनसंयोगातन्दनिर्भरः । य आस्ते मंथन तत्‌ स्थादपरे स्त्रोनिषेवका:॥ कुलाणंव० (५११०७-११२) | चोथा 
तत्त्व मुद्रा है, किन्तु यह शब्द बहुधा साधक से सम्बन्धित शक्ति के लिए प्रयुक्त होता है। 

७८- पलाजी का अर्थ है 'पछ को खाने बाला” या 'पल का आनन्द लेने वाला'। पल अर्थ है मांस! ॥ पल! 
वर (सर्वोच्च) के लिए भी प्रयुक्त होता है क्योंकि 'र' एवं ल” उच्चारण-स्थान से एक ही हैं और 'अश' घात, 
का अर्थ पहुँचना' एवं खाना' दोनों होता है। मत्स्याशी' का शाब्दिक अर्थ है 'भत्स्य' को खाने बाला', किन्तु अछौ- 
किक व्यास्या में मत्स्य मनस्‌ (मन) + स्थ' के लिए है जो संयर्मा का प्रतिनिधित्व करता है। 

७४. जीवन्मुक्तः पिबेरेबसन्यथा पतितो भवेदिति। पुनः पीत्वा पुनः पीत्वा पतित्वा धरणी तले। उत्थाय 
च पुनः पीत्वा पुनर्जन्स न बिद्यते।। पारानन्दसूत्र (पु० १७, सूत्र ८१-८२) १ 
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पढ़ना होता है जो कि पृथिदी तत्त्व का केच्च है ! साधक को इसका अभ्यास बार-बार करना होता है और 
लगातार अम्यास से ही पुनर्जन्म का कारण अर्थात्‌ वासना (इच्छा) दूर होती है।” यह व्याख्या अति ग्रम्भीर 
एवं उत्कृष्ट रूप से मानसिक है | किन्तु किसी प्रकार भी प्रत्गीति में बठने वाली नहीं है । 

प्रस्तुत लेखक यह जानना चाहता है कि कितने तनन्‍्त्र-लेखकों एवं कितने तान्त्रिकों ने ऊर्ध्वायन के 
सिद्धान्त को, जो तनन्‍्त्रज़ ऐज़ ए वे ऑव रीयलिजेशन' (आत्मज्ञान के लिए तनन्‍्त्र-विधि, कल्चरल हेरिटेज आँब 
इण्डिया, जिल्‍द ४, पू० २३३-२३५) में उल्लिखित है, पंचमकारों के आल्म्बन की व्याख्या करके अनुमव 
किया है। प्रथम प्रइदन यह है---'एक अति गम्भीर एवं उच्च आनन्द की अवस्था के वर्णन के लिए अश्लील भाषा 
का प्रयोग क्‍यों आवश्यक था ? मात्र लिया जाय कि बुड़ौफ ने मद्य की जो व्याख्या की है वह ठीक है, तो 
मत्स्य एवं मांस को क्‍या व्याख्या होगी ? समर्थकों ने जो गूढ़ार्थ 'मत्स्याशी' एवं 'मांसाशी' के विषय' में दिया 
है वह भूलमूलया मात्र है, उससे कुछ अर्थ स्पष्ट नहीं हो पाता। कुलार्णव० , पारानन्द-सूत्र तथा कतिपंय अन्य 
प्रन्थों ने सदेव साधारण अथे में ही मद्य, मांस एवं मत्स्थ ऐसे शब्दों का प्रयोग किया है। कुछार्णव० (२।१२६) 
ने मनु (8६३ : सुरा वे मलूमन्नानां आदि) को उद्धुत किया है ! तीन प्रकार की सुरा बनाने की विधि बतायी 
है (५।१५-२१) और कहता है कि मदों में सुरा १२वाँ प्रकार है और अन्य १६ प्रकार के मद (मद्य ) पन्स, 
अंगूर, खजूर, गष्ना आदि से बनते हैं (५२६) । कूलाणंव ने कौछ आचार में मद्य पीने के ढंग पर प्रकाश 
डाला है (११२२-३५) । इसने मांस के तीन प्रकार बताये हैं--नभचर जीवों (पक्षियों) के , जलचर के एवं स्थलू- 
चर के | स्वच्छन्दतन्त्र (कश्मीरी शैवागम पर एक महान्‌ प्रामाणिक ग्रन्थ) में आया है कि 'भाँति-भाँति की मछलियाँ 
एवं मांस तथा ऐसे मोजन जो चूसे जाते हैं एवं पिये जाते हैं, शिव की प्रतिमा पर चढ़ाये जाने चाहिए और 
इस विधय में कंजूसी नहीं की जानी चाहिए । पारानन्दसूत्र के उद्धरण यह भली भाँति प्रकट करते हैं कि 
भद्य, मांस एवं मैथुन साधारण अर्थ में ही प्रयुक्त हुये हैं। परानन्दसूत् (पृ० ४०-८३) ने साधक द्वारा किये 
जाने वाले मैथुन का ऐसा अश्लील वर्णन किया है कि यहाँ उसका उद्घाटन करना असम्भव है । देवी-पूजा 
सबिस्तार होती थी, सोलह उपचार किये जाते थे। तो ऐसी स्थिति में मद्य, मांस एवं मैथुन को देवी-पूजा 
के लिए अनिवाय क्‍यों माना गया ? कूलार्णव एवं अन्य तल्त्रों ने वेद की प्रशंसा की है, बंदिक मन्त्रों का 
प्रयोग किया है तथा उपनिषदों एवं गीता के वचन उद्धृत किये हैं। तक भी दुःख की बात है कि उन्होंने इस 
बात का ध्यान नहीं रखा कि सामान्य जनता पर उनके कथनों एवं आचारों का क्या प्रभाव पड़ सकता है। 
मध्यकाल के कुछ ऐसे कौल-सम्प्रदाय-सम्बन्धी ग्रन्थ हैं, जो मद्य पीने मांस खाने एवं मेथुन करने का वर्णन 
अबलील ढंग से करते हैं और देवी-पूजा के लिए आवश्यक मानते हैं और बलपूर्वक कहते हैं कि इससे मुवित 
मिलती है । कौलरहस्य (जिसमें १०० श्लोक हैं) के दो श्लोकों से पता चल जायेगा कि सामान्य लोग 
पंच मकारों के विषय में क्या धारणा रखते थे <?। 


४०. निधाय धारां बदने सुधाया: श्रीचक्रमम्यच््य कुलक्रमेण । आस्वाद् मद्यं पिशितं मृंगाक्षीमालिग्य मोक्ष 
सुधियों खभन्‍्ते।॥ आस्वादयन्तः पिशितस्थ खण्डस कण्डपुर्ण व सुधा पिबन्तः । मृग्क्षणासद्भतमाच्रन्तो भुक्ति छ 
मुक्ति च व ब्रजामः ॥ कोलरहस्थ (इलोक ४ एवं ७; डकन कालेज पाण्डुलिपि, संख्या ६५४८, १८८४-८७; संवत्‌ 
१७६०८: १७३४ ई० में प्रतिलिपि बनों) | यह नोऊलपटदर्शन के सिद्धान्त से सिलाया जा सकता है । देखिये पाद- 
दिप्पणों संख्या ६०। भण्डारकर ओरिएण्दल रोसच्च इंस्टीच्यूड (पूना) में एक पाणष्डलिपि (डकन कालेज, संख्या 


डंडे धर्मशास्त्र का इतिहास 


_श्रो० इनिरिख जिम्मर ने अपनी पुस्तक आर्ट आव इण्डियन एशिया' (जिल्द १, पृ० १२६-१३० ) 
में कुछ वक्तव्य दिये हैं जो विचारणीय हैं। उन्होंने जो कुछ कहा है वह कलूा-विशेषज्ञ एवं भारतीयकला के 
इतिहासकार के रूप में कहा है । उनकी धारणाएँ उड़ीसा के पुरी एवं अन्य मन्दिरों तथा भारत के अन्य स्थानों 
में पाये जाने वाले मन्दिरों पर तक्षित तन्त्र सम्बन्धी प्रतिमाओं पर आधारित हैं। उनका कहना है कि भारतीय करा 
के पीछे भारतीय घामिक एवं दार्शनिक जीवन है। भारतीय कल्णकारों ने मौतिक जीवन को स्थूछ आवश्यकताओं 
पर भी ध्यान दिया है। भारतीयों ने न केबल योग पर ध्यान दिया है, प्रत्युत उन्होंने भोग एवं प्रेम की पूर्ण 
अनुभूति को भी स्थात दिया है। हिन्दू एवं बौद्ध परम्पराओं में जो प्रतीक प्राप्त होते हैं उनसे यह व्यक्त होता 
है कि योग एवं भोग में कोई मौलिक आन्‍न्तरिक विरोध नहीं है। योंग के कठोर अनुणासनों में आध्यात्मिक झिक्षक 
एवं पथ प्रदर्शक के रूप में गुरु का जो कर्म था वह भक्तों एवं कामुक सहकर्मियों द्वारा भोग के उपक्रमों में ग्रहण 
कर स्थ्या सया। दीक्षित एवं अभिमन्त्रित नारी शक्ति के रूप में प्रकट होती है और दीक्षित एवं अभिमन्त्रित 
पुरुष शिव के रूप में, और दोनों देवी एवं देव के एकशरीर या एकम्‌ल के रूप में अपने भीतर परम 
महत्ता की अनुभूति ग्रहण करते हैं। हमने यह पहले ही कह दिया है कि प्रो० जिम्मर को यह घारणा त्रुटिपूर्ण है 
कि ताल्त्रिक कु त्यों को योग के भारतीय साम्प्रदायिकों ते वाममार्ग के रूप में विधिवत्‌ अवमानना (अथज्ञा) 
दी । प्रो० जिम्मर, यह कहते हुए भी त्रुटिपुर्ण हैं कि प्रथम शती भर तान्त्रिक कृत्य भारतीय सहज अनुभूति के 
आधार थे। इस कथन की पुष्टि के लिए कोई प्रमाण नहीं है। स्वयं तान्त्रिकों थे पूजा में पंचमकारों का प्रयोग 
वामाचार कहा है। 

अब हम तान्त्रिकों की दो-एक विलक्षण धारणाओं एवं आधारों का उल्लेख करेंगे आं, हीं, को' नामक 
तीन बीजों के पा तथा ओं आनन्द भैरवाय नम: एवं आओ आनन्द भैरव्ये नम: के जप से मद्य, मांस एवं 
मुद्रा के द्रव्य की शुद्धि की जाती थी ५१। महानिर्वाण० एवं तन्त्रराजतन्त्र में आया है कि बिना शुद्धिप ९ 


देव, १८५१-१८४५) है जिसका नाम है पंचमकारशोधनविधि, जिसमें वेदिक मसन्त्रों से महानिर्वाणतन्त्र फी भाँति 
ही पंत्रमकारों को शुद्धि का उल्लेख है । 
ह ८१. शुद्धि बिना मद्यपानं केवल विषभक्षणम्‌ । घिररोयो भवेम्मन्जी स्वल्पायुम्रियतेडईचिरात्‌ ।4 सहानिर्वाण० 
(६।१२) । सर जॉन बुड़ौफ एक विचित्र व्याख्या उपस्थित करते हैं कि दिता भोजन के मथ अधिक हानि या कष्ट 
उत्पन्न करता है तथा भन्त्र-जप एवं अन्य कृत्यों का सम्पादन, साधक्ों के विश्वास के अनुसार, मद्य से उत्पन्न शाप 
को दूर करता है और साधक देवी एवं शिव के सम्मिलन का ध्यान मद्य में करता है, क्योंकि मद्य स्क्यं एक देवता 
है। सत्यत्रेताद्वापरेथु यथा मद्यादिसेवनम्‌। कलावपि तथा कुर्यात्‌ कुलवर्त्मनुसारत: ।। कुलूमसार्गेण तत्त्वानि शोधि- 
तानि क्ञ योगिने। ये दण्यु: सत्यवचसे नहि तान्‌ बाथते कलि:। महानिर्दाण० (४१५६-६० )॥ 

घर. कुला्णंव० (१७२५) ने वीर' को परिभाषा यों को है: दीतरायमदक्लेशकोपम्तत्सयंमोहत्त: गम 
स्तमोविदुरत्वाद्ीर इत्यभिधीयते । +” इन उत्कृष्ट युणों की आवश्यक के रहते हुए भी रुद्रयामल (२८३१-३६) 
में आया है कि बोर को दूसरे की सुन्दर पत्नी (या अपनी) का सम्भान करना चाहिए, जो आशभूषणयुक्‍त हो, 
जिसकी देह कामुक राणों से व्याप्त हो और जो मद्य से उत्फुल्ड हो उठी हो--“अथ बौरो यजेत्कान्तां परकीयामयापि 
बा। . सदनानलतप्ताज़नैसासवानन्दविग्रहाम्‌ ।४ आदि । महानिर्वाण० (१५७) ने साधकों की तीन श्रेणियां 
शतागरी हैं--पश्ु, बोर एवं दिव्य, अन्तिम को परिभाषा थों है--दिव्यइल देवताप्रायः शुद्धान्तःकरण सदा । इचा: 


तान्त्रिक सिंद्धान्त एवं धर्मशास्त्र है 


के मद्यनसेवन, विष-सेवन के सदृश है, जो व्यक्ति ऐसा करता है वह बहुत दिनों तक रुप्ण रहेगा और आयु 
के पूर्व ही शीक्ष मर जायेगा । भद्य-संवन वह भी कर सकता है जिसे कुछ पूर्णता प्राप्त हो चुकी हैं 
और वह देवी के ध्यात में डूबकर अलौकिक आनन्द की अनुभूति कर लेता है, जब बह उस स्थिति के 
ऊपर अधिकः पीता है तो वह पापी हो जाता है (और देखिए कुलार्णव० ७। ६७-६८, जहाँ पर अन्तिम बात 
की ओर संकेत है)॥ 

आडम्बरहीन लोगों के दृष्टिकोण से एक अत्यन्त विद्रोहपूर्ण कृत्य है चक्र-पूजा (घेरे में होने वाली 
पूजा) । बराबर संख्या में पुरुष एवं नारी, बिना जाति-भेद के, यहाँ तक कि सच्नरिकट रक्‍स सम्बन्धी 
जन भी गुप्त रूप से रात्रि में मिलते हैं ओर एक वृत्त में बँठते हैं (देखिए कुलावलीनिर्णय, ८७६) ॥ एक 
यन्त्र (चित्र) के रूप में देवी चित्रित होती हैं। चक्त का एक नेता होता है। नियम ऐसे थे कि केवल वीर 
स्थिति में कुशल व्यक्ति ही सम्मिलित किये जाते थे <* और पद्म भाव वाले (साधारण जन लोग जो 
अपने पशुत्व पर विजय नहीं पा सके हैं) सर्वथा त्याज्य थे। यह कैसे विश्वास किया जा सकता था कि 
चक्र के नेता में वे उत्तम गुण विद्यमान हैं जो ऊपर उल्लिखित हैं और वह नेता उन गुणों से युक्त लोगों को 
ही सम्मिलित करेगा ? उपस्थित स्त्रियों में सभी अपनी-अपनी कंचुकी को एक पात्र (या आधार या स्थान ) 
में रख देती थीं और उपस्थित पुरुषों में प्रत्येक उनमें से किसी एक को उस रात्रि के लिए चुन छेता था 
(अर्थात्‌ पात्र में से कंचुकी को उठाकर उसकी मारूकिन को चुन लेता था)। इस चक्र के आचार ने 
तान्त्रिकों को अवश्य भत्संना एवं तलिन्‍दा का पात्र बनाया होगा। इसी से कूलाणंव० <४ ने अपनो सम्मति दी 
है कि चक्रपूजा गुप्त रीति से होनी चाहिए । “श्री चक्र में जो कुछ भला या बुरा होता है, उसे जनता में कभी 


तीतो बीतराग: सवभूतसमः क्षमी ।4 (वही १।५५) । इन तीन भावों के विषय में तल्त्र विभिन्न मत रखते हैं । 
कालीबिलासतन्त्र में आया है कि दिव्य प्रकार के लोग केवल सत्ययुग एबं त्रेतायुग में होते थे, वर प्रकार के 
लोग केवल त्रेतायुग एवं द्वापर युग में याये जाते थे, ये दोनों कलियुग में भहों होते हैं, केवल पशु-भाव कलियुय 
में बचा रह गया हैं (६११० एवं २१)॥। 

८३- देखिए शक्ति एवं शाकत' (पृ० ३५४); फर्कृहर का प्रन्थ आउटलाइंस आब दि रिलिजियस लिट्रेचर 
आवब इण्डिया (प० २०३); महानिर्वाणतन्त्र ६२०४-२१६। श्रीचक वृत्तातं शुभ वा यदि वाशुभम्‌ । कदाचिसप्नेव 
बयतव्यमित्याज्ञा परमेश्वरि।। कुलूधर्मादिक॑ सर्व सर्वावस्थासु सर्बदा। ग्रोपयेच्च भ्रयत्मेन जननीजारथरभंवत्‌ । बेद- 
शास्त्रपुराणानि स्पष्टानि भणिका इव । इयं तु शब्म्भवी विद्या गुप्ता कुलबधूरिव ॥ कुलार्णच० (११७६, ८४, 5५) ॥ 
किन्तु महानिरवाण० (४७४६-८० ) में शिव द्वारा कहलाथा भया है कि कौलिक साधना खुले रूप सें होनी 
चाहिए और उन्होंने अन्य तन्‍्त्रों में जो यह कहा है कि कौलिक धर्म को गोपनीय रखना दोषयुक्त नहों है, वह. अब, 
जब कि कलियुग प्रवछू हो गया है, ढोक नहीं है।.*- हे 

८४, दोषतत्त्वं महेशानि निर्दोयं प्रबवके कलो। स्वकीया केवल ज्ञेयः सर्वदोषचिवर्जितर ।। अथवाज्न स्वय- 
म्म्वाबि कुसुम प्राणवल्लभे । कथितं तत्मतिनिधों कुसौद॑ परिकोतितम ॥ महानिर्वाण० (६९१४-१५) 'अञ्र' का 
भर्थ है शेष तत्व के निवेदन अर्थात्‌ ह॒व्य में', शेघतत्त्व का अर्थ है पाँचवाँ तत्त्व अर्थात्‌ मंथुन। ठीकाकार ने व्याख्या 
दी है 'झुसीद रकक्‍्तचन्दनस्‌' । शक्ति होने वाली स्त्रियाँ तीन वर्गो में बिभाजित हैं, यथा--स्वीया (अपनी पत्नी), 
ररंकीया (दूसरे की पत्नी) एवं साधारणो (बह स्त्री जो बेदया हो)। 


४६ धर्मशास्त्र का इतिहास 


नहीं कहता चाहिए; यह (परमात्मा का) अनुशासन है; चक्र-पूजा की घटना का उल्लेख कभी भी नहीं होना 
चाहिए ।” १८ वीं शती में लिखित सुधारवादी महानिर्वाणतन्त्र का कथन है कि कलियुग (जिसमें छोग सामथ्ये- 
हीन होते हैं और परापमय यूग का प्रभाव अधिक होता है) में पाँचवें तत्त्व (मैथुन) के लिए अपनी पत्नी ही 
शक्ति हो सकती है, क्योंकि उस स्थिति में कोई अपराध नहीं हो सकता, या उसके स्थान पर लालूचन्दन 
लेप का प्रयोग हो सकता है। श्री अच्युतराय मोदक कृत “अवैदिकधिक्कृति” (अवेदिक प्रयोगों एवं आचारों की 
भत्संता) में पंचमकारों के सम्प्रदाय की कटु आलोचना की गयी है। देखिए तारापोरेबाला कमेमोरेशन, वाल्यूम 

(डकन कालेज रिसचे इंस्टीच्यूट, पु० २१४-२२० ) जहाँ अच्युतराय मोदक पर निबन्ध है | उनका ग्रन्थ 
१८१५ ई० में प्रणीत हुआ था। 

स्वभावत: सामान्य लोगों ने, जो शक्ति, नाद, बिन्दु आदि के गहन एवं सूक्ष्म दर्शन को न तो पसन्द 
करते थे और न समझ सकते थे, कौतूहल एवं अतिस्पूह्ा के साथ तन्‍्त्रों द्वारा ब्याख्यायित प॑चमकारों एवं मन्त्रों, 
बीजों, चक्रों आदि द्वारा की जाने वाली शक्ति-पूजा के सरलू मार्ग को अपना लिया, और कुछ लोग गुरुओं, 
शाक्‍तों एवं तान्त्रिकों का रूप घारण करके कालान्तर में अति गरहित हो मभये। 

तन्त्रों का मार्ग, अपने उच्चतर स्तर पर, उपासना या भक्ति का था, किन्तु यह बहुधा जादूगरी एवं 
अर तिकता के ग्रत्त में गिर जाया करता था | पूजित होने वाली देवी, परमेश्वरी, उपासक के लिए तीन रूपों वाली 
थी, यथा-स्थ॒ल्,, सूक्ष्म एवं परा। प्रथम रूप में देवी हाथों-पैरों आदिवाली होती थी और भक्त लोग उसकी 
पूजा हाथों एवं आँखों से करते थे; दूसरे रूप में अच्छे युरु से प्राप्त मन्त्र होते थे जो श्रवण एवं वाणी की 
इन्द्रियों द्वारा ग्रहण किये जाते थे; तीसरे (परा) रूप में देवी को साधक मन द्वारा समझता था और वह 
विम्‌ चेतना आदि के रूप में वर्णित होती थी (देखिए नित्याषोडशिका, ६॥४६-५० ) । 

..._ कुछ आधुनिक लेखकों ने सम्पूर्ण तान्ब्रिक साहित्य के प्रति अन्याय किया है और उसे अभिचार आदि का 
जादू या अश्लीलतापूर्ण कहा है। प्रस्तुत लेखक उन लोगों के समान नहीं है जो किसी बात को न समझ पाने पर 
उसे त्रुटिपूर्ण , असत्य या व्यर्थ समझते हैं। प्रस्तुत लेखक इस बात में विश्वास करता है कि कुछ उच्चतर 
मनःस्थिति वाले तान्त्रिकों तथा कुछ तन्त्र-ग्रल्थों का उद्देश्य था योग-क्रियाओं द्वारा आध्यात्मिक शक्तियों की 
प्राप्ति करता, परम तत्त्व का ज्ञान प्राप्त करता (जिसे ब्रह्मा, विष्णु, शिव या देवी के नाम से पुकारा जाता है ) 
तथा मोक्ष की प्राप्ति करना। प्रस्तुत लेखक यह जानता है कि उपर्युक्त बहुत-सी बातों का आधार तथा 
कुछ तन्‍्त्र-ग्रन्थों में उल्लिखित जादू-टोना का आरम्भ या स्त्रोत, बहुत कम मात्रा में ही, ऋग्वेद, अथर्ववेद, साम- 
विधान ब्राह्मण एवं अन्य बेदिक ग्रल्थों में पाया जाता है । भले ही प्रस्तुत लेखक को, जिसने बहुत-से तन्‍त्रों 
एवं पतंजलि के योगसूत्र को भाष्य एवं टोकाओं के साथ मम्भीरता एवं सावधानी के साथ पढ़ा है, कोई रहस्य- 
वादी अनु सूति नहीं हुई है, किच्तु यह लेखक यह मानने को सन्नद्ध नहीं है कि पंगम्बरों, सन्‍्तों, कवियों आदि 
को रहस्यवादी दर्शन एवं अनु भव नहीं प्राप्त हुए थे। मानव की मानस शिवितर्याँ विशद्‌ एवं अज्ञात्त हैं।यह बात 
ठीक है कि कुछ तान्त्रिक ग्रन्थों ने सामान्य सामाजिक जीवन के नियमों एवं परम्पराओं (समाजथमं) में 
अन्तर प्रकट किया है, किन्तु तान्त्रिक पूंजा के विचित्र स्वरूपों में, जिनमें जब तक वह चलती रहती है, 
जाति एवं लिग का विभेद नहीं खड़ा किया जाता | यह बात भी ठोक है कि तन्‍त्र-ग्रन्थों ने स्त्रियों को 
पुरुषों के समान माना और उन्हें उच्च स्थिति भ्रदान की ; इतना हो नहों, उन्होंने सभी के लिए देवी की पूजा को 
प्रतिष्ठित कर बैष्णवों , शैवों एवं अन्य लोगों को एक-दूसरे के विरोध में जानें एवं विवाद से बचाने के 
लिए एक ही मज्च स्थापित किया। किन्तु इस विषय में अधिक सफलता नहीं प्राप्त हो सकी ओर दंष्णव 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं धर्मशास्त्र डक 


एवं शैव आपस में लड़ते-झग्रड़ते चले गये और स्वयं तान्त्रिक पाँच वर्गों में बट गये, यथा--शैव, शाकत, वेंष्णव, 
सौर एवं गाणपत्य | आये चलकर स्वयं तान्ब्रिकों के बीच कादिमत, हादिमत आदि सिद्धान्त परस्पर विरोधी रूप 
पकड़ते गये । 
जिन बातों में तान्त्रिक ग्रन्थ संस्कृत के अन्य धार्मिक ग्रन्थों से भिन्न हैं थे थे हैं :--अलोकिक अथवा 
अद्भुत शक्तियों की उपलब्धियों का प्रतिबचत “५, तान्त्रिक साधना द्वारा बहुत ही ज्ञीघ्र परम तत्त्व की 
अनुभूति भ्राप्त करना (देखिए भ्रिसिपुल्स आब तत्व, भूमिका, पृ० १४), वाड्छित फलों की प्राप्ति के लिए 
पंचमकारों द्वारा देवी की पूजा पर बल देना (महानिर्वाण० ४२४, “पंचतत्त्व विहीनायां पूजायां न फलोद्भव' 
एवं मन्‍्त्रों, बीजों (ऐसे अक्षर जिनका अर्थ सामान्य छोग नहीं समझते), त्यासों, मुद्राओं, चक्रों, यन्त्रों तथा अन्य 
ऐसी बातों को, लक्ष्य की प्राप्ति के लिए, महत्ता देता । तन्तवाद की भत्सता के मूल में है उसका भद्य, मांस, 
मैथुन आदि पर बल देना, जिनके द्वारा देवी की पूजा अति प्रभावशाली मानी जाती है; उसकी भर्त्सना 
का अन्य कारण है वह सिद्धान्त कि केवल मन्त्र या मन्‍्त्रों के पाठ से मद्य, मांस तथा अन्य तलब शुद्ध 
हो जाते हैं, देवी को समपित कर देने से तथा उन पर ध्यान करने से वे ग्रहण करने योग्य हो जाते हैं, जबकि 
उसी साँस में यह बात भी कही जाती है कि मद्य एवं मांस का ग्रहण बिता इस कृत्य के पापमय है। ये बातें 
उन लोगों को जो कौल नहीं हैं, विरोध में खड़ा करती हैं॥ बहुधा लोग यह समझते हैं कि ,तम्त्र की शिक्षा सामान्य 
लोगों को भ्रष्ट कर देने वाली है और उसमें कपट एवं छछू की वास (गन्ध) आती है । 
कुछ तन्त्रों ने ऐसी बातें कहों हैं जो अतान्त्रकों को छच्छुखलतापूर्ण जेचती हैं । कौलावलिनिर्णय 
(४१५) में आया है--शाक्तों के हित में सुख एवं मोक्ष के लिए पाँचव तत्व (मंथुत) से बढ़कर कोई अन्य 
तत्त्व नहीं. है। केवल पाँचवयें तत्त्व (के अभ्यास) से साधक सिद्ध हो जाता है। यदि बह केवल 
पहले (अर्थात्‌ म्य) का सेवव करता है तो वह भेरव होता है, यदि वह दूसरे (अर्थात्‌ मांस) का सेवन 
करता है तो ब्रह्मा होता है, तीसरे (मत्स्य) से महाभरव होता है, चौथे (मुद्रा) से वह साथकों में श्रेष्ठ होता 
है । इसी तन्त्र ने, आगे पुन: कहा है--'सभी स्त्रियाँ (शाक्त) साधक के संभोग के योग्य होती हैं, केवल गुरु 
को पत्नी एवं उन शाक्‍तों की, जो बीर अवस्था को प्राप्त हो गये रहते हैं, पत्नियों को छोड़ कर; --किल्तु जो छोय 


८५. सर जॉन वुड़ौफ (प्रिसिपुल्स आब तन्‍त्र, भाग २, भूमिका, पृ० १२-१४ ) का कथन है कि तान्त्रिक 
प्रन्थ अन्य धाभिक ग्रन्थों से एक विषय में विभिन्न हैं और वह है इसके कृत्य के विभिन्न अंग, यथा--मन्त्र, बीज, 
मुद्राएँ, यन्त्र, भूतशुद्धि, और केवल इन्हीं बातों के कारण किसी ग्रन्थ को तान्त्रिक ग्रन्थ कहा गया । और देखिए 
ई० ए० पेयन कृत शाक्तज़' (पृ० १३७) जहाँ ऐसा ही मत प्रकाशित किया गया है। सर जॉन बुड़ौफ ने पेयने 
के ग्रन्थ को समोक्षा (जें० आर० ए० एस ०, १६३४, प० ३८७) करते हुए स्वयं माना है कि शाकक्‍्त कृत्य को 
विशेषता है इसको मन्त्र, इन्द्र-जाल सम्बन्धी इसके अंश और इसका वह भाग जो गुप्त रहता है; सामान्यतः 
जहाँ योग होता है वहाँ भोग नहों होता, किन्तु शाक्‍त सिद्धान्त में व्यक्ति योग एवं भोग दोनों को उपलब्धि कर 
सकता है ओर यही उस सिद्धान्त की स्पष्ट एवं गहन विद्येषता है। यहाँ तक कि बौद्ध बज्यान तनत्रं ने बोधि 
(देखिये गुहट्यसमाज०, पृ० १५४४, साधनमाला, १, पु० २२५ एवं २, पु० ४२१ एवं भानसिद्धि शा : ये तु सत्त्वा: 
समारूढाः सर्वसंकल्पवजिता:। ते स्पृशन्ति परां बोधि जन्मनोहैव साधका: ॥) की प्राप्ति को परम उद्देषय माना 


है। 


है] धमंश्ास्त्र का इतिहरस 


अद्वतावस्था को पहुँचे रहते हैं उनके लिए कोई नियन्त्रण नहीं है और न कोई व्यवस्था है ! पवित्र के लिए सभी 
कुछ पवित्र है। केवल वासना ही दूषण के योग्य है “३ | इसी संदर्भ में उप ग्रत्थ ने नियम विरूद्ध एवं कदा- 
चारमय संभोग के विषय में कूछ ऐसे तुच्छ एवं अश्छोक तर्क उयस्थित किये हैं जिन्हें हम यहाँ नहीं लिख 
सकंते । इस प्रकार के वक्‍तव्यों के छिए अन्य तन्त्र भी कुख्यात हैं । उद्धहरणा्थ, कालीविल्ञसतस्त (१०१२०-२१ ) 
ने शाक्त भक्त को परतारी के साथ संभोग की अनुमति दी है, किन्तु ऐसी व्यत्रस्था दी है कि वीर्यपात न होने 
पाये; उसने दृढ़ता के साथ यह कहा है क्रि यदि साथक ऐसा कर पाता है तो वह सर्वरसिद्धीशवर हो जाता 
है। बड़े आश्चर्य की बात तो यह है कि इस ग्रन्थ के लेखक ने ऐसी कज्जास्पद बात झंकर द्वारा पार्वती से कह- 
लायी है। मद्य के विपय में उस ग्रन्थ में आया है--जिस प्रकार वैदिक यज्ञों में ब्राह्मणों के छिए सोमवान 
का विधान है, उसी प्रकार, (कौल धर्म के आचार के अनुसार) उचित काछों में मय सेवन करमा चाहिए। 
क्योंकि इससे मोग एवं मोक्ष दोनों प्राप्त होते हैं; केवल उनके छिए मद्य-सेवन निधिद्ध है जो फरलार्थों एवं 
अहंकारी हैं, किन्तु जो अहंकार रहित हैं उतके छिए न तो निेव और न विधि ; जो लोग भरेपाश निर्मंक्त 
(अन्तर करने के पाश से रहित) हैं उन्हें मन्वार्थ के स्मरण एवं मन को स्थिर रखने के लिए महापान करना 
चाहि ए, किन्तु जो व्यक्तित केब्ठ सुख के लिए मद्य तथा अन्य तत्वों वा भेवन करता है वह पातकी है'। 
इस प्रकार के वक्‍्तब्यों से समाज अवध्य दूषित हो गया होगा और यदि तन्‍्तरों के पिरोब में बातें कही जाती 
रही हैं तो वे ठोक ही थीं। यदि कभी किसी एक व्यक्ति ने अलौकिक शक्ततियाँ प्राप्त भरी कर लीं और 
आध्यात्मिक रूप से पर्याप्त ऊपर उठ गया तो सैंकड़ों ऐसे पथप्रष्ट, छली, कपटी, कदाचारी एवं व्यभिचारी, 
व्यवित रहे होंगे जिन्होंने अबोध लोगों, विशेषतः नारियों को परथथ्ष्ठ कर दिया होगा। 

बहुत थोड़ें-से पुराणों, यथा--देवीपुराण, कालिका, देवीमहात्म्य ( माकंण्डेयपुराण में ) ने ही देवी- 
पूजा में मद्य, मांस एवं मत्स्य ऐसे कुत्सित मकारों के प्रयोग की चर्चा की है। छठी एवं सातवीं झती के 
उपराब्त पुराणों ने शाक्‍तों एवं तान्त्रिकों की विशिष्ट कृत्य-संस्कार-सम्बन्धी विश्लेषताओं का समसवेश करना 
आरम्भ कर दिया । अपराके ने देवीपुराण ** से उद्धरण देकर स्थापक (जो देवी प्रतिष्ठा सम्पादन करता है) 


८६- अयात: संत्रवक्यासि पञ्चत॒त्वविनिर्भयम्‌। पञु्चमात्तु परं॑ नास्ति शाकतानां सुखमोक्षयों: ! केवल: 
पज्चमेरंव सिद्धो भवति साधक: । केवलेता््योग्रेन साथको भेरवों भवेत्‌ । आदि-आदि, कौरावलल्‍ीनि्णय ४॥१४ १६; 
गुरुवीरवधूस्त्यवत्वः रम्याः सर्वाइ्च योषित : १ एता वर्ज्या: प्रयत्नेन सन्दिग्धानां च सर्बदा ॥ अहँतानां च क्ापि 
निषेधो सेब विद्यते ।. .  भत एवं यदा यस्य वासना कुत्सिता सवेत्‌। तदा दोधाय भवति नास्यथा दूषणं बवचित।। 
कौलावलीनिर्णय ८।२२१-२२२, २२६; पवित्र सकल॑ चंद बासना कृत्सिता भवेत्‌। वही, (१७१७०) ।+ दीक्षित 
परनारीषु यदि संथुतम/चरेत । न बिल्दोः पातन कार्य कृते च ब्रह्महा भवेत्‌ । यदि न प्रपतेद्‌ बिन्दु: परनारीष पार्थति। 
सर्वें्तिद्धीववरों भृत्वा विहरंद्‌ भूमिमण्डले ॥। कालीविलासतस्त्र (१०२०-२१)॥। 

८७. यदपि देवोपुरशाणे--वामदक्षिणवेत्ता यो मातुवेदांयारण:। स भवेत्स्थापकः श्रेष्ठो देवीमां-मातरा 
(तुका 7) सु च। पज्चराज्ञाथंकुशलो मातृतन्त्रविशारदः।आदि--अपराकं० (पृ० १६); इसके उपरान्त पुमः 
मत्स्य (२६५१-५) से स्थापक के गुणों के विषय में उद्धरण आया है जिसमें वाम, दक्षिण एवं तन्‍्त्र कौ ओर 
कोई संकेत नहों है । यह सब भागवत से लिये गये अन्य उद्धरण यह बताते हैं कि भतत्स्य का प्रणयन देवीपुराण 
एवं भागवतपुराण से कई द्वतियों पुर्वे हो चुका था। 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं धर्मज्ञात्त्र डे. 


की अहुंताओं का उल्लेख किया है, यथा--उसे देवी एवं माताओं की प्रतिमाओं का सर्वश्रेष्ठ स्थापक होना चाहिए, 
उसे पूजा के बाम (विरोधी) एवं दक्षिणमायों का ज्ञान होना चाहिए, उसे मातृसम्बन्धी वेद का पूर्ण ज्ञान होना 
चाहिए, उसे पंचरात्रार्थों में प्रवीण होना चाहिए और मातृ-तन्त्रों का विशारद होना चाहिए। कालिकापुराण 
के कई अध्यायों (५४) में मन्त्रीं, कक्‍चों, मुद्राओं, न्‍्थासों आदि का उल्लेख है । भागवतपुराण एवं. अग्नि० 
(३७२३४) “* में स्पष्टतः आया है कि देवताओं एवं विष्णु की पूजा तीन प्रकार की होती है--चैदिको 
तान्त्रिकी एवं मिश्व, जितमें प्रथम एवं तुतीय तीन उच्च वर्णों के लिए एवं द्वितीय शूद्रों के लिए है। भागवत्त- 
पुराण (११।श४७ एवं ४६८) ने तन्‍्त्रों में उल्लिखित केशव-पूजा को उसके लिए व्यवस्थित माना है जो 
हृदय की ग्रन्थि (गाँठ या क्लेश) दूर कर देना चाहता है <१। इसने भी बैदिकी एवं तान्त्रिकी दीक्षा 
(११।१११।३७) का उल्लेख किया है और तान्ब्रिक विधियों यथा--विष्णु के अंगों, उपांगों, आयुधों एवं अ- 
करणों की ओर निर्देश किया है *? । कुछ पुराणों एवं मध्यकाछीन निबन्धों ने तान्त्रिकों के मंत्रों, जप, 
व्यास, मण्डल, चक्र, यन्त्र तथा अन्य समान बातों का उपयोग किया है। उदाहरणों द्वारा इसे हम आगे 
उल्लिखित करेंगे । १६ उपचारों ऐसे सरल एवं सामान्य विषय में वर्षक्रियाकौमुदी (पृ० १५६) एवं 
एकादक्षीतत्व ने प्रपंचसारतन्त्र (६।०१-४२ ) से उद्धरण छिया है। 

पुराणों एवं कुछ स्मृतियों ने सभी उद्देश्यों की पूत्ति के लिए ५४, ६, ८, १२, १३ एवं अधिक 
अक्षरों के मन्त्रों की व्यवस्था की है! कुछ मन्त्र नीचे पावटिप्पणी में दिये जा रहे हैं *१। मेधातिथि या. 


ध८- बैदिकस्तान्जिको सिश्रो विष्णोर्वें त्रिविधो मखः । त्रयाणामौप्सितेनेकविधिना हरिमचेंयेत्‌ ॥ अग्नि० 
(३७२२४) । 

पहे- य आशय हृदयग्रन्थिं निजिहीबु: परात्मत:। दिधिनोपचरंद्‌ देवं तन्क्रोक्तेन च केशवम्‌ ।। रूब्धानुप्रह 
आचार्यात्तेन सन्‍दर्शितागस:। पिण्ड विज्योध्य संन्यासकृतरक्षोचंयेद्धरिस्‌ ।। भ्रागवत (१श१।३४७ एवं ४८६)॥१ यहाँ 
पर 'पिण्डशोधन' महानिर्वाणतन्त्र (५।४३-१०५) ऐसे तन्त्रों में व्यवस्थित 'भूतशुद्धि की ओर निर्देश करता है 
जो पूजाप्रकाश (पु० १२थ-१३२) एंसे पश्चात्कालीन मध्यकालीन में भो आ गया है। न्यास भौ दुष्ठता से रक्षा 
करते के लिए उल्लिखित है। 

एै०. तान्त्रिका: परिचर्यार्या केवलस्थ श्रियः पतेः। अंगोपांगपयु धाकल्पं कल्पयन्ति यर्थेंब हिं। भागवत (१२॥- 
११४२) । 

एै१. देखिये शारदातितक (१।७३) जहाँ ५ या इससे अधिक अक्षरों के मन्‍त्रों का उल्लेख है । एक 
पञ्चाक्षर मन्त्र है नमः शिवाय' (शलिगपुराण १४८५); यही छह अक्षरों वाला मन्त्र हो जाता है जब ओम पहुछे 
लगा दिया है। छह अक्षरों वाले अन्य सन्त्र हैं ओं नमो विष्णबे (वुद्धहारीतस्मुति ६४२३ ), भों नमो हराय (हेमाव्रि, 
ब्रत, भाग १,१९० २२७), श्ीरामरामरासेति । खलोल्काय ममः आदित्य का मन्त्र है (हेमाड़ि द्वारा भविष्यपुराण 
से उद्धृत, देखिये द्त, २, पू० ५२१) १ कल्पतरु (व्रत, # एवं १८४) ने भी इसको उद्धृत किया है और पु० 
१६६ पर निम्वसप्तमी में इसे म्लमन्त्र कहा है, जिसका वर्णन भविष्य, ब्राह्मपर्व (अध्याय २१५ एवं २१६) से लिया 
गया है। आठ अक्षरों बाले मन्त्र थे हैं--ओं नमो नारायणाय (नारदपुराण १३१६।३८-३४, ब्रह्मपुराण ६०२४, 
वराहपु० १२०७), ओं नमो वासुदेवाय (बंखानसस्मातंसूत्र ४१२, नरसहपु० ६३।६, अपराक द्वारा उद्धुत, 
मत्स्य पु० १०२।४, स्मृतिचन्द्रिका द्वारा मूलमन्त्र के रूप में उद्धृत, १, पु० १८२); १२ अक्षरों बाला एक मन्त्र 

हे 
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मन्‌ का कथन है कि 'मन्त्र' शब्द का प्रमुख अर्थ है ऋग्वेद, यजुर्वेद एवं साभवेद का कोई अंश, जिसे वे लोग; 
जिन्होंने वेदाध्ययतत कर लिया है, वैसा मानते हैं और 'अग्नये स्वाहा ऐसी अभिव्यक्तियाँ, जो 'वैश्वदेव' आदि 
कृत्य में होती हैं, केवल गौण अर्थ में, मन्त्र के रूप में, स्तुति के लिए प्रयुक्त होती हैं (भेब्रातिथि, मनु 
३।१२१) । वैदिक धारणा ऐसी रही है कि मस्त्र में महान्‌ शक्ति होती है और उसका पाठ वांछित फल के लिए 
शुद्ध रूप में ही होना चाहिए । जब मन्त्र का पाठ अशुद्ध होता है अर्थात्‌ जब उच्चारण एवं अक्षर अजुद्ध होता 
है यथा उसका उपयोग अयुकत होता है तो वह शब्द के रूप में वज्य हो जाता है और यजमान को नष्ट 
कर देता है (दै० सं० २४॥१२११ एवं हातफ्थब्रा० १(६३॥८-१६ ) । वेंदिक मन चार प्रकार के हैं, यथा 
ऋक (जो मात्रिक होता है), बजुब्‌ (जो मात्रिक नहीं भी हो सकता है. किन्तु वाक्य अवश्य होता है), साम (जो 
गाया जाता है) एवं निंगद (अर्थात्‌ प्रैष जिसका अर्थ है ऐसे शब्द जो एक व्यक्ति द्वारा दूसरे को कोई 
कर्म करने के लिए सम्बोधित होते हैं, यथा 'लुच: सम्मृद्धि , प्रोक्षवीरासादय' ) | निगद स्वरूप से यजु: ही होते 
हैं। किस्तु उनमें मूल यजु: से अन्तर यह होता है कि वे उच्च स्वर से पढ़े जाते हैं, किन्तु यजु; सामान्यतः 
घीमे स्वर से कहे जाते हैं। सबसे अधिक पवित्र मन्त्र है गायत्री (ऋ० ३॥६२।१०)। अथर्ववेद में इसे वेदमाता 
(१६।७११) कहा है। वृहदारण्यकोपनिषद्‌ (५(१४) में यायत्री की बड़ी सुन्दर प्रशस्ति भागी गयी है । ओ' 
पवित्र अक्षर है, ब्रह्म का प्रतीक है और तन्त्र भाषा में बीज कहा जा सकता है । ओ, फट' एवं 'बपद' ऐसे 
थोड़े-से वैदिक अक्षर हैं जिनका कोई अर्थ नहीं है किन्तु वे तन्त्र-माथा में बीज-मन्त्र हैं। एक बीज निघण्ट्‌ (बीज 
भन्त्रों का कोश) है, जो 'तास्त्रिक टेक्ट्स! (जिल्द १, पृ० २८-२४) में मुद्रित है, और जिसमें 'ह्वीं, भ्रीं, क्रीं, 
हुं, फद्‌' ऐसे बीज दिये हुए हैं और उनके प्रवीकों का उल्लेख है। ऐतरेयब्राह्मण (३।५) ) में यह लगभग बारह 
बार कहां गया है, यथा--“जब यह रूपसमृद्ध (रूप में परिपूर्ण) होता है तो यज्ञ की पूर्णवा है अथीत्‌ 
जब सम्पादित होते हुए यज्ञ की ओर ऋक्‌ मन्त्र सीधे ढंग से संकेत करता है (एत् यज्ञस्य समृद्ध यद्रप- 
समृद्ध यत्कर्मे क्रियमाण सृगभिवदतति) । निरुक्‍त (१।९५-१६) ने कौत्स के इस मत पर कि भन्‍्त्रों का कोई 
अर्थ नहीं है (अर्थात्‌ वे उदेश्यहीन हैं, उनका कोई उपयोग नहीं है), एक लम्बा निरूपण उपस्थित किया है। 
इसी प्रकार का एक लम्बा विवाद पूर्वमीमांसासूअ (१। २३१) में भी है | जैमिनी का कथन है कि येद में 
प्रयुक्त झब्दों के अर्थ एवं छोगों द्वारा प्रयुक्त शब्दों के अर्थ में कोई अत्तर नहीं है. और शबर ने अपने 
माष्य (यू० मीौ० सू० १।२३२) में इतना जोड़ दिया है कि मन्‍्त्रों का यज्ञों में प्रयोग केवल अर्थ को प्रकट 
करने के लिए ही होता है। वैदिक मन्त्र क्या हैं, यह बताना कठिन है, और जैसा कि शबर ने कहा है, यह 
सामान्यतः: समझा जाता है कि वे इलोक था बचन मन्त्र हैं जिन्हें विद्वान लोग वैसा मानते हैं । 
वैद पाँच वर्यों में विभक्‍त है-विधि (आज्ञा देने वाले वचन, यथा--अग्निहोत्र जुहुयात्‌'), मन्त्र, 
(नाम, यथा-उद्मिदा यजते! में 'उद्भिद्‌” एवं विश्वजिता यजतै' में “विश्वजित्‌' ऐसे नाम), निषेध (यथा-नानूत॑ 
वरदेत्‌' अर्थात्‌ झूठ नहीं बोलना चाहिए) एवं अर्थवाद (व्याख्यात्मक या प्रश॑सात्मंक वचन, यथा-वायु एक 
देवता हैं, जो सबसे अधिक तेज चलते हैं) । निरुकत (१२०) में प्राचीम मत का उल्लेख है कि ऋषियों 


सम्पूर्ण 
नामधेय 


यह है---ओं नमो भगवते वासुदेवाय (नारदपु० १४१६।३८-३६, नरसिहपु० ७४३); तेरह अक्षरों का एक सत्त्र 
यह है-- भ्ीरामजयरामजबजयरामेति', १६ अक्षरों का एक मन्त्र थे है--गोपीजनवल्लभचरणं शरणं 
पु०२१५८।४४) एवं हों योरि रुद्दयिते योगेश्वरि हुं फट्‌ स्वाहा! (दारदांतिलक दीपेदे) । 


न 
प्रपद्चँ (नतरद 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं घर्मशास्त्र श्र 


को धर्म का प्रज्ञात्मक प्रत्यक्षीकरण था और उन छोगों ने अपने पदचात्‌ आने वालों को जिन्हें धर्म की प्रज्ञात्मक 
अनुभूति नहीं थी उन मन्त्रों का प्रेषण मौखिक शिक्षा द्वारा किया। ऋग्वेदीय कार में भी ऐसा समझा 
जाता था कि मन्त्रों एवं स्तोत्रों से आहूत होकर देवता यज्ञों में आयेंगे और मन्‍्त्रों एवं स्तोत्रों के पाठकों को 
रक्षा, वीरपुत्र, पशु, धन-सम्पत्ति , विजय एवं सभी प्रकार की वस्तुएँ प्रदान करेंगे (देखिए ऋ० १॥१०२।१-४५, 
२॥२४-१५-१६, २२५॥२, ३।३१।१४, दा२०।७, 4॥७२।६, १०।७८।८, १०११०५११) + हमने यह बात बहुत 
पहले देख छो है कि पुराणों ने बहुत-से धारमिक क्ृत्यों के लिए स्वयं अपने मन्त्र प्रणीत किये थे जो महत्त्व- 
पूर्ण हैं और निर्थक नहीं हैं। 

मन्त्र तन्त्रशास्त्र के हृदय एवं अन्तर्भाग कहे जाते हैं, इसी से कभी-कभी तन्‍त्रशास्त्र को भन्‍्व्रशास्त्र 
मी कहा जाता है। प्रपंचसार एवं जारदातिलक ऐसे ब्रान्त्रिक ग्रन्थों में जो सिद्धान्त है, उसे संक्षेप में इस 
प्रकार रखा जा सकता है :--मानव शरीर में दस नाड्डियाँ हैं, जिनमें प्रमुख तीन हैं, यथा-इडा (बायीं ओर, बायें 
अण्डकोब से लेकर बायीं नासिका तक), सुषुम्ना (शरीर के मध्य में रीढ़ की नाडी में) एवं पिगला (दाहिनी 
ओर, दाहिने अण्डकोष से लेकर दाहिनी नासिका तक) । कुण्डलिनी सर्प की भाँति कुण्डली मार कर सुलाधार- 
चक्र में सोती रहती है। यह शब्दब्रह्म का रूप है। देवी (शक्ति) कुण्डलिनी का रूप धारण करती है, सभी 
देवता देवी में निवास करते हैं और सभी मन्त्र उसके रूप हैं (शारदातिलकक १॥५५-५७) । यह हमने देख 
लिया हैं कि ज्योति के सम्पर्क में आ जाने पर किस श्रकार शक्ति चेतव हो उठती है और उसमें सृष्टि 
या रचना करने की इच्छा उत्पन्न होती है और तब वह घनीभूत हो जाती है और बिन्दु के रूप में प्रकट 
होती है। काल के कारणत्व के द्वारा बिन्दु तीन भाग में बट जाता है, यथथा-बीज, सूक्ष्म (अर्थात्‌ नाद, जो बीज 
बिचु है) एवं पर (अर्थात्‌ वह बिन्दु जो किया बिन्दु है)। यह अन्तिम, अव्यक्त स्व॒र के स्वभाव वाला है 
और ऋषियों द्वारा ऋब्दब्रह्म कहा जाता है (शारदातिकक १।११-१२, प्रपंचसार १॥४१) । शब्दब्रह्म सभी 
पदार्थों में चेतता के रूप में विद्यमात रहता है; यह कृण्डलिली के रूप में समी जीवित मानबों की देह में 
स्थित रहता है और तब गद्य-पद्य आदि के अक्षरों के रूप में प्रकट होता है और वायु द्वारा कण्ठ, ताल, 
दन्‍्तों आदि में पहुँचता है। इस प्रकार से उत्पन्न स्वर अक्षर कहे जाते हैं और जब वे लिखें जाते हैं तो 
वर्ण (वर्णमाछा के अक्षर, मातृका, जो अ से लेकर क्ष तक ४० हैं) कहे जाते हैं। मूलाधारचक्र से उठते हुए 
स्वर की उत्पत्ति की उत्तेजगा परा' (वाक्‌) कही जाती है, और जब यह स्वाधिष्ठानचक्र में पहुँचती 
है तो पश्यन्तो, हृदय में पहुंचती है तो भध्यमा तथा म्‌ख में पहुँचती है तो बंखरी कही जाती है। अक्षर 
एवं वर्ण दोनों कुण्डल्ट्नी ही हैं जो क्रम से वाणी में स्फुट एवं लिखावट में दृश्य यो चन्लुग्राह्य होते हैं। सभी 
मन्त्र (कुछ लोगों के मत से वे & करोड़ हैं) वर्णमाला के वर्णों से विकसित हुए हैं और तान्त्रिक छोग 
बंणों को जीवित (चेतन) स्वर-शक्तियाँ मानते हैं। हीं, श्री, कीं के समान बीजमन्त्र ही देवता के रूप को 
दृश्य बनाते हैं (महानिर्वाणतन्त्र ५४१८-१४) । मन्त्रों को मात्र अक्षर या शब्द या भाषा समझना अनुचित 
है। दे विभिन्न रूप धारण करते हैं, यथा--बीजमन्त्र, ककच , हृदय आदि । छोीं (त्रिभुवनेश्वरी या माया 
का प्रतिनिधित्व करने वाला) ॥ श्री (रूक्ष्मी का प्रतिनिधित्व करने वाला), कीं (काली का प्रतिनिधित्व करने 
बाला) के समान बीजमन्त्र सम्भवतः भाषा नहीं कहे जा सकते, क्योंकि उनसे छोगों के समक्ष कोई अर्थ नहीं 
प्रकट हो पाता। ये देवता (साधक या पूजक के इदृष्टदेवता ) हैं, जो गुणी गुरु द्वारा दीक्षा के समय साधक को 
दिये जाते हैं। केवल पुस्तकों से उन्हें पढ़ लेनें से कोई लाभ नहीं होता। तन्त्र-ग्रन्थों के अनुसार मन्त्र-शक्ति की 
स्व॒र-देह है जो मन्त्र के मूल तान्त्रिक द्रष्टा की व्यक्तिता से निःसृत स्वर-स्फुरणों से विद्ध होती है और ताब्जिक 


। 


६३ घर्मशास्त्र का हतिहरस 


ऋषि द्वारा प्रदत्त-शक्ति के अमोच भण्डार से युक्त होती है। शिष्य में उस शक्ति को जगाने एवं मन्त्र के दृण प्रभाव 
की प्राप्ति के लिए गुरु का स्पर्श एवं साधक (शिष्य) की कल्पना और उसकी इच्छा-शक्ति की संलूग्नता आवश्यक 
है। अक्षरों द्वारा उत्पन्न स्वर शिवशक्षित अर्थात्‌ शब्दब्रह्म के रूप हैं। इसी अन्तिम से सम्पूर्ण चिश्व स्वरों (शब्द) 
एवं पदार्थों (अर्थ) के रूप में, जिसे स्वर या शब्द बोघित करते हैं, अग्रसर होता है। देवता, मन्त्र एवं गुरु साधना 
के लिए (वह विधि, जो सिद्धि की ओर ले जाती है, जैसा कि तान्त्रिक ग्रन्थों में उल्लिखित हैं) आवश्यक हैं; साधक 
(श्षिष्य ) को अपने मन में यही विचारते रहना होता है कि ये तीनों अभिन्न हैं। मन्त्र स्तुति या प्रार्थना नहीं है। 
प्रार्थना में व्यक्ति किन्‍्हीं शब्दों का प्रयोग कर सकता है, किन्तु मन्त्र में निश्चित अक्षरों का विधान होता है, इन्हीं 
अक्षरों हारा झक्सि साधक के समक्ष अपनी अभिव्यक्ति करती है । मन्च ऐसे शब्दों के रूप में हो सकता है जिनका 
स्पष्ट अर्थ होता है या ऐसे अक्षरों से बना हो सकता है जो एक क्रम में व्यवस्थित होते हैं और अदीक्षित व्यक्ति 
के समक्ष कुछ भी अर्थ नहीं रखते । इस शास्त्र के कुछ ग्रन्थों में यह स्वीकार किया गया है कि विचार में सर्जना 
शक्ति है और प्रत्येक व्यक्ति शिव है और अपने को वह जितना ही शिव के अनुरूप पाता जाता है उतना ही वह 
उच्चतर स्तरों में पहुँचता जाता है। विचार वास्तविक हैं, उदार विचार अपना कल्याण करेंगे और उनका भी भला 
करेंगे जो हमारे चतुर्दिक्‌ रहते हैं, अन्य लोगों के दुष्ट विचार एवं कांक्षाएँ हमें क्लेश में डाल सकती हैं। 

तान्त्रिक ग्रन्थों के अपने मन्त्र हैं और वे वैदिक मन्त्रों का भी प्रयोग करते हैं। उद्याहरणार्थ, 'जातबेदसे 
सुनवाम' (ऋ० १३६<4१) जो अग्नि को सम्बोधित है, दुर्गा के आह्वान के लिए प्रयुक्त हुआ है; 'त्रियम्बकं यजा- 
महे' (ऋ० ७।५६।१२) जो रुद्र को सम्बोधित है, तन्त्र-ग्रन्थों में मृत्युंजयमन्त्र या मृत-संजीबिनीमन्त्र है और 
मन को शुद्ध करने के लिए महानिर्वाण० (८२४३) में व्यवस्थित है । इसी प्रकार गायत्री मन्त्र (ऋ० ३।६२१० ) 
को तान्त्रिकों ने अपना लिया है। देखिए शारदातिकक (२१॥१-८ एवं १६), प्रपञ्चसार (जिसका ३० बाँ अध्याय 
ओं', व्याहृतियों' तथा ग्रायत्री एवं गायत्री-साधन के शब्दों की व्याख्या से ही भरा पड़ा है) | महानिर्वाण ते व्यवस्था 
दी है कि बँँदिकी सन्ध्या के सम्पादन के उपरान्त तान्त्रिकी सन्ध्या की जानी चाहिए। तान्त्रिकी गायत्री यह है-- 
आयद्यानीविद्यहे, परमेश्वर्य घीमहि, तन्‍न: काली प्रचोदयात्‌ । (महानिर्वाण ५।६२-६३) । शूद्ध तान्त्रिक भी इसे 
प्रयोग में ला सकते थे, किन्तु बेंदिक गायत्री का प्रयोग क्रम से ओं' श्री” एवं 'ऐं' के साथ तीनों वर्णों के लोग करते 
थे । गुर, मन्त्र एवं देवता की महत्ता यों उल्लिखित है--जो गुर को केवल मनुष्य मानता है, मन्त्र को मात्र अक्षर 
समझता है तथा प्रतिमा को केवल पत्थर समझता: है बह नरक में पड़ता है * *। रुद्रयामल में आया है--'यदि शिव 
ऋद्ध हो जाते हैं तो, गुरु (शिष्य की) रक्षा करता है, किन्तु जब गुरु ऋ्रुद्ध हो जाता है, कोई नहीं (शिष्य को) 
बचाता ।' 

परशुरामकल्पसूत्र, शानार्णवतन्त्र, शारदातिलक तथा अधिकांशत: सभी तन्व्-्रन्थों का कथन है कि मन्‍्त्रों 
में आश्चर्य जनक एवं अलौकिक दाक्षितियाँ होती हैं। वन्त्रानुयायी अपने गुरु की शाखा के परम्परागत आचारों को विद्वास 
के साथ मानता है तो उसे सभी शबितयाँ प्राप्त हो जाती हैं। मन्त्रों के द्वारा वाड्छित फलों की प्राप्ति हो जाती 
है। तन्त्रशास्त्र की प्रामाणिकता प्रमुखतया शास्त्रानुयायियों के विश्वास पर निर्भर रहती है। साधक को ऐसा अनुभव 


हर. गुरौमनुष्य बुद्धि च मन्‍्त्रे चाक्षरबुद्धिकम्‌। प्रतिमासु शिल्यबुद्धि कर्वाणो नरक॑ ब्रजते । । कुलार्णव० (१२।- 
४५४), कौऊावलोनिर्णय (१०१२-१३); रुद्रयामलू (२६५) में आया है--गृरः पिता चुरु्माता गुरुदवो गुरुगतिः। 
बे रुष्टे मुरुसत्राता ग्रो रुष्टे न कंचन | ओर देखिये कुलाणंव० (१२।४४, यहाँ “गुरुदेबो महेषबरः पाठ आया है)।. 


तान्त्रिक सिद्धास्त एवं घर्मशास्त्र श्३ 


करना चाहिए कि गुरु, मन्त्र, देवता, उसकी आत्मा, मन एवं प्राणोच्छवास सभी एक हैं, तमी वह परमात्मा का ज्ञान 
प्राप्त कर सकेगा। कुछ तान्त्रिक ग्रन्थों में मन्‍्त्रों की प्रशंसा अतिशयोक्तिपूर्ण ढंग से की गयी है, विशेषतः श्रीविद्यामन्त्र 
की प्रमूत महत्ता गायी गयी है, यथा, ज्ञाना्णंव का कथन है-- करोड़ों वाजपेय एवं सहस्नों अव्वमेघ' फरू में श्रीविद्या 
के उच्चारण सात्र के बराबर नहीं हो सकते, इसी प्रकार करोड़ों कपिला गायों का दान भी क्षीक्रिद्या के एक उच्चारण 
के समान नहीं है (२४ वाँ पटल, इलोक ७४-७६ ) । देखिए अग्नि-पुराण (१२५।५१-५५) जहाँ शत्रु को मारने के 
लिए मन्त्रों के प्रयोग को बात है, अध्याय १३४ एवं १३५में तैलोक्यविजयविद्या एवं संग्रामविजयविद्या का उल्लेख है । 

तन्‍्त्रों में असंख्य सत्त्रों का उल्लेख है जो एक मन्त्र के विभिन्न रूपों को विभिन्न ढंगों से व्यवस्थित करके 
बनाये गये हैं। देखिए महानिर्वाण० (५१०-१३), जहाँ 'हीं श्रीं क्री परमेश्वरि स्वाहा' नामक १० अक्षरों के 
मन्त्र को कुछ शब्दों के मेल तथा 'कालिके” लगा कर १२ मन्त्रों के रूप में रख दिया गया है। इस ग्रन्थ में ऐसा 
उल्लेख हुआ है कि करोड़ों मन्त्र हैं और तन्त्रों में जितने मन्त्र हैं वे सभी मह॒देवी के मन्त्र हैं (महानिर्वाग० ५।१८-१६ )। 

मन्त्र शब्द मन्‌! (सोचना) एवं 'त्रे या ता! से निष्पन्न हुआ है। यास्क के मिरुक्त (७।१२) में यह केवल 
'मन्‌ से तिकल्य केहा गया है। कुछा्णव का कथन है कि मन्त्र इसीलिए पुकारा जाता 'है क्योंकि यह सभी प्रकार 
के भयों रो बचाता है, साधक इसके द्वारा अपरिमित ज्योति वाले एवं एक मात्र तत्त्व परमात्मा पर ध्यान रूगा 
पाता है (१७।५४ ) । इसी प्रकार की व्युत्पत्ति रामपूर्वतापनीयोपनिषद (१।१२), प्रप"ञ्चसार (५२) एवं अन्य 
तन्त्रों में दी हुई है। तान्त्रिक ब्रस्थों में मन्‍्त्रों के विभिन्न प्रकार, यथा--कवच, हृदय, उपहृदय, नेत्र, अस्च, रक्षा 
आदि दिये हुए हैं। स्थानाभाव के कारण हम इनके उदाहरण यहाँ नहीं दे सकेंगे । देखिए ब्रह्माण्डपुराण (३३३३), 
महानिर्वाणतन्त्र (७४५६-६५) , नारदपु० (२।५६, ४८-५० ) । 

शारदातिलक ने मन्त्रों को पुरुष, स्त्री एवं नपुसंक रूप में बाँट दिया है! पुरुषबाची मन्त्रों का अन्त हुं! एवं 
फट से होता है, स्त्रीवाची मन्त्रों का स्वाहा' से तथा नपुंसक का नमः से। 'ऋ”, ऋ', लुक! मामक स्वर 
नपुंसक हैं, शेष स्वर नपुंसक नहीं हैं बल्कि लूघू एवं गुरु हैं (शारदातिरूक, ६।३ एवं राघवभट्ट की टीका ) | शारदा 
तिलक ने १७ अध्यायों (अध्याय ७ से २३ तक) में सरस्वती, लक्ष्मी, मुवनेश्वरी, त्वरिता एवं अन्य--दुर्या, त्रिपुरा, 
गणपति, चन्द्रमा के मन्त्रों का उल्लेख किया है। बहुत-से मन्त्रों का पाठ सहस्नों या छाखों बार किया जाता था, 
जिससे कि पूर्ण फल की प्राप्ति हो (शारदातिक्क १०११०५-१०७)। यद्यपि शारदातिलक गस्मीर ग्रन्थ है और 
इसमें वाममार्गी संभोग आदि का उल्लेख नहीं है तथापि इसमें कुछ मन्त्र जादूगरी के एच स्त्रियों को वश में 
करने के हैं (६77०३-१०४, १०७६), यहाँ तक कि मन्त्रों द्वारा झत्र-मृत्यु का भी उल्लेख है (११॥६०-१२४, 
२१६५, २२१) । 

मन्‍्त्रों की शक्ति के विषय में बौद्धतन्त्र हिन्दुतन्त्र से पीछे नहीं थे। 'भाधवमालछा (पृ० ५७५) में ऐसा 
आया है कि उचित विधि अपनायी जाय तो मन्त्र द्वारा सभी कुछ सम्पन्न हो सकता है*३ । उदाहरणाथं, इसमें 


दे रे. किमस्त्यसाध्यं मन्तराणां योजितानां यथाविधि । साधनमाला (पृ० ५७५): ओ जा: हीं हुं हैं हः 
अय॑ मन्त्रराओ बुद्धश्बं दवाति कि पुनरन्या: सिद्धय:4 वही (पृ० २७०); यातु कि बहु वचनोय परमति वुल्लभं 
बुद्धस्यमपि तेषां पाणितलावलीनबदरकफलमिवावतिष्ठति । वही (१० ६२) । ओस्‌ चलचल चिलिचिलि चुलुचुलु 
कुलकल मुलुमुर हुंहुंहुंडं फ्टफट्फट्फट्‌ पच्महस्ते स्वाहा दिने दिन पञजुचवारान्‌ जिसन्ध्यमुच्चारयेत्‌। भर्दभोषि ग्रन्थ- 
शततत्रय गृहणाति। यही (पृ० ८७) । सद्धमंपुण्डरीकसूञ (अध्याय २१, विब्लियोथ्रेका इध्डिका सीरीज, डा० नलि- 


भ४ घर्मशास्त्र का इतिहांस 


आया है कि एक मन्त्र, जो मन्‍्त्रों का राजा है, बुद्धत्व देता है, अन्य सिद्धियों के विषय में कहने की आवश्यकता 
ही क्या है ? दूसरे मन्त्र से अति दुर्लूम बुद्धत्व हाथ के तल में पड़े बदरीफल के समान है, एक अन्य मन्त्र (जो 
निरर्थक छब्दों वाला है) यदि पाँच बार कहा जाय और दिन में तीन बार (प्रातः, दोपहर एवं सन्ध्या) तो एक 
गदहा अर्थात्‌ मूर्ख भी तीन सौ ग्रन्थों का जानकार हो जाय । बौद्धतन्त्र भी मन्त्रों के छाख बार के पा5 को व्यवस्था 
करते हैं (साघनमाला, जिल्द १, संख्या १६५, पृ० ३२६ एवं संख्या १०८, पृ० २२१)१४। कुछ मन्‍्त्रों में महायान 
के सिद्धान्त ओं, फट्‌, स्वाहा' के साथ पाये जाते हैं, वधा--ओं शून्यता ज्ञानवज्स्वभावात्मकोष्हम्‌' (साधनमाला, 
जिल्‍्द १, १० ६२) | प्रपञ्चसार में, जो अद्वेती गुरु शंकराचार्य द्वारा लिखित कहा जाता है, जिसपर प्मपाद की 


नाक्ष दत्त द्वारा सम्पादित, १5६४२) में भी बहुत-सी धारणियाँ हैं (तिलूस्मी वाक्य, कवच या रक्षा-सम्बन्धी तिलस्म), 
जिनमें एक यह हैं (प० २६७ )--अथ खल्‌ बोधिसत्वो. . - इमानि धारणीमन्त्रपदानि भाषते स्म। तद्था। ज्यले 
सहाज्वले उक्के तुकक्‍्के मुक्‍्के अडे अडाविति नृत्त्ये. . .इट्टिनि विद्टिनि. . . नृत्यावति स्वाहा! । 

#४. ओं मणितारे हुं। लक्षजापनार्या अग्रत उपतिष्ठति । यदिच्छति तत्सरव ददाति। बिना सण्डलकस्नानो- 
पवासेन केवल जापभात्रेण सिध्यति सर्व कार्य च साधयति॥। साधनमाला (जिल्द १, पृ० २२१)। यहाँ आर्या का 
अर्थ है देवी तारा । बौद़ों में अत्यन्त प्रसिद्ध मन्त्र है ओं मणियद्यो हुँ, जहाँ पर 'मणिपत्े” सम्बोधन में है और सम्भवतः 
तारा देवी की ओर, जिसके पास कमल रत्न है, संकेत है। देखिये डा० एफ० डब्ल्यू० टॉमस (जें० आर० ए० 
एस०, १६०६, पू० ४६४) | कभी-कभी इसका अर्थ यों लगाया जाता है हे सणिपदझा (जिसके पास कमल रत्न 
हो) आप को सनसस्‍्कार' ! जब ये पृष्ठ श्रेस में मुद्रित हो रहे थे तो लेखक को एक ग्रन्थ प्राप्त हुआ, जो लामा 
अंगारिक गोविन्द द्वारा लिखित है और जिसका नाम है 'फाउण्डशंस आव तिबेटन सिस्टिसिज्म' (राइडर एण्ड 
कम्पनी, रूण्डन, १८२८ ) | यह ग्रन्थ ओं सणिपओ हुं' नामक महान्‌ मन्त्र को गूढ़ (युप्त या अलौकिक) शिक्षा 
पर आधारित है ६ इस पाद-पिटप्पणी में इस ग्रन्थ की समीक्षा सम्भव नहीं है! लेखक का कथन है कि मन्त्र ओं' 
सर्णिपक्रे हुं अवल्लोकितेशवर को समपित है (मुखपृष्ठ पर अवलोक्तेश्वर का एक चित्र भी है)। मन्त्र की जो 
च्याख्या इस ग्रन्थ में दी हुई है उसे केवल तिब्बती बौद्ध विद्वान्‌ या साधू ही स्वीकार कर सकता है। पृ० २७ 
पर लिखा हुआ है कि तिब्बत सें सन्‍्त्र ओं मणि पेमे हुं. कहा जाता है, और पूरा मन्त्र यों है--ओं. . . हुं, ही: 
(पृ० २३०) । लेखक इस बात का उपहास करता है कि तन्‍्त्रवाद हिन्दुवादी प्रतिक्रिया है, जिसे आगे चल कर 
बोद्ध सम्प्रदायों ने प्रहण किया। लेखक महोदय मन्त्र के शब्दों का अलौकिक अर्थ बताते हैं। पृ० १३० रप वे 
लिखते हैं --ओं सावंभौभिकता को ओर समुत्यान है, हुँ सावंभौमिकता (अभिव्यापित्व)की स्थितियों का मानव 
के हृदय को गहराई में अवरोह (उतार) है'। पृ० १३१ पर आया है--ओं अनन्त है, किन्तु हुं अन्त में अनन्त है 
(नियत में अनियत है), क्षणिक में नित्य (शाइवत ) है” आदि-आदि। १० २३० में आया है---भों सें हम धर्मकाय 
एवं सर्वंगत (सावंलौकिक ) देह के रहस्य को अनुभूति पाते हैं, मणि में सम्भोगकाय को, पद्म में निर्माणकांय की 
अनुभूति पाते हैं, हुं में हम तीन रहस्यों के अत्यूत्तम देह के संयोग के रूप में वद्धकाय को अनुभूति करते हैं। 
हीः में हम अपने परिवर्तित व्यक्तित्व की सम्पूर्णता को अमिताभ (बुद्ध) को सेवा में समपित कर देते हैं! ॥ पु० 
२५६ में आया है--इस प्रकार ओं. . . हुँ अपने में मुक्ति, प्रेस (सबके प्रति) एवं अन्तिम आत्मज्ञान कौ सुन्दर 
वार्ताएँ समाहित रखता है । प्रस्तुत लेखक को बल्वत्‌ कहना ही पड़ता है कि इस प्रकार को व्याख्याओं से किसी, 
भी मन्त्र के शब्दों से हम्म समान अर्थ विकाल सकते हैं । 


तान्त्रिक सिद्धास्त एवं घम्ंशास्त्र भ्र्ष्‌ 


तथोक्त टीका है, त्रैलोक्यभोहन नामक एक मन्त्र है**, जिसके द्वारा ६ क्र ऐन्द्रजालिक कर्म किये जाते हैं और 
उसमें एक यन्त्र है जिसकी पूजा द्वारा साधक किसी नारी को अपनी ओर खींच ला सकता है। इस ग्रन्थ में व्याकरण- 
सम्बन्धी कुछ दोष भी हैं जिससे गम्भीर सन्देह उत्पन्न होता है कि यह कदाचित्‌ ही महान्‌ विद्वान्‌ शंकराचार्य द्वारा 
प्रणीत हुआ हो। इसमें सन्देह नहीं कवि विद्वान्‌ राघवभट्‌ट ने शारदातिलक की टीका में महान्‌ आजाय॑ शंकर को ही 
प्रपंचसार का लेखक माना है, जैसा कि कुछ अत्य पश्चात्काछीन लेखकों ने किया है। किन्तु यह जानता चाहिए कि 
लगमग ४०० ग्रन्थ अद्वेत आचार्य द्वारा प्रणीत कहे गये हैं और राघवभट्ट आचाय॑ से ७ शतत्तियों के उपरान्त हुए, 
अत: उनका कथन बिना अधिक भारी साक्ष्य के पूर्ण विश्वास के साथ ग्रहण नहीं किया जा सकता । 

ताल्त्रिक प्रकार के मन्त्रों की शक्ति के सिद्धान्त से कतिषय पुराण भी प्रभावित हुए हैं । गरुडपुराण (१।७, 
एवं १०) ने कुछ एकाक्षरात्मक एवं निरर्थक मन्त्रों का प्रयोग किया है, यथा--हां, क्षीमू, हों, हुं, हु।, श्री, हीं 
और उसमें (१२३) आया है कि ओं खख्तोल्काय सूय॑मूर्तयें तम: | सूये का मूलमन्त्र है और यह एक आरम्भिक 
निबन्ध, यथा--झत्यकल्पत्तरु (ब्रत १० ) में सूर्य-पूजा के लिए प्रयुक्त हुआ है। और देखिए इसी बात के लिए, 
भविष्यपुराण' (ब्राह्मपर्व २१५४) | .मविष्य (ब्राह्मण २ढ८ं।६-१५) में आया है कि “गं स्वाहा' गणपति-पूजन 
का मूलमन्त्र है, उसमें हृदय, शिखा, कवच आदि के लिए मन्त्रों की व्यवस्था है और गणपत्ति की गायत्री भी है । 
गरुड़पु० (१३८) में चामुण्डा के लिए एक लम्बा गद्य-मन्त्र है! और देखिए अस्निपु० (१२१॥१५-१७ ), अध्याय 
१३२-१३५ एवं ३०७  “*। 

महाइ्वेता नामक एक मन्त्र का उल्लेख भविष्यपुराण में हुआ है जिसका वर्णन कृत्यकल्पतरु [त्रतत, पृ० & ) 
एवं एकादशीतत्त्व (प० ४०) में है और वह मन्त्र यह है-- हां छीं सः जिसका जप यदि उपवास के साथ रविवार 
को किया जाय तो कोज्छित फल की प्राप्ति होती है। 

परश्चात्कालीन निबन्धों ने शारदातिल्क (२३॥७१-७६) में दिये हुए प्राणप्रतिष्ठा-मन्त्र का प्रयोग किया 

हैं। देवप्रतिध्ठातत््व (पृ० ५०६-१५०७), दिव्यतत्त्व (प० ६०६-६१०), व्यवहारमयूख, (पृ० ८६ ), चिर्णयसिन्धु 
(प० ३४६-३५० ) आदि ने शारदातिलूक से उद्धरण लिया है। शारदातिलक ते सम्मवत: अपने पूर्व के ग्रन्थों, यथा 
जया रुूपसंहिता (पटल २०) एवं श्रपंचसारतन्त्र (३५॥१-४) का अनुसरण किया है१७ 


5४५. मारणोच्चाटनइणसस्‍्तम्भाकेषणकांक्षिणफ:। भजेय: स्वमवेनं मन्ज्रं ब्रेलोक्यमोहनम्‌ ॥ प्रपंचसार (२३॥- 
) » देखिये शक्तिसंगमतनन (5१०२-१०५) एवं जयाख्यसंहिता (२६ वाँ पटल, इलोक २४ ), अग्निपु० (अध्याय 
१३८) में भी ६ क्र कर्मा का उल्लेख है। 
ठ५* ग॑ स्वाहा सूलमन्त्रोयं प्रणवेन समन्बितः। गा नमो हृदयं सेयं गीं शिर: परिकीतितम। शिखा च ग॑ 
नमो गेय॑ में नमः कवर्च स्मृतस्‌। गों नसो नेत्रमुद्धिष्ठ य: फट कामास्त्रमच्यते। भविष्य (बहा २६४) । गायत्री 
यह है-- महाकर्णाय विद्यहे वत्रतुण्डाय धोमहि। तन्नो दन्तिः प्रचोदयात्‌ ॥ वही (२६१५) । पार्थिबे चाध्ट छींकारं 
मध्ये नाम च दिक्ष्‌ च। हॉ पुटं पाथ्थिवे दिक्षू हों दिक्त लिखेदसून्‌। गोरोचना-कुंकूमेन भर्जे वस्ञे गले घतम।। शत्रवो 
वशसायान्ति, मन्त्रेणानेन ,निश्चितम्‌ । अग्निपु० (१२११५-१७)। 
4७: तेनाय॑ मन्‍्त्र:। आं हों को यं र॑ लं श॑ ष॑ सं हों हंस: अमुष्य प्राणा इह प्राणा:। अमष्य जीव इह स्थितः । 
अभृष्य सर्वेन्द्रयाणि। अमुष्य वाडइुमनइचक्षुः श्रोन्रप्लाणप्राणा इहागत्य सुलं चिरं तिष्ठन्तु स्वाहा। देवप्रतिष्ठातत्त्व 
(पृ० ५०६-३४०७) । अमुष्य' प्रतिसा वाले देवता के लिए आया है (यदि किसी देवी की प्रतिमा बैठायी जाती हैं तो 


शरद अमंशास्त का हतिहास 


मध्यकाल के निबन्धों द्वारा तान्त्रिक मन्त्रों के प्रयोग के विषय में यहाँ अब स्थानामाव के कारण अधिक 
नहीं लिखा जा सकता। वंदिक मन्‍्त्रों एवं तान्त्रिक मल्त्रों की अन्तर सम्बन्धी एक बात यहाँ दी जा रही है। जैमिनि 
(१२१३२) के मत से वैदिक मन्त्र महत्त्वपूर्ण होता है, किन्तु तनत्रों ने ऐसे मन्त्रों के जप की बात चलायी है जो 
निरथ॑क होते हैं, इतना ही नहीं वे उल्टे भी पढ़े जा सकते हैं, यथा ओ दुर्ग! को 'बेंदु ओं पढ़ा जा सकता है। उदा- 
हरणार्ं, काछीबलीतन्त्र (२२२१) में आया है: “गेंदु ओं व्यक्षरं मन्त्र सर्वकामफलप्रदम” | महायान बौद्धधर्म के 
प्रन्थ सद्धमं पुण्डरीक (कर्ने एवं बुन्यीम्‌ नेत्रीमू, १६१२, सै० बु० ई०, जिल्द २१, पु० २७०-३७५ ) में धारणी- 
पदानि नामक मन्त्र हैं। ऐसा नहीं समझना चाहिए कि मन्त्र केवल हिल्दुओं एवं बौद्धों की ही विशेषता है। 
प्राचीन काल में बहुत-से छोग ऐसा विश्वास करते थे कि शब्दों एवं अक्षरों में ऐद्रजालिक शक्ति होती है और 
इस विश्वास ने आगे बढ़कर ऐसा विश्वास उत्पन्न किया कि निरर्थक शब्दों एवं अक्षरों में भी वही बात पायी 
जा सकती है। प्राचीन अंग्रेजों, जर्मनों एवं केल्टवासियों में मी ऐसी बात पायी जाती थी (ई० जे० थॉमस, 
हिस्द्री आव्‌ बुद्धिस्ट थॉट, १६५३, पृ० १८६) । 

बेदिक एवं तान्त्रिक मन्त्रों करा जप पुरदचरण कहलाता है। पुरश्चरण का शाब्दिक अ्थे है पहले से सम्पादन १ <| 
महानिवोणतस्त्र (9७७६-८५) में पुरूचरण (संक्षिप्त या विस्तृत) के कई ढंग प्रदर्शित हैं | एक ढंग 
के अनुसार कृष्ण पक्ष को चतुर्दशी या मंगल या शनि को याँचों तत्त्वों को एकत्र करना होता है, इसके उपरान्त 
देवी की पूजा होती है और महानिशा (अर्धरात्रि) में एकाग्र होकर १० सहन बार मन्त्र का पाठ करना होता 
है ! इसके उपरान्त पूजा करने वाले को ब्रह्मभक्तों के लिए भोजन की व्यवस्था करनी होती है और तब वह 
पुरश्चरण का सम्पादक कहा जाता है। दूसरा ढंग यह है कि व्यक्ति को मंगल से आरम्भ कर प्रतिदिन मन्त्र को 
एक सहस्र बार जयपना पड़ता है और यह क्रम उसे आगामी मंगलवार तक चलाना होता है और इस प्रकार 
उसे आठ सहख्र बार मन्त्र-जप करने पर पुरश्चरण का सम्पादक कहा जाता है। कभी-कभी ऐसी व्यवस्था की जाती 
है कि शिवाय नमः” या ओं शिवाय नम: ऐसे मन्त्र २४ लाख बार कहे जाने चाहिए और साधक को अग्नि 
में पाथस की २४ सहख्र आहुतियाँ देनी होती हैं, तभी मन्त्र पूर्ण होता है और साधक की अभीप्सित देता है। 
गायत्री का जप प्रतिदित १००८ या १०८ या १० बार करना होता है। यह पुराण एवं धर्मशास्त्र-अ्न्थों के 
अनुसार ही है। तारदपुराण (२।५७।५४) में आया है कि मन्त्र का जप ८, र८ या १०८ बार होना चाहिए । 
और देखिए एकादशी तत्त्व (पु०५८) 

राघवभट्‌ट ने शारदातिक्‍्क (१६५६) के भाष्य में सभी मन्त्रों में प्रयुक्त होने वाले पुरशचरण का 
उल्लेख किया है। वायवीय संहिता के अनुसार मूलमन्त्र की विधि को ठीक करने को पुरश्चरण कहा जाता है। 
कल्ार्णव में आया है कि पुरश्चरण के पाँच तत्त्व हैं--इष्ट देवता की तीन बार पूजा, जप, तर्पण, होम एवं ब्रह्म- 
भोज । राधवभट्ठ नें भी (शारदा०२१६५६) इसकी विधि का उल्लेख किया है। कौलछावली निर्णय (१४ वाँ 


अमुष्या:' या अस्थे! शब्द रख दिये जाते हैं। तंस्त्रराजतन्त् (१३६२-६८) ने प्राणप्रतिष्ठाविद्या के लिए अमुष्य 
से स्वाहा तक ४० अक्षरों का मन्त्र बनग्या है जो तान्त्रिक ग्रन्थों को भाषा के अनुरूप हो है। 

ड५८- सन्‍त्र के पुरशचरण के कई अंग होते हैं, बधा--ध्याव (देवता की पतिमा या आकार का ध्यान 
करना), पूजा, मन्त्र-जप, होम, तर्पण, अभि्ेक एवं अरह्ममोज । संक्षिप्त पुरश्चरण में प्रथम तोन का सम्पादन 
होता है। तर्पण का अर्थ है देवता एवं पितरों को जल से तुप्त करना। 


दान्त्रिक सिद्धान्त एवं धर्मशास्त्र ५७ 


पढल, इलोक-७५-२६० ) में एक भयंकर साधना का वर्णन है, जिसके द्वारा एक ही रात्रि में साधक को मन्त्र- 
सिद्धि प्राप्त हो जाती है। रात्रि में एक पहर के उपरान्त शसशान या एकान्त स्थान में जाय, एक चाण्डाल का 
शब प्राप्त करे या उसका जो किसी व्यक्ति द्वारा तलवार से मारा गया हो, या साँप द्वारा काट लिया गया 
हो या रणक्षेत्र में कोई मवयुवक मार डाला गया हो, उसका शव प्राप्त करे | उसे स्वच्छ करे, उसकी पूजा करे, 
दुर्गा की पूजा करें तथा आओ ऋ दुर्ग दुर्गे रक्षिणी स्वाहा' का पाठ करें) यदि साधक भयंकर दबश्यों को देख 
कर डर न जाय और एक लम्बी पद्धति का अनुसरण करे, तो वह भमन्त्रसिद्धि प्राप्त कर छेता है। तारामक्ति 
सुधा्णव (तरंग 6, पृ० ३४५) ने शवसाधनविधि का वर्णन किया है । और देखिए कलचड़ामणितन्त्र 
(दान्त्रिक टेक्ट्स , जिलद ४,६।१६-२८) । 

राघवभट्ट ने एक ववन उद्धत करके कहा है कि यदि साधक देवतारूपी अपने गुरु को सन्‍्तुष्ठ कर देता है 
तो उसे बिना पुरदचरण के भी मन्त्र की सिद्धि प्राप्त हो सकती है, पुरइ्चरण मन्त्रों का प्रधान बीज है। 
जहाँ जप की संख्या न दी हुई हो, वहाँ मन्त्र को ८००० बार कहना चाहिए। राघवभटट ने यह भी उद्धत 
किया है कि जिस प्रकार रोगग्रस्त व्यक्ति सभी कर्मों को नहीं कर पाता है उसी प्रकार पुरश्चरण से हीन मन्त्र की 
बात है। 

अग्निपुराण, कुलार्णव० एवं शारदातिलक ने मन्त्र के पुररचरण के स्थानों के विषय में मियमों की व्यवस्था 
की है। मन्त्रसिद्धि करने वालों के लिए निम्न स्थान, व्यवस्थित हैं--पुण्यक्षेत्र, नदीतीर, गुहा (गुफा), पर्वेत- 
मस्तक, तीर्थस्थान के पास का स्थल, तदियों का संगम, पावन बन एवं उद्यान, बेलवक्ष के तह में, पर्बत की 
ढाल, देवतायन (मन्दिर), समुद्र-तट, अपना घर, या ऐसा स्थान जहाँ मन्र प्रसन्न हो जाय देखिए कूछा- 
पंव० (१५१२०-२४ ), शारदातिलक (२१३८-१४०) एवं अहिर्बुध्न्य संहिता (२०१५२-५३) । पुरइ्चरण 
के दिलों में भोजव के विषय में भी तियम बने हैं, यथा--(ब्रह्मचारी एवं यति के लिए) भिक्षा माँग कर, 
(ब्रतों के लिए ) हृविष्य भोजन, विहित शञाक, फल, दूध, कन्दमूल, यव का सत्तू है। मन्व्रमहोदघि (२४॥६६-- 
७१) में शान्ति के समय तथा अन्य क्रूर क्रिया-संस्कारों के समय के हृविध्य भोजन के विषय में नियम दिये हुए 
हैं। राघवभद्ट (१६५६ अन्य ब्रन्‍्थों से पुरशचरण करने वाले साधक के लिए कछ और मियम भी 
संगृहीत किये हैं, यथा मंधुत्र, मांस, मद्य से दूर रहना, नारियों एवं छूद्टों से न बोलना, असत्य न बोलना, 
इन्द्रियों को वासना से दूर रखना, प्रातः: से दोपहर तक बिना किसी रुकावट के भन्त्र-जाप को करते जाना और 
प्रतिदिन ऐसा ही करते जाना। 

जयाख्यसंहिता (१४वाँ पटल, इलोक १३-३३) का कथन है कि पुरश्चरण करने में तीन वर्षों तक साधक 
के समक्ष, भाँति-माँति की विध्त-बाधाएँ आती हैं, किन्तु यदि उसके मन एवं कर्म पर कोई प्रभाव नहीं पड़ता 
गे चौथे वर्ष से उसके पास लोग शिष्य बन कर आते हैं। उसकी सेवा करने रूगते हैं और अपना सब कछ 
समर्पित कर देते हैं, सात वर्षो के उपरान्त उसके पास घमण्डी राजा भी अनुग्रह एवं प्रसाद के लिए पहुँचता है 
नौ वर्षों के उपरान्त वह अलौकिक अनुभव ग्राप्त करने लगता है, यथा--आहछाद, गम्भीर स्वप्न संधुर संगीत एवं 
गन्ध * * तथा वैदिक पाठ का अनुमव होने लगता है, वह कम खाता है, कम सोता है किन्तु दु्बंल नहीं 


देई- योगसूत्र (३३३६) एवं उसके भाष्य में आया है कि शक्तियों के घिकसित हो जाने पर योगी दंवी 
संगीत सुनने लूगता है ओर सुगंधों की अनुभूतियाँ करने लगता है ॥ एफ० यौद्स--ब्राउन (लण्डन, १७३०) ने 
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श्र धर्मशास्त्र का इतिहास 


होता । ये सब भत्त्रसिद्धि की अवस्था के लक्षण हैं। उसी ग्रन्थ में ऐसा आया है कि साधक फो इन लक्षणों का वर्णन 
भुरु के अतिरिक्त अन्य छोयों से नहीं करना चाहिए, यदि वह अन्य लोगों से सारी बातें कह: देता है तो सिद्धियाँ 
समाप्त हो जाती हैं (१६।३४-३७) । इसी संहिता (१५॥/१८६-१८८) में ऐसा आया है कि स्वाहा, स्वधा, 
फट्‌ , हुँ एवं नमः का प्रयोग कम से होम, पिण्डदान, नाशकारी कार्यों, मित्रों में विद्वेष उत्पन्न करने एवं मोक्ष 
प्राप्ति के लिए लिए होता है। सभी तन्त्र-ग्रन्य इस बात पर बल देकर कहते हैं कि का मन्त्र का ग्रहण गृणी एवं 
योग्य गुरु से होता चाहिए और मन्त्र की साधना गुरु के तिर्दशन में तब तक होनी चाहिए जब तक कि शिष्य सिद्ध 
ने हो जाय. । हमने ऊपर देख.लिया है कि ऐसा विश्वास किया जाता था कि भन्‍्त्र आध्यात्मिक 
एवं अलौकिक शक्तियाँ प्रदान करते हैं और साधक के पास सभी वांछित पदार्थ एवं मोक्ष छाते हैं ।॥ 
कुलार्णव० (१४।३-४) में आया है--यह शिवसाधन (शिव द्वारा बताये गये सिद्धान्त) में उद्घोषित है कि बिना 
दीक्षा के मोक्ष नहीं प्राप्त हो सकता, बिना आचाये के दीक्षा नहीं प्राप्त हो सकती तथा मन्त्र तब तक फल 
नहीं दे सकते जब तक गुरु उनके विषय में शिक्षा न दे दें१०० | कूर्लाणव० में पुत: आया है कि दीक्षाविहीन 
को न तो सिद्धि मिलती है और न सद्गति । अतः व्यक्ति सभी प्रकार के प्रयत्नों से गुरु द्वारा दीक्षित होना 
चाहिए ! दीक्षा संस्कार हो जाने पर जाति सम्बन्धी अन्तर मिट जाता है, जब शाद्र एवं विप्र दीक्षित हो जाते 
हैं तो शूद्रता एवं विप्रता की समाप्ति हो जाती है । ऐसा कहा गया है कि कोई पुस्तक में लिखित मन्त्र का जप 
करता आरम्भ कर दे तो उसे सिद्धि नहीं प्राप्त हो सकती और प्रत्येक पद पर हानि मिलेगी*११। 
महानिर्वाण० (२।१४-१५एवं २०) में ऐसा आया है कि सत्य एवं अन्य युगों में बेदिक मन्त्रों से वांछित 
फलों की श्राप्ति होती थी, किन्तु कलियुग में वे विषविहीन सर्प या मृत सप के समान हैं, कुलियुग में तन्त्रों में 
घोषित मन्त्र शीघ्र ही फल देते हैं और जप एवं यज्ञों ऐसे सभी कर्मों में उनका प्रयोग विहित है । तन्‍्त्रों में जो 
मायें बताया गया है वह कहीं और नहीं पाया जाता, केवल उसी से मोक्ष प्राप्त होता है या इहलोक था परलोक 
में सुख मिलता है। महानिर्वाग ० (३।१४) का कथन है कि ओं सच्चिदेक ब्रह्म' सर्वश्रेष्ठ मन्त्र है, जो परम ब्रह्म की 


बंगाल लंसर' नामक ग्रन्थ (पु० २४६-२४७) में दर्णन किया है कि किस प्रकार वह कक्ष, जिसमें थे और 
उनके अमेरिकी मित्र बठे हुए थे एक योगो द्वारा, जो केवल एक घोती पहने हुये था, कमल के इच्र की मह॒क से 
परिपूर्ण हो गया, पुनः गुलाब, कस्तुरी, चन्दन-यन्ध से प्रिपूर्ण हो गया, यह सब केवल एक छोटे से रुई-गच्छ से 
निकला जिस पर योगी ने एक आकार बढ़ा देने वाला शौशा रख दिया था। इबेताइब० उप० (२११३) ने योग-क्रिया 
को प्रभावशीलता के प्रथम लक्षणों पर विस्तार के साथ प्रकाश डाला है---लवुत्वमारोग्यमलोलुपत्वं बर्णप्रसादः 
स्वरसौष्ठवं च। गन्धः शुभो मूत्रपुरोष मल्यं योगश्र्व॒त्ति प्रथर्मा वदस्ति / 

१००, बिना दीक्षां न मोक्ष: स्पात्तदुक्त शिवसाधने ) सा च न॑ स्यपाहिनाचर्यमित्याचार्यपरम्परा ॥, , . 
अन्तरेणोयदेष्टारं मन्‍्त्राः स्युनिष्फिला यतः । कुलार्णब० (१४१३-४) । देविदीक्षाविहीनस्थ न सिद्धिनं च सदगतिः । 
तस्मात्सवंप्रयत्नेन गुरुणा दीक्षितो भवेत्‌ ॥ गत शूद्रस्य शूद॒त्वं विप्रस्थापि च विप्रता। दीक्षासंस्कारसम्पन्ने जातिभेदो 
न विद्यते ॥ कुलार्णव० (१४४७ एवं द्व॑द) 

१०१. पुस्तकाल्लिखितों सन्‍त्रो येन सुन्दरि जप्यते । न तस्य जायते सिद्धिर्हानिरेद पदे पदे । राघवभदूट 

(शारदातिलक ४११) हारा उद्धुत । 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं धर्संशास्त्र श्है 


उपासना करते हैं उन्हें किसी अन्य साधना की आवश्यकता नहीं है, केवल इसी मन्त्र की सिद्धि से आत्मा ब्रह्म में सभाहित 
हो सकता है * * । स्पष्ट है--मोक्ष कई लक्ष्यों में एक लक्ष्य था। दूसरा लक्ष्य था अलौकिक या रहस्यवादी शक्तियों को 
प्राप्ति । प्रपऊ/चसार ने आठ सिद्धियों की चर्चा की है और कहा है कि आठ सिद्धियों वाला व्यक्ति मुक्त कहा जाता 
है और उसे योगी की संज्ञा मिली है"? 3। सिद्धियों का सिद्धान्त प्राचीन है और उसका उल्लेख आपस्तम्ब-धर्म- 
सूत्र (१६।२३।६-७) में हुआ है । योग्सूजभाष्य में आठ सिद्धियों के नाम भाये हैं ओर उनकी व्याख्या हुई 
है )*४ | अणिभा (एक अण्‌ के समान हो जाना), कूघिमा (हलका होकर ऊपर उठ जाना), महिमा (पर्वत के. 
समान विज्ञाल या आकाश के समान हो जाना), प्राप्ति (सभी पदार्थों का सह्चिकट हो जाना, यथा अंगुली से चन्द्रमा 
की छ देना ), प्राकाम्य (कामना का अवरोध न होना, यथा पृथिवी में समा जाना और बाहर निकल कर ऐसा प्रकट 
होना मानो जल में प्रवेश हुआ था), वज्चित्व (पंच तत्त्वों पर स्वामित्व), ईशित्व (तत्त्वों के निर्माण, समाहित होने 
या संगठन पर प्रमुत्व) एवं यत्र-फामावसायित्व (अपनी इच्छा के अनुसार वस्तुओं को बना देना, यथा--व्यक्ति यह 
कामना कर सकता है कि विष का प्रभाव अमृत हों, और वह वैसा हो जायगा) । जिसे ये आठ सिद्धियाँ प्राप्त हो 
जाती हैं, बह सिद्ध कहलाता है। गीता (१०।२६) में आया है कि कपिल सिद्धों में एक सिद्ध हैं (सिद्धानां कपिलो 
मृनि:) । योगसूत्र (४॥१) में सिद्धियों के पाँच प्रकार कहे गये हैं--जन्म, ओषधियों, मन्त्रों, तपों एवं समाधि से 
उत्पन्न होने वाली (जन्मौषधि-मन्त्र-तपः-समराधिजा: सिद्धयः) ॥। मन्त्रों से अन्य बातें भी प्राप्त की जाती थीं, 
यथा--षट्‌ कर कर्म तथा नारी को कामासक्त करना । इससे प्रकट है कि केवल तान्त्रिक ही नहीं, प्रत्युत वे लोग 
भी, जो योयाभ्यास में विश्वास करते थे, मन्त्रों में ऐसा विश्वास करते थे कि वे योगियों को अलौकिक शक्ति देते 
हैं। योगसूत्र में ऐसी व्यवस्था है कि कुछ सिद्धियाँ (पथा--३।३७ में) समाधि में अवरोध उत्पन्न करती हैं और 
ये सिद्धियाँ केवल उन लोगों के लिए हैं जो ठन्मयावस्था से व्यूत्यित रहते हैं । याज्ञवल्क्यस्मूति (३३२०२-२०३) 
में आया है कि अन्तर्घान हो जाने, दूसरे के शरीर में प्रवेश कर जाने, थोड़े काल के लिए अपना शरीर छोड़ देने, 
मनोनुकूल पदार्थ की उत्पत्ति कर देने की शक्ति तथा अन्य शक््तियाँ योग्र द्वारा सिद्धि-प्राप्ति की परिचायक हैं, 
जो लोग योग-सिद्धि कर लेते हैं अपने नाशवान्‌ शरीर का त्याग कर ब्रह्म में अमर हो जाते हैं। 


१०२. परब्रह्मोगासकानां किन्यें: स्मधनान्तरे: । सन्त्रग्रहणमात्रण देही ब्रह्ममयों भवेत्‌ । महानिर्वाणतन्त्र 
(३॥२३-२४) । मन्त्र यों है : ओं सच्चिदेक ब्रह्म! जिसके पूर्व विद्या, म्यया या श्री के लिए क्रम से ऐं, हो या श्री 
लगता है (३३३५-३७) । 

१०३. अणिमा महिसा चर तथा गरिमा लघिसोशिता वशित्वं च। प्राप्ति: प्राकाम्यं देत्यष्टेड्वर्याणि योग- 
ध्रुक्तस्थ ४ अष्टैदवर्यसमेतो जोवन्मुक्तः प्रवक्ष्यते योगी । प्रपठचसार (१६।६२-६३ ) । आधुनिक काल में हवा में हूलका 
हो कर उठ जाने के व्यक्तिगत अनुभव के लिए देखिए डा० अलेक्जेण्डर कैनन कृत दि इनविज़िबुल इंफ्लुऐंस' (१५वाँ 
मुद्रण, १६२५), अध्याय २, पृ० रे८-४१॥ कल्पतरु (मोक्षकाण्ड, पृ० २१६-१७) ने प्राचीन लेखक देवल से एक 
लम्बा गद्ययचत उद्धत किया है जिसमें ८ सिद्धियों या विभूतियों (गरिमा के स्थान पर यत्रकामावसायित्व आया 
है) का उल्लेख है १ 

१०४. विभूतिर्भूतिर॑श्वर्यंमणिमादिकमब्टधा। अमरकोश; ततोड़णिसादिप्रादुर्भाव:ः कायसम्पद्धमनिभिधातरच । 
मोससूत्र (२४४) ; जन्मौषधि-सन्त्र-तपः-समाधिजा: सिद्धयः। योगसूत्र (४१) । भाष्य में आया है मन्त्रराकाश- 
शमनोणिसादिसिद्धिं: । 


६० धर्मञास्त्र का इतिहास 


प्रपज्चसार (५), शारदातिलक (१३।१२१-१४५) शक्तिसंगमतन्त्र (कालीखण्ड, ८९०२-१०६ ), मन्त्र- 
महोदघि (२५ वीं तरंग) आदि तन्त्र-प्रन्थों में. ६ कठोर क्रियाओं का विशद्‌ उल्लेख है। शारदातिलक (२३।१३७- 
१४१) ने भन्‍्त्रों के ६ ढंगों यर संगठनों का शत्र्‌ के नाम के साथ उल्लेख किया है, यथा--प्रन्थन, विवर्ध, सम्पुट, 
रोधन, योय एवं पल्‍कद | हम इनका उल्लेख नहीं करेंगे। किन्तु ऐसा प्रकट होता है कि आरम्भिक पुराण भी जादू- 
टोना से प्रभावित थे | उदाहरणार्थ, मत्स्यपुराण ! ५ में आया है--विह्वेषण (मभिन्नों था ऐसे लोगों में जो एक- 
दूसरे से प्रेम करते हैं) एवं अभिच्नार में एक त्रिकोण की व्यवस्था होनी चाहिए, उसमें ऐसे पुरोहितों से होम कराना 
चाहिए जिन्होंने लाल पुष्प घारण किया हो, लाल चन्दन लगाया हो, जनेऊ को निदबीत ढंग से धारण किया हो, 
लाल पगड़ी एवं छाल वस्त्र धारण किया हो, तीन पात्रों में एकत्र किये हुए कोओं के ताजे रक्‍त से सनी समिधा 
होनी चाहिए, जिसे श्येत (बाज) की अस्थि ( हड्डी ) पकड़े हुए बायें हाथ से (कुण्ड में) डालना चाहिए । पुरोहितों 
को सिर पर बाल खुले रखने चाहिए और रिपु (शत्रु) पर विपत्ति गिरमे का ध्यान करना चाहिए, उन्हें दुमिदश्रि- 
यास्तस्मे सन्तु' नामक यन्त्र तथा “हीं” एवं 'फट्‌' का जप करना चाहिए तथा स्येनयाग में प्रयुकत मन्त्र को छुरे 
पर पढ़कर उससे शत्रु की प्रतिमूति को टुकड़े-दुर्केंड़े कर देता चाहिए और अग्नि में फेंक देना चाहिए। यह क्रिया 
केवल इस लोक में फलप्रद होती है, दूसरे छोक में इससे कोई छाम नहीं हीता, अत: जो लोग इसे करें उन्हें शान्ति 
कर लेनी चाहिए |” भत्स्य० (८२।१३४-१४८) में नारी को वश में करने एवं उच्चाटन के नियम में भी उल्लेख 
है। यह सम्भव है कि तान्त्रिकों एवं मत्स्थ० दोनों ने ६ प्रकार के जादू की क्रियाओं को ब्राह्मण-ग्रन्थों एवं श्रौत- 
सूत्रों में उल्लिखित श्येवयाग से ग्रहण किया हो । और देखिए अग्नि पु० (अध्याय १३८ ) । अहिर्बुध्न्यसंहिता में 
भी, जो प्रमुखत: पाठ्चराज-विषयक ग्रन्थ है, मत्वों की भरमार है। देखिए इसके अध्याय ५२ के इलोक २-४८। 
इसने मन्त्रों को स्थूल, सूक्ष्म एवं परम माना है (अध्याय ५१)। 
यह द्रप्टव्य है कि बौद्ध तन्त्रों ने भी कतिपय उपलब्धियों के लिए मार्ग-दर्शन किया है। प्रेम में सफलता-प्राप्ति 
से लेकर निर्वाण तक के लिए मत्त्रों के प्रयोग की चर्चा है। बौद्ध तन्त्र-लेखकों ने, विज्वेषत: वज्रयानियों मे ८४० 
सिद्धों की बात चल्णयी है, जिनके नाम नेपाल एवं तिब्बत में आज भी सम्मान के साथ लिये जाते हैं'१* | बौद्धों 


१०५. विद्वेषणे$भिचारे च॒ त्रिकोण कण्डमिध्यते । . . .होम॑ क्युत्ततो विध्रा रक्तमाल्यानुलेपना: । निदोत- 
लोहितोष्णीषा लोहितास्वरधारिण: । नववायसरक्ताढ्थ पात्रश्रयससन्विता: । समिधो वामहस्तेन स्येनास्थिबलसंयुता: । 
होतब्या मुक्तकेश॑स्तु ध्यायद्भिरशिवं रिपो । दुित्रियास्तस्म सन्‍्तु तथा हुँ फडितोति च । ह्येनाभिचारभम्त्रेण 
क्षुरं समभिमन्‍्ध्य च्‌ । प्रतिरूप रियो:छृत्वा क्षुरेण परिफर्तयेत्‌ । रिपुरूपस्थ शकलान्यर्थवाग्नौ विनिक्षिपेत्‌ । . . . 
इहैज फलदं पुंसामेतन्नामुत्र शोभनस्‌ । तस्माच्छान्तिकमेवात्र कर्तव्य भूतिमिच्छता।॥ मत्स्य० ४३१४६-१५५ । तै० 
सं० (१४४।५) एवं तं० बा० (२।६।६३३ ) में एक मन्त्र है-- सुमित्रा न आप ओषधय: दुर्भित्रास्तस्म भूधासुर्थो- 
भ्फात्‌ द्वेष्टियं च बय॑ द्विष्स: ।! इयेन एक अभिचार (जादू) किया का नाम है (देखिए ज॑मिनि १(४५ एवं उस पर 
शबर ), और सोसयाग का एक परिष्कृत रूप है और द्येन के विघय में (यथा--अ्येनेनाभिचरन्‌ यजेत ) ये शाब्द 
जाये हैं : लोहितोण्णीषा लोहितवसना निवीता ऋत्विज: प्रचरस्ति! (आप० औ० २२।४१३ एवं २३) जो शबर 
द्वारा जेमिन (१०४१) में उद्ध,त है। देखिए घर्डविश-आ्राह्मण (३८१२ एवं २२) जहाँ ऐसे ही वचन आये हैं। 

१०६. देखिए डा० बी० सट्टाचार्य कृत 'इण्ट्रोडक्शन टुः बुद्धिस्ट इसोटेरिज्म' (पृ० ८४, &६ एवं १२६ (ि 
जहाँ पढें सिद्धपुरुषों को ओर संकेत है तथा 'कल्चरल हेरिटेज आव इण्डिया (जिल्द ४, पु० २७३-२७४ ), जहाँ 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं धर्मशास्त् इ्१ 


मे भी आठ सिद्धियों की चर्चा की है, किन्तु वे योगसूत्र से भिन्न हैं। साधतमाल्ा (संख्या १७२, पृ० ३५०) में ये 
नाम हैं--खड्य (वह तरूवार जिसपर मन्त्र फूंका गया हो, जिसे घारण कर योद्धा लड़ाई में विजय प्राप्त करता है), 
अंजन (वह अंजन जिसके प्रयोग से व्यक्ति गुप्त धन देख छेता है), पादलेष (वह लेप जिसे छूगने पर व्यक्ति 
अदृश्य रूप से विचरण कर सकता है ), अन्तर्धोन (देखते-देखते अदृश्य हो जाना), रसरत्तायन (साधारण धातु को सोना 
बना देना या अमरता के लिए रसायन या तेजोवर्धन प्राप्त करना), खेचर (आकाश में उड़ना )> भूचर (पृथिवों पर 
कहीं झीघ्रता से चला जाना) तथा पातालूसिद्धि (पृथिवी के मीतर डूबना ) । बौद्धों के पास घन नहीं होता चाहिए 
अतः उनके पास धन के पीछे एक लालसा रहा करती थी, अतः कुछ भन्त्रों द्वारा उन्होंने कल्पना की कि कूबर उन्हें 
अक्षय सम्पत्ति दे देंगे । उन्होंने ऐसी दुराशा मी की कि मन्त्रों के द्वारा हिन्दू देवता उनके चाकर हो जायेंगे । यथा 
अप्सराएँ उन्हें घेरे रहेंगी, इन्द्र उनके छत्रवाहक होंगे, ब्रह्मा मन्‍्त्री बनेंगे और हरि प्रतिहारी | बौद्ध, शास्त्रार्थ में लोगों 
को हराना चाहते थे और मन्त्रों द्वारा बिना पढ़े शास्त्रों का ज्ञान प्राप्त करना चाहते थे (साधन०, संख्या १५१, 
१५५, २५६) + वे रोगों को अच्छा एवं दूर करना तथा विष का मार्जन करना चाहते थे । उन्होंने ऐसी कल्पना 
कर रखी थी कि वे मन्द्रों के बल से सर्वज्ञता एवं छ्लुद्धत्व प्राप्त कर छेंगे । 

यह हमने देख लिया है कि दीक्षा के उपरान्त गुरु से मन्त्र ग्रहण किया जाता था। अतः दीक्षा के विषय में 
दो-एक शब्द आवश्यक हैं । दीक्षा के विषय में तान्त्रिकों ने कोई नयी बात नहीं प्रचलित की | प्राचीत वैदिक समय 
से ही उपनयन से आध्यात्मिक जन्म का आरम्भ माना जाता रहा है और किसी यज्ञ के आरम्म करने के पूर्व 
यजमान को पविश्नीकरण की क्रिया करनी पड़ती थी, किन्तु ये दोनों क्रियाएँ उतनी विशद नहीं थीं जितनी कि 
तान्त्रिक ग्रन्थों वाली दीक्षा। तै० सं० (६।११-३ एवं ७।४८) में दीक्षा का उल्लेख है तथा ऐत० ब्रा० (१३) 
ने वैदिक दीक्षा की मुख्य बातें यों दी हैं--पवित्र जल से जयमान का स्नान, मक्खन से मुख एवं शरीर के अन्य अंगों 
का लेप, आँखों में अज्जन, अध्वर्यु द्वारा सात दर्मों बाले तीन गुच्छों से दो बार यजमान के शरीर को नामि के 
ऊपर पवित्र करना और तब नाभि के नीचे मन्‍्त्रों से पवित्र करना, उसके उपरान्त विशिष्ट रूप से निर्मित मण्डप' 
में प्रवेश, जिस प्रकार भ्रूण घिरा रहता है उसी प्रकार वस्त्र से शरीर को ढँकता तथा काले मृग-चर्म से ऊपरी 
अंग को ढँकना | शतपथब्राह्मण (२।२१।१६ एवं २२) में दीक्षा का विशद उल्लेख है, उसमें यह भी आया है कि 
यजमान तब तक के लिए एक देवता हो जाता है, मानो दीक्षा यजमान के एक नये जीवन का द्योतक है (३।१२- 
१०-२१, ३११।३-२८ ) । अथवंवेद (७११) में आया है--महाम्‌ सत्य, उम्र ऋत, दीक्षा, तप, ब्रह्म, प्रार्थना एवं 
यज्ञ पृथिवी को घारण करते है" *०। 


प्रो० पी० सौ० बरगच्ती ने कल्ट आब दि बुद्धिस्ट सिद्धाचार्यज' (पु० २७४) नाम्मक छेख में तिब्बती परम्रा के 
आधार पर ८४ सिद्धों के नाम दिये हैं ॥ सिद्धों की परम्परा आधुनिक काल तक चली आयी हुई है। देखिए ए० 
घथी० ओ० आर० ई० (जिल्द १६, पृ० ४४-६० ) जहाँ पर रत्नग्रिरि जिले के शयंगारपुर के शिवयोगी नामक ब्राह्मण 
का वर्णन है जो कोंकण से बंगाल के राधा नरमक सिद्ध के पास यया था। बड़ी भक्ति से बहुत दिनों तक उसकी सेवा 
को और स्वयं सिद्ध बन गया । अपनो जन्मभूमि को छौट आया और एक मठ का निर्माण किया। हठयोगश्रदीपिका 
(१४-६८) में आदिनाथ (शिव), मत्स्येद्रनाथ, गोरक्षनाथ, अल्लमप्रभु आदि से लेकर लगभग ३० महासिद्धों का 
उल्लेख है । ह 
१०७. सत्य बृहएतमुप्रं दोक्षा तपो ब्रह्म यशः पृथियों घारवन्ति | अथबं० (१२११) । 


धर . चर्मशास्त्र का इतिहास 


कुछ तन्त्रों में, यथा प्रपंचसार (५ एवं ६), कुलाणंव (१४।३४६ ), शारदातिलक (चौथा पटल), नित्योत्सव 
(पु० ४-१० ), ज्ञानाण॑व (२४ वाँ पटल), विष्णुसहिता (१०), महानिर्वाण० (१०११२-११७) एवं लिगपुराण 
(२।२१) में दीक्षा का विशद उल्लेख है। निर्णयसागर प्रेस ने सत्यानन्दनाथ के शिष्य विष्णुमट्ट के ग्रन्थ दीक्षा- 
प्रकाशिका का प्रकाशन सन्‌ १६३४ में किया जो शक संवत्‌ १७१४ (-२१७६७ ई०) में प्रणीत हुआ था । उपयुक्त 
सभी ग्रन्थों में दीक्षा' को दा' (देना) घातु एवं 'क्षि' (नाश करना) से निष्पन्न माना है। कुलारणव० (१७५१) में 
आया है--सज्जन लोग इसे दीक्षा कहते हैं क्योंकि यह दिव्य भाव प्रदान करती है, सभी पापों का क्षय करती है 
और इस ब्रकार संसार के बंधन से मुक्ति देती है'। श्ञारदातिलक (४२) में आया है---क्योंकि यह दिव्यज्ञान 
देती है ओर पापों का नाश करती है, अतः तान्त्रिक गुरुओं द्वारा यह दीक्षा कहलाती है'। 

शक्तिसंगमतन्त्र (१७।३६-३८) में आया है कि दीक्षा का सर्वोत्तम काल है चन्द्र एवं सूर्य का ग्रहण- 
काल, किन्तु चन्द्र-ग्रहण-काल सर्वोत्तम है। जब मन्ब-दीक्षा ग्रहण में दी जाती है तो वार, तिथि, नक्षत्र, मास या योग 
था करण का विचार नहीं होता । काछीविलासतन्त्र में ऐसा कहा गया है कि यदि भाग्य से फाल्यून के कृष्ण पक्ष 
की पंचमी को स्वाती नक्षत्र एवं शुक्रवार मिल जाय तो उस दिन की दीक्षा से जो फल प्राप्त होता है वह एक 
करोड़ सामान्य दीक्षाओं से नहीं प्राप्त होता (६३-४) | और देखिए निर्णयसिन्धु (पु० ६७) जिसने ज्ञानार्णव को 
उद्घुत कर यह कहा है कि मन्त्र-दीक्षा चन्द्र-प्रहण या उससे सात दिन के भीतर हो जानी चाहिए और मुख्य काल 
सूर्य-ग्रहण है। उसने कालोत्तर को उद्धृत कर यह कहा है कि यदि दीक्षा के लिए सूर्य-ग्रहण मिल जाय तो मास, 
तिथि, बार आदि का विचार नहीं करना चाहिए | निर्णयसिन्धु ने योगिनीतन्त्र को उद्धृत कर चन्द्र-प्रहण में दीक्षा 
की भर्त्सना की है। देखिए अन्य बातों के लिए विंटूठलकृत मुहुतंकल्पदुम (पृ० ६४, इलोक ६) | 

अग्निपुराण (अध्याय २७, ८१-८४ एवं ३०४) में भी दीक्षा, तान्त्रिक मन्त्रों एवं क्रियाओं के विषय में 

' उल्लेख है, किन्तु स्थानाभाव से हम उसे यहाँ नहीं दे सकेंगे । ज्ञानार्णव> (२४४५-५३) में आया है कि दीक्षा के 

समय मुरु को अपने शिष्य को ६ चक्रों (मूलाघार, स्वाधिष्ठान, मणिपुर, अनाहत, विशुद्ध एवं आज्ञा) के साथ प्रत्येक 
के दलों की संख्या, रंग तथा प्रत्येक के अक्षरों का ज्ञान करा देना चाहिए। 
| परचात्काछीन धर्मशास्त्र-प्रन्यों ने मन्त्र-दीक्षा के लिए तन्त्र-ग्रन्थों का सहारा लिया है। दीक्षा एवं उपवेश 
में अन्तर है, क्योंकि उपदेश में मन्त्र-ज्ञान सूर्य-चन्द्र-ग्रहण में, तीर्थस्थात में, सिद्धक्षेत्र था शिवालय में दिया जाता है। 
देखिए घमंसिन्धु (प० ३२), रघुनन्दन (दीक्षातत्त्व, जिल्द २,.पु० ६४५-६५६) । ह 

महातिर्वाण० (१०१२०१-२०२) में आया है कि जब शिष्य शाक्‍्त, शव, वैष्णव, सौर या माणपत्य हो तो गुरु 
को उसी सम्प्रदाय का होना चाहिए, किन्तु कौल सभी के लिए अच्छा गुरु है। इस ग्रन्थ (१०११३) में यह भी 
आया है कि केवल भद्य पीने से ही कोई कौछ नहीं हो जाता, प्रत्युत वह अभिषेक के उपरान्त बैसा होता है। श्लोक 
११३-१४८३ में अभिषेक का विशद उल्लेख है जो ईसाइयों के बपतिस्मा के समान लगता है। सर्वप्रथम अभिषेक के 
एक दिल पूर्व गणेश-पूजा की जाती है, इसके उपरान्त आठ शक्तियों (ब्राह्मी आदि), लोकपालों एवं उनके हथि- 
यारों की पूजा होती है। इसके उपरान्त दूसरे दित (अर्थात्‌ अभिषेक के दिन) स्नान के उपरान्त नवश्षिष्य पाप दूर 
करने के लिए तिल एवं सोवा का दान करता है ओर अभिषेक के सम्पादन के लिए प्रार्थना के साथ गुरु के पास 
जाता है। इसके उपरान्त गुरु बेदी पर सर्वेतोमद्र मण्डल की रचना करता है, पाँचों तत्त्वों को शुद्ध करता है, एक 
शुभ घट रखता है और उसे मद्य से या पवित्र जल से भरता है। प्रमुख क्रिया है बुरु द्वारा शिष्य पर ब्रह्मा, विष्णु, 
शिव, मातृकाओं, विभिन्न शक्तियों, अबतारों, देवी के विभिन्न रूपों, दिग्पालों, नवग्रहों, नक्षत्रों, योगों, वारों, करणों, 
समुद्रों, पवित्र नदियों, तागें, पेड़ों आदि का आहवान करके २१. मस्त्रों के साथ .( १०११६०-१८० ) जल का छिड़- 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं धर्मज्ञास्त्र हरे 


काव | इसके उपराच्त गुरु शिष्य को एक नया नाम देता है जिसका आनन्दनाथ से अच्त होता है। शिष्य गुरु एवं अन्य 
उपस्थित कौलों का सम्मान करता है। यह उत्सव (कृत्य) ४, ७, ५, ३ रातों या एक रात तक चलता है । 
देखिए तन्त्रराजतन्त्र (२।५८-७२ ), ज्ञावसिद्धि (१७) । और देखिए 'सेको हेशटीका' की भूमिका (मरियो ई० करेल्‍्ली 
द्वारा सम्पादित एक बौद्ध तन्त्र-ग्रन्थ ), जहाँ ईसाइयों के बपतिस्मा से मिलता-जुलता कृत्य वर्णित है। अहिर्बध्न्यसं हिता 
(अध्याय ३६) में महाभिषेक की विधि वर्णित है। महामिषेक से सभी रोग दूर हो जाते हैं, सभी शत्रु नष्ट हो जाते 
हैं और सभी कामनाओं की पूर्ति होती है! 

दीक्षा के चार प्रकार हैं--क्रियावती, वर्णममयी, कलावती एवं वेधमयी । वास्तुयाग, मण्डप, कृण्डों एवं 
स्थण्डिल के निर्माण के विषय में विस्तृत नियम दिये हुए हैं, जिनका उल्लेख यहाँ नहीं किया जा रहा है। 


अध्याय २७ 
न्यास, सुद्राएँ, यन्त्र, चक्र, मण्डल आवि 


तान्त्रिक इृत्यों एवं पूजा के महत्त्वपूर्ण अंगों में एक है न्यास, जिसका तात्पये है 'शरोर के कुछ अंगों पर 
अवस्थित होने के लिए किसी देवता या देवताओं, मन्त्रों का मानसिक रूप से आहवान करना, जिससे शरीर 
पवित्र हो जाय और पूजा एव ध्यात करने के योग्य हो जाय।' कुछ ग्रन्थों, यथा--जयाख्यसंहिला (पठल ११), 
अपंचसार (६), कुलाणंव (४।१८) ने न्यास के कई प्रकारों की ओर ध्यान आक्रृष्ट किया है; शारदातिलुक (४- 
२४-४१ एवं ५५-७) , महानिर्वाणतन्त्र (३॥४१-४३ एवं ५११३-११८) ने न्यास की कतिपय कोटियों का उल्लेख 
किया है। राषघवभद्‌ट (शारदातिलक, ४२८६-४१) ने न्यास पर किसी विशाल साहित्य से बहुत-से उद्धरण दे डाले 
हैं। न्यास के कुछ प्रकार ये हैं '-हंसन्यास, प्रणवन्थास, मातृकान्यास, मन्त्रन्यास, करन्यास, अंगन्यास, पीठन्यास | 
प्रणवच्यास को व्याख्या यों हुई है--ओं आं ब्रह्मणे नमः, ओं आं विष्णवे नम: ; इसी प्रकार अन्य नामों की भी 
व्यास्या दी गयो है (राघवभटूट, शारदा० २५५८) । अंगन्यास यों व्याख्यायित है--ओं हृदयाय नमः, ओ शिरसे 
स्वाह्य, ओ शिखाये वषट्‌, ओं कवचाय हुं, ओं नेत्रत्रयाय (या नेत्रद्धयाय) वाषद्‌, ओं अस्त्राय फट्‌'। कतिपय पुराणों 
में भी न्यास-सम्बन्धी व्यवस्थाएँं पायी जाती हैं। गरुडपुराण (१, अध्याय २६, ३१, ३२) ने अंग्न्यास को पूजा, 
जप एवं होम का अंय माना है। नारदीयपुराण (२५७।१३-१४), भागवत (६८, लगभग ४० इलोक ), अह्वा० 
(६०३३-४० ) ने मन्त्रों के न्‍्यास के लिए 'ओं नमो नारायणाय', एवं “ओं विष्णवेनम:' की व्यवस्था दी है। कालिका- 
पुराण (अध्याय ७७) ने मातृकान्यास का उल्लेख किया है। स्मृतिमुक्ताफल (आहिनक, पु० ३२६-३३१) ते कतिपथ 
उद्धरण दिये हैं, जिनमें शरीर के विभिन्न अंगों पर गायत्री (ऋ० ३।६२)१०) के २४ अक्षरों के न्यास, २४ अक्षरों 
पर कूछ पुष्पों के रंगों, कुछ देवताओं एवं अवतारों से सम्बन्धित बातों तथा झरीर के अंग्रों पर गायत्रीपादों के न्यास 
का वर्णन है। अह्मपुराण (६०३५-३६ ) में 'ओं तमो नारायणाय' नामक मन्त्र के न्यास का उल्लेख है, जो अँंगुलियों 
एवं शरीर के अन्य अंगों पर अवस्थित किया जाता है। उसमें करन्यास एवं अंगन्‍्यास (२८४२६) का 
भी उल्लेख है। पद्म० (६॥७६।१७-३० ) ने शरीर में सिर से छेकर पाँव तक के अंगों पर विष्णु के नामों के 
न्यास का वर्णन किया है।* उसमें (८५३२६) “ओं नमो मयवते वासुदेवाय' के मत्त्र के साथ अंगस्यास एवं करन्यास 


१. राघवभद्ट ने हंसन्यास को यों समझाया है--हं पुरुषात्मने नमः, सः भ्रकृत्यात्मने नमः, हँसः प्रकृति- 
पुरुषात्मने नम: (झारदा० ४२६); आत्मनों देवताभावप्रदानाहेबतेति च। पद समस्ततस्प्रेषु बिद्वद्भिः समुदीरितम्‌।॥ 
हृदयशिरसो: शिक्षायां कवचाद्यस्त्रेषु सह चतुर्थोषु। नत्या हुत्या च वषड्‌ हुं बोचद्‌ फट्पदे: घडड़ः विधि।॥ प्रपंच- 
सार (६॥५-६) । मिलाइए शारदा० (४३२१-३५) एवं महानिर्वाण० (३।१४२), जहाँ इसी प्रकार की व्यवस्थाएँ 
बी हुई हैं । । 

२. पद्म (६।७६।१७-२० ) का आरम्भ एवं अन्त निम्नोदत ढंग से होता है ः शिलायां श्ोपरं न्यस्पशिवाधः 
श्रीकरं तथा। हशीकेश्वं तु केशेषु सूध्चि मारायण्ण परम्‌ ॥ एवं न्यासर्विपि कृत्वा साक्षान्नारायणों भवेत्‌ । यावन्न व्याहरे- 
िकचित्‌ तावदिष्णुमयः स्थितः ॥ 


स्थास, सुदाएँ, यन्त्र, चक्र, मण्डर्ठ अदि हि 


'का उल्लेख है। और देखिए मत्स्यपुराण (२२६।२४) जहाँ ओों, के साथ न्यास में मन्त्रों के प्रयोग की बात पायी 
जाती दै। करांगन्यास एवं करन्यास, जो गायत्री से सम्बन्धित है, देवी मागवत (११११६-७६-६१) में वर्णित हैं और 
बहाँ स्पष्ट रूप से सबम्ध्या-पूजा के अंग के रूप में न्यास का नाम आया है । और देखिए देवीमागवत (११॥७।२६- 
३८) एवं कालिकापुराण (५३३६) । देवीभायवत (७/४०।६-८) ने वक्षस्थल, भौहों के मध्य के स्थल, सिर के 
समान शरीरांगों पर कुछ अक्षरों के न्यास का उल्लेख किया है। बृहद्योगियाज्ञवल्क्य (स्मृतिचन्द्रिका, १, पृ० १४८) * 
में दाहिने हाथ की अंगुलियों एवं हथेछी पर क्रम से गोविन्द, महीबर, हषीकेश, त्रिविक्रेम, विष्णु, माघव के नामों 
के न्यास का उल्लेख है, जिसे स्मृतिचन्द्रिका ने योगि-याज्ञवल्क्य से उद्घृत किया है और जो आजकल सन्ध्या-पूजा में 
ज्यों-का-ल्यों होता है। और देखिए स्मृतिच० (१, पृ० १४५), अपरार्क (पृ० १४०), शारदातिलक (५॥५-८), 
राघवभट्ट (शारदा० ४॥४) तथा महानिर्वाण ० (५।१७६-१७८) | 

उपयुक्त वचनों से विदित होता है कि न्यास की बात तन्वर-ग्रन्थों से पुराणों द्वारा योगियाज्ञवल्क्य, अपराके 
(१२ वो शती का पूर्वाघ) एवं स्मृतिचन्द्रिका के कई शर्त्तियों पूर्व ग्रहण की गयी थी। वर्षक्रियाकोम॒दी (१६ वीं 
शी का पूर्वार्ध ) से प्रकट है कि इसके बहुत पहले गरुड एवं कालिकापुराणों में न्यास की व्यवस्थाएँ थीं। रघुनन्दन 
के देवप्रतिष्ठातत्त्व (पृ० ५०५) ने मातृकान्यास एवं तत्त्वन्यास का उल्लेख किया है । वीरमित्रोदय के पूजाग्रकाश 
मामक विभाग में मातुकान्यास, अंगन्यास एवं गायबत्रीन्यास का क्रम से पृ० १३०, १३१ एवं १३२ पर उल्लेख है। 
इसी ग्रन्थ के विभाग मक्तिप्रकाश (पु० ८८-८६) में मातृकान्यास का बर्णत है। आजकल कुछ कट्ठर खछोग न्यास 
के दो प्रकारों का प्रयोग करते हैं, यया--अन्तर्मातृका, जिसमें अ' से क्ष' तक के अक्षरों का न्यास हार्थो की 
अंगुलियों, हाथों की हथे लियों एवं ऊपरी माभों तथा अन्य शरीयांगों, यथा---यरूा, जननेन्द्रियों, आधार-स्थल, भाँद्दों 
के मध्य स्थल (जहाँ ६ चक्रों के आसन हैं) पर किया जाता है, तथा बहिर्मातुकान्यास जिसमें समी अक्षरों (मनु- 
सवार के साथ ) का न्यास सिर से पाँव तक के शरीरांगों पर मो नम: मूध्चि' आदि के रूपों में होता है। 

न्यास! शब्द अस्‌” (स्थापित करना) एवं नि' से बना है जिसका अर्थ है किसी में या किसी पर रखना 
या स्थापित करना। कुलार्णव ने इसे यों समझाया है *-- न्यास इसलिए कहा जाता है कि वहाँ धर्मपूर्वक उपलब्ध 
धन रखा या स्थापित होता है और वह मी ऐसे लोगों के साथ जिनके द्वारा सुरक्षा प्राप्त होती है (अतः वक्ष:- 
स्थल तथा अन्य शरीरांयों का अंगुलियों के पोरों से तथा दाद्विने हाथ की हथेली से मत्मों के साथ स्पर्श करने से 
साधक या पूजक दुष्ट लोगों के बीच में निर्मेयतापूर्वक कार्यशील हो सकता दवै और देवता के समान हो जाता है)। 
देखिए जयाख्य संहिता (पटल ११, १-३) । सर जॉन बुड़ौफ ने न्यास की तुलता ईसाई घर्म में कॉस के चिह्न बनाने 
से की है (७१-७७) 

तान्त्रिक क्रिया का एक अन्य विशिष्ट विषय है मुद्रा । मुद्रा शब्द के कई अर्थ द्वोते दूँ जिनमें चार का 
सम्बन्ध तान्त्रिक प्रयोगों से है। यह योग की क्रियाओं में एक आसन है, जिसमें सम्पूर्ण शरीर कार्यशील रहता है। 
यह बार्भिक पूजा के अंग के रूप में अंगुलियों एवं हाथों का प्रतीकात्मक या रहस्ववादी ढंग है जो एक-हूसरे से 


३. अंगुष्ठे चेब गोविन्द तज्जन्यां तु महोधरम्‌ । मध्यमायां हृषोकेशमनामिक्यां त्रिविक्रमम्‌ । कनिष्ठिक्यां 
न्यसेद्विष्ण. हस्तमध्यें च माधवम्‌ । स्मृत्वि० (१, पृ० १६८) ने इसे योगियाज्षवल्क्य का माना है ३ 

४. स्यायोपाजितवित्तानामझंगेयु बिनिवेशनात्‌ । सर्वरक्षाकराद्‌ देवि स्थास इत्यमिछोयते ॥ कुलाणं॑व० 
(१७५६) 

दा 


११ धर्मदासत्र का इतिहास 


संयुक्त करने से प्रकट होता है। मुद्रा पंचमकारों में चौथा मकार है और उसका तात्पर्य है विभिन्न प्रकार के अन्त 
जोघृत से संयुक्त हों या ऐसे अन्न जो भुने हुए हों। मुद्रा का चौथा अधथ॑ है वह तारी जिससे तान्त्रिक योगी अपने 
को सम्बन्धित करता है (ग्रशोपाय० ५।२४ एवं सेकोइ्ेशटीका, १० ५६)॥। कूछार्णव ने इसे 'मुद' (मोद, प्रसन्नता) 
से एवं द्रावथ' (दर का हेतुक) से निष्पन्न माना है और उसने ऐसा कहा है कि मुद्राओं का प्रदर्शन (पूजा में) 
होना चाहिए और वे इसलिए प्रसिद्ध हैं कि उनसे देवता छोय भ्रसन्न होते हैं और उनके मत द्रवीभूत हो जाते हैं 
(वे पूजकों पर कृपा करते हैं) | किन्तु शारदातिलक (२३१०६) ने इसे मुद एवं रा (देना) से व्युत्पन्न माना 
है और इसके मत से मुद्रा का अर्थ है 'जो देवों को आनन्द देती है" । कुछ अन्य व्युत्यत्तियाँ भी हैं (देखिए जें> ओऔ० 
- आर०, बड़ौदा, जिल्द ६, पृ० १३) । राबवमट्ट का कथन है कि अँगूठ से कनिष्ठिका तक को अँगुलियाँ पंच तत्त्व के 
समान हैं अर्थात्‌ वे क्रम से आकाश, वायु, अग्नि, सलिल एवं पृथिवी हैं, उनके सम्मिल्न से देवता प्रसन्न एवं अनु- 
ग्रहशील होते हैं, और वे उपस्थित होते हैं, विभिन्न उचित मुद्राओं का अरोग पूजा, जय एवं ध्यान में होता चाहिए; 
भुद्राओं का प्रयोग उन सभी कृत्यों में होना चाहिए जो किसी विशिष्ट उहश्य की पूर्ति के छिए किये जाते हैं, क्योंकि 
' उनसे देवता पूजक के पास उपस्थित होते हैं* । ऐसा समझा जाता था कि मुद्राओं से पूजा करने वाले का मने.योग 
बंढ़ जाता है। सातवीं शती में भी ऐसा विश्वास था कि विष के प्रमाव से मच्छित व्यक्ति को मुद्राओं से पुनर्जीबित 
किया जा सकता है, जैसा कि कादम्बरी (उत्तर भाग) से प्रकट होता है। बर्दक्रिपाकोमुदी में ऐसा आया है कि 
जब तक उचित मुद्राएँ न हों जप, प्ररणायाम, देव-यूजा, योग, ध्यान एवं आसन फलप्रद नहीं होते । 
'मुद्रा' शब्द अगस्त्य की पत्नी के नाम लोयामुद्रा में भी आया है, जो ऋग्वेद (१।१७६॥४) में उल्लिखित 
है (छोपामुद्रा बृदणं नी रिणाति धीरमवीरा घयति इवसन्तम्‌ |!) । 'म॒द्र' शब्द अमरकोश में नहीं आया है। 


५. मर्द क्रेन्ति देवानों मनसि द्रावयन्ति व । तस्मास्सुद्रा इति ख्यात्ता दर्शितव्या कुड़ेश्बरि ॥ कुलार्णव० 
(१७।५७) । मुर्द कु्वेन्ति देवाना राक्षसास्द्रावयन्ति च।। विव्णुसहिता (७४३ ) आवाहन्यादिका मुव्रा: प्रवक्ष्यासि 
यथाक्रमम्‌ । याभिविरचिताभिस्तु भादन्ते सर्वदेवताः | शारदा० (२३१०६) जिस प्रकार राघवभद्ट की टीका 
है 'रा दाने । मु्दं राति ददातीति मुद्रेति निर्वंचनस्‌। . . अत एव दद्वशेनेन देवताहषोत्पित्ति: । स्वाड हल्‍यो हि पंच- 
भूतात्मिका अंगुष्ठाद्या आकाहावाय्वाग्सिसलिलभूरूपास्तासां सिथः संयोगरूप संकेतात्कोपि देवताप्रगुणी भावपूंको 
सोदःसानिध्यकरो भवति । तदुत्तम्‌ । पृथिव्यादीनि भूतानि कनिष्ठाद्या ऋमान्मता: + तेघामन्योन्यसम्भेदप्रकारंस्तत्प- 
पठचला । योगिनीहृदय (१।५७) ने इस शब्द की व्युत्पक्षि कूलाण्ेब के समान कौ है । 

६. अचेंने जपकाले तु ध्याने काम्ये चर कर्मणि । तत्तन्मुद्रा प्रयोक्‍्तत्या देवतासंनिधापका: (पूजाप्रकाश 
दारा उद्धत, १० १२३) ।राधवभद्ट ने भी शारदा० (२३३३६) पर उद्ध,त किया है--स्ताने चावाहनें चैव 
: आतिष्ठायों च रक्षणे। नेंवेधे च तथाप्ने च तत्तत्कमंप्रकाशबे । स्थाने मुद्रा: प्रकर्तव्या: स्वलक्षणसंधुता: ॥॥ तान्त्रिक 
टेक्ट्स (जिल्द १, पृ० ४६, इलोक १-३) । मुद्राबन्धादुध्यानाहा विषश्नसुप्तस्योत्थापने कीदुशी युक्ति: | 
कादम्बरी, उत्तरभाग (चन्द्रापीड को हृदयगति रुक जाने पर शकनास द्वारा तारापीड को सामन्‍त्वना देने 
चाली बक्‍तृता) । मिलाइए आर्यमणज्जुश्ओोमूलकल्प (पु० ३६६) : 'निर्वियोषि भवेत्क्षिप्रं यो जन्तुविषम्‌च्छित: । 
चत्वारिशति समाख्याता म्‌ । श्रेष्ठा महधिका ॥ वर्षक्रियाकौमुदी पु० १५६ मुद्रा बिना तु यज्जाप्यं प्राणायाम: 
''झुराचनभ्‌ । शोगो ध्यानासने चापि निष्फल्ानि तु. भैरव ॥ यह इलोक कालिकापुराण (७०३५) का है । 

सेस्तसत्र (१७४२२) में आया है: 'मुद्राभिरेवतृप्पन्ति न पुव्पादिक पूजन: ! महापूजा कृतातेन ग्रेन मुब्राष्टक कृतम्‌॥ 


स्पास, मुद्राएं, धरत्र, चक्र, भण्डल आदि ९५ 

बाली द्वीप॑ वासी बौद्ध एवं शव पुजारी लोगों द्वारा मुद्राओं के प्रयोग के विषय में मिस टीरा डि क्लीन को 
एक भ्रन्थ है, जिसकी ओर इस मद़ाग्रन्थ के खग्ड-२ में लि्वा जा चुका है (देखिए अंग्रेजी सप्करंग, जिल्द २, १० ' 
३३२०-३२१) । यहाँ हम थोड़ा विस्तार के साथ उसका उल्लेख करेंगे। 

तन्त्र, पुराण एवं योग के ग्रन्थों में मुद्राओं की संख्या, नामों एवं परिभाषाओं के विषय में बड़ा मतभेद है। 
कछ उदाहरण नीचे दिये जा रहे हैं । ; 

तान्त्रिक टेक्‍्ट्स (जिल्द १, पृ० ४६-४७) में मुद्राओं के नामों एवं परिभाषाओं का एक निचण्टु (शब्दकोश 
या वर्णन) है जिसमें ऐसा कथित है कि ह मुद्राएँ (आवाहनी आदि) अधिक प्रचलित हैं (जो किसी भी पूजा में 
प्रयुक्त की जाने योग्य हैं) ओर फिर किण्णु-पूजा सम्बन्धी मुद्राओं का उल्लेख है (कुछ १८६, यथा--शंख, चक्र, गदा, 
पद्म, वेणु, श्रीवत्स, कौत्सुम, वनमाला, ज्ञान, विद्या, गरुढ़, नारसिही, वाराही, हयग्रीवी, धनुलू, बाण, परशु, जगन्मोहिनी, 
वाम ) । शिव की, दस मुद्राएँ ये हैं---लिग, योनि, विशूल, अक्षमाला, अमीति अर्थात्‌ अमय, मृग, असिका, खट्वांग 
(गदा जिसके सिर पर खोजड़ी हो ), कपाल, डमरू । सूर्य की एक मुद्रा है--पग्म | गणेश के लिए मुद्राएँ हैं, यथा-- 
दन्त, पाश, अंकुश, अविध्न, पशु, छड्डुक, बीजपूर (जंमीर नीबू या चकोतरा)४॥ 

शारदातिलक (२३११०६-११४) ने केवल & मुद्राओं का उल्लेख किया है और उनकी परिभाषाएँ दी 
हैं, विष्णुसंहिता (७) के अनुसार मुद्राएँ अगणित हैं (इलोक ४५) और उसने ३० के नामों एवं परिभाषाओं का 
उल्लेख किया है तथा ज्ञानार्णव० (४) ने कम-से-कम १४ मुद्राओं का उल्लेख किया है। जयाख्यसंहिता (८वाँ पटल) 
में ५८ मुद्राओं की चर्चा है। तान्त्रिक ग्रन्थों (विष्णुसंहिता, ७।४४-४५; महासंहिता, जिसे राघंवभट्ट ने शारंदा० 
के इलोक २२३-११४ की टीका में उद्धृत किया है; स्मृतिच०, १, पृ० १४८) में ऐसी व्यवस्था दी हुई है कि मुद्रांओं 
का सम्पादन गुप्त रूप से (वस्त्र के) भीतर होना चाहिए न कि बहुत-से लोगों के समक्ष, उसका उल्लेख किसी' 
भौर से नहीं करना चाहिए, नहीं तो वे निष्फल हो जाती हैं। पुण्यातन्दकृत कामकलाविलास ने स्पष्ट रूप से त्रिंखण्डा- 
मुद्रा का नाम लिया हैं और < मुद्राओं का उल्लेख किया है। देखिए नित्याषोडशिकार्णव (तीसरा विश्राम) जहाँ 
१० मुद्राओं की चर्चा है, बथा--त्रिखण्डा, सर्वस्नक्षोमकारिणी, सर्वविद्राविणी, आकर्षिणी, सर्वाकेश्षकरी, उन्मादिनी, 
महांकुशा, खेचरी, बीजमुद्र। एवं योनिमुद्रा। 

ज्ञानार्णवतन्त्र (४३१-४७ एवं ५१-५६ तथा १५॥४७-६८) ने ३० से अधिक मुद्राओं के नाम गिनाये हैं, 
जिनमें से कतिपय नित्याधोडशिकार्णव के तामोंवाछी हैं, उनकी परिभाषाएँ मी उसी प्रकार हैं और मास्करराय ने 
नित्याषोडशिकार्णव की टीका में उन्हें उद्धृत भी किया है। हम यहाँ शारदातिक्क (२३१०७-११४) में दीं हुई 
& मुद्राओं का उल्लेख कर रहे हैं*-.- (१) आवाहनी, जिसमें दोनों हाथ जोड़े जाते हैं, किन्तु बीच में खोखला 


७. ये सुद्राएँ, सुद्रालक्षण ग्रन्य में वरणित हैं (डकन कालेज, पाण्डुलिपि संख्या २६१, १८८७-६१) । इनमें 
से कुछ मुद्राएं, जो कुछ देवताओं के विदय में हैं, विष्णुसंहिता (७) एवं ज्ञानार्णय० (४) में हैं। म॒द्रानिधण्ट 
ने शक्ति, अग्नि, त्रिपुरा एवं अन्य देवों को सुद्राओं के नाम एवं परिभाषाएँ दी हैं । विष्णु-पूजा में प्रयुक्त 
होने बाली मुद्राएं, यथा--शंख, चक्र, गदा, पश्य, कोत्सुभ, भ्रीवत्स, वनमाका, बेणु आदि नारदतन्त्र नामक 
ग्रन्थ में उल्लिलित हैं जिन्हें वर्बेक्रियाकोमुदी ने उद्धूत किया है (पृ० १५४-१५६) । 

(८) सम्यक सम्पूरितः पुष्य कराभ्यां कल्पितोडूजजलि: | आदाहनी समाख्याता सुद्रा देशिकसत्तस: ॥ 
अधोगुलो कुता सेव प्रोक्‍ता स्पापनकर्स णि। क्षाश्लिष्टमुष्टियुयला प्रोन्नताइु मुष्ठयुग्मका ॥ सन्निधाने समुद्दिष्ठा सुद्रेय॑ 


हद, वर्मशास्त्र का इतिहांस - 


होता है जिसमें पुष्प भरे रहते हैं; (२) स्थापनी, इसमें आवाहती का हौ रूप होता है, अन्तर यह होता है कि 
हाथ एक-दूसरे के ऊपर-वीचे रहते हैं; (३) सब्निघापनी मुद्रा में दोनों दवथ सटकर जुड़े रहते हैं, किन्तु अंगूठे 
उठे रहते हैं, (४) सन्निरोधिनों में ऊपरवाली स्थिति होती है, किन्तु दोनों अंगूठे मुष्टि के भीतर होते हैं; (५) 
सम्मुक्षीक रणी में दोनों बँधी मुष्टिकाएँ (मुद्ठियाँ) उत्तान (ऊपर की ओर) हों; (६) सकलीक्‌ति में देवता की 
प्रतिमा के अंगों से अपने € अंगों के व्यास का नादय करता होता है; (७) अवगुष्ठनी में अंगुलियाँ सीधे बन्द करके' 
द्वाथ को नीचा करके प्रतिमा के चारों ओर घुमाया जाता है; (८) भेनुमुद्रा (एक जटिल मुद्रा है) में दाहिने हाथ 
की कनिण्ठिका को दाहिनी अनामिका पर दाहिनी अनामिका में रूपेट कर उसे बायीं अनामिका में लूपेंट देना, बायीं 
अनामिका को बायी मध्यमा एवं बायें अंगूठ के ऊपर रखना, पुतः दाहिनी मध्यमा से छूपेट कर दाहिनी तर्जनी के 
पास लाता ठथा दाहिनी त्जनी को बायीं मध्यमा से मिलाना; (&) महामुद्रा में दोनों अंगूठों को लपेटा जाता 
है और अन्य अंगुलियाँ सीघी रहती हैं । 
योग सम्बन्धी कुछ ग्रन्थों में कतिपय मुद्राएँ वर्णित हैं, यथा हृठयोगप्रदीपिका (३।६-२२) ने दस मुद्राओं 

एवं घेरण्डसंहिता (३।१-३) ने २५ मुद्राओं का उल्लेख किया है। शिवसंहिता (४१५४-३१) ने १० मुद्राओं को 
उत्तम कहा हैं। हृठयोग में एक महत्त्वपूर्ण मुद्रा है खेचरीमुद्रा, जो देवीभमाभवत (११६६।६२-६५), शिवसंद्धिता 
(४३१-३३ ), घे रण्डसंहिता (३॥२५-२७ ) , हठयोगत्रदीपिका (३।३२-५३) में वणित है । किन्तु यह वर्णन ज्ञानार्णव-० 
(१५।६१-६३) एवं नित्याषोडशिकार्णव (३।१४-२३) में उल्लिखित खेचरी के वर्णन से मिन्न है। व््ोलीमुद्रा 
(हृठयोगप्रदीपिका ३१८२-६६) का वर्णन यहाँ नहीं किया जा सकता, क्योंकि यह अइलछील है, ऐसा कहा हुआ है 
कि संभोग सम्बन्धी क्रियाओं के होने पर भी योगी की आयू इस मुद्दा से बढ़ती है। 

कुछ पुराणों में मुद्राओं का विशद वर्णन है । कालिकापुराण मे ६६वें अ्रध्याय में अंग्यास, करन्यास 
एवं ७०३६-५६ तथा ७८।३-६ में धेनुमुद्रा, योनिमुद्रा, महामुद्रा एवं खेचरी मुद्रा का उल्लेख है। देवीमायवत 
(११।१६4८-१०२) ने ग्रायत्री-जप के समय की २४ मुदाओं का उल्लेख किया है। ब्रह्मपुराण (६११५५) 
एवं तारदीयपुराण (२५७॥५५-५६) ने विष्णु-यूजा में आठ मुद्राओं को व्यवस्था दी है*। देखिए अग्निपुराण 


तखजवेदिभिः । अंगुष्ठपर्भिणी सैव सन्निरोधे समोहिता ॥ उत्तानों दो कृतौ मुष्दी संमुख्लीकरणी सस्‍्मृतर । देवताइगे 
घड जूपनां न्यास स्यात्सकलोकृतिः ॥ सब्यहस्तकृता मुध्टिदोर्धाधोमुखतर्जनी । अवशष्ठनमुव्रेथमभितो ध्रामिता सती ॥ 
अन्योस्याभिमुखादिलष्टक्निष्ठानासिका पुनः । तथा चर तज्जनोमध्या धघेनुमुद्रा समीरिता ॥ अमृतोकरणं कुर्यात्तया 
देशिकसत्तम:। अन्योन्यप्रथिताअगुष्ठा प्रसारित फराहझृगुली ॥ महामुदेयभुदिता परमोकरणे चु्घ:। प्रयोजयेंदिमा मुद्रा 
देवतायागरकर्माणि ॥ शारबा० (२३११०७-११४) 

. (रथ) पथ शांखशच भ्रीवत्सों गदा गररड़ एवच । चक्रक्षड्ररच शाह्ष्गंत्र अष्टौ मुद्रा: भ्रकीतिता: । ब्रह्म 
(६१५५), नारदीय (२४५७।५५-५६) । यह अवलोकमीय है कि ये मुद्राएं तान्न्रिक टेक्ट्स (जिल्द १) में 
दर्णित १८ विष्णुमुद्राओं में सम्मिलित हैं । शोवत्स को छोड़ कर ये सभी पूजाप्रकाश (पृ० १२४-१२५) 
में संश्ञावित एवं व्याक््यापित हैं । पूजाप्रकाश (१० १३६) में व्यवस्था दी हुई है कि विष्णु-पुजा सें आबाहन 
'सहस्शीदं! (ऋ० १०६०१) नामक मन्त्र के साथ होना चाहिए और १४ मुद्राएं प्रदर्शित होनों चाहिए, 
जो ये हैं: सहबरशीरेंतिमन्जेणावाहून कुर्यात्‌ । तत आवाहनाविचतुदंशमुद्रा: प्रदर्धयेत्‌। तःश्च अआवाहनी स्थपापनी 
संमुक्षकरणी सप्तिरोधिनो प्रसादभुव्रा अवगुष्ठनमुद्रा झंश््फगशपद्मुसलक दूपनुर्दाणस॒त्रा: । 


न्यास, मुत्राएँ, यरत्र, चक्र, मण्डल आदि हे. 


(अध्याय २६) जहाँ ७ हलोकों में कुछ भुद्राओं की ओर संकेत हैं। कलिकापुराण (७०३२) में कथित हैं 
कि कुल १०८ पुद्राएं हैं, जिनमें ५५ सामान्‍य पूजा तथा ४३ विशिष्ट अदसरों, यथा सामग्रियों को एकत्र करने, 
नोदक,नाटन आदि में प्रयुक्त द्वोती हैं । 

बह्याण्डपुराण (ललितोपाख्यान, अध्याय २२) के बहुत-से इलोक मुद्रानिघण्दु (प० ५५-४७, इलोक 
११०-१६८) में भी पाये जाते. हैं, किन्तु नृत्य की अधिकांश मुद्राएँ विष्णुधर्मोत्तर० में पायी जाती हैं। अध्याय 
३२ में इसने गद्य में मुद्राहस्त नामक कतिपय रहस्य (युप्त) मुद्राओं का उल्लेख किया है, अध्याय ३३' 
(१-१२४) में एक सौ सामान्य मुद्राओं से अधिक की चर्चा की है और अध्याय के अन्त में उन्हें नृत्तशास्त्र- 
मुद्राएँ (नाट्यशास्त्र सम्बन्धी मुद्राएँ) कहा गया है! इससे एक ऐसे विषय का उद्घाटन हो जाता है जिसकी 
चर्चा यहाँ नहीं हो सकती; यथा--क्या पूजा की रहस्यवादी हस्तमुद्राएं भरत के नाट्यशास्त्र (अध्याय ४, ८ 
एवं &) में उल्लिखित करणों, रेचकों एवं ह२ अंगहारों से निष्पन्न हुई हैं। यह द्रष्टव्य है कि नाट्यश्ास्त्र 
(४।१७१ एवं १७३) ने नृत्तहस्तों का उल्लेख किया हैं।१* प्राणिनि (४॥३।११०-१११) को शिलछाली एवं 
कृशाइव के नटसूुत्रों के बारें में ज्ञान था । मरत ने अभिनय (८<-१०) के चार प्रकार बताये हैं: आंगिक, 
वाचिक, आहार एवं साच्विक | नर्वे अध्याय में हाथों एवं अंगुलियों के छपेद एवं सम्मिलन (संयोग) का 
उल्लेख है। भुष्ठि की परिभाषा मी दी हुई है (६५५) मुद्राएं मंगिक अमितय के अन्तगंत आती है; अंगहार 
करणों पर निमर होते हैं सथा कश्ण हाथों एवं पाँवों के विभिन्न संगठनों पर आधारित हैं। यह सम्मव है कि 
हिन्दू एवं बौद्ध तस्त्र-प्रन्थों में पायी जाने वाली मुद्राएँ प्राचीन भारतीय नृत्य एवं माटक में वर्णित मुद्राओं 
एवं शरीर-गतियों पर आधारित हों और उनके ही विकसित रूप हों॥ उनके अत्यन्त आरम्मिक स्वरूप नादूय 
कास्त्र में पाये जाते हैं तथा नाट्य सम्बन्धी मध्यकालोन ग्रन्थों (ने यथा अभमिनयदर्पण*१) भी उन पर प्रकाञ्न 
डाला है । 

आर्य मज्जुश्रीमुलकल्प (पु० २८०) ने १०८ मुद्राओं के नाम और अय॑े दिये हैं। पु० ३७६ में ऐसा 
आया है कि मुद्राओं एद॑ं मन्त्रों के संयोग से सभी कर्मों में सफलता मिल्लेमी और तिथि, नक्षत्र एवं उपवास 
की कोई भानइहमकता नहीं पड़ेगी । विष्णुवर्मोत्तरपुराण * * में नृत्य-मुद्राओं की बड़ी प्रशंसा ग्रायी गयी है, सभा-- 


१०. करणेरिह संयुक्ता अंगहाराः प्रकल्पिता: । एतेबामिह वक्ष्यामि हस्तपादविकल्पनम्‌ । नाट्यशास्त्र 
(४) ३३-३४ । नाट्यशास्त्र (४३४-५५) में वर्णित १०८ अंगहारों के बित्र गायकवाड़ ओरिएण्टल सीरोज 
द्वारा प्रकाशित माद्यशास्त्र (जिल्व १) में हैं जो दक्षिण भारत के चिदाम्बरम्‌ के नटराज मन्दिर के गोपुरों 
से लिये घये हैं । 

११. देखिए अभिनयदर्षण (डा० सनसोहन घोष द्वारा सम्पादित , १६५७ , पु० ४७) जहाँ पर हाथों 
को कुछ मुव्राएँ शंख, चक्र, सम्पुठ, पाक, कूर्म, मत्स्य, वराह, गरुड, सिहमुख के भाम से पुकारी भयी हैं भोर 
सद्रानिघण्द, (तान्त्रिक टेक्ट्स, एवालोन द्वारा सम्पादित, जिल्‍्द १,पू० ४६, इलोक ५-७ एवं पु० ४६-४० 
इलोक ह२) में भी वर्णित हूँ, जो वेष्णव मुद्राओं की व्याख्या करता है जिनमें से कुछ, यथा ग्रदड, नाट्य- 
शास्त्र (दो२०१) में मो पायी जातो हैं । 

१२. ईददराणां विलासं तु चार्ताना दु:खनाशनम्‌ । मूढानाम्‌पदेद्ां सत्‌ स्भ्रीणां सोभाग्पवर्धनम्‌ । शान्तिक 
वौष्दिकं काम्य दासुदेदेन निर्मितम्‌ । विष्णुभमोत्तर० (३१३४५३०-३१) । 


७७ धर्मशास्त्र का इतिहास 


वें धर्मिकों के विलिस हैं, आत॑ लोगों की चिन्ता की नाशक हैं, मूर्खों के लिए उपदेश हैं, स्त्रियों. के सौभाग्य 
की वर्धक हैं, वे अपशकुनों को ढूर करने, समृद्धि को बढ़ाने एवं वाड्छित पदार्थों की उपलब्धि के लिए 
वासुदेव द्वारा निर्मित हैं । 

बोद्धों में भी मुद्राओं का प्रयोग था। महायान शाखा के प्रारम्भिक ग्रस्यों में आयेमउजुश्नीमूलकल्प (३४५ 
वाँ पटल, पृू० ३५५-३८१) में मुद्राओं का उल्लेख है। पृ० ३८० पर १०८ की संख्या दी हुई है। पृष्ठ 
३७२ पर अभयमुद्रा एवं वरमुद्रा का उल्लेख है | एल० एच० बैंडूडेल ने दि बुद्धिज्म आंव तिब्बत और लामा- 
इज्मः (लण्डन, १८६५) में लामाओं द्वारा तिब्बत में प्रयुक्त द मुद्राओं का उल्लेख किया है (पू० ३३६- 
३३७) । 

इण्डियन एण्टीक्वेरी (जिल्द २६,१८६७, पृ० २४-२४) में बर्यमेस ने & बौद्ध मुद्राओं का उल्लेख 
किया है (जो कैड्डेल से भिन्न हैं), यथा--भूमिस्पृण््‌ या मूमिस्पश्ं मुद्रा, शाक्य बुद्ध की एक मुद्रा जो पृथित्री के 
साक्ष्य के रूप में उद्घोधित है; (२) धर्मंचक मुद्रा (शिक्षा देने की मुद्रा); (३) अमग्मुद्रा (आशीर्वाद 
देने की मुद्रा) जिसमें बायाँ हाथ पत्थी पर खुला रहता है, दायाँ हाथ वक्षस्थल के समक्ष उठा रहता है, अंगुलियाँ 
एवं अंगूठा आधे फैले रहते हैं और हथेली आगे की ओर रहती है; (५) ज्ञानमुद्रा (ध्यान सुद्रा ? ) या पश्मासन- 
मुद्रर (ध्यान करने की म््‌द्रा); (५) वर या वरदम्‌ दर, जिसमें दाहिना हाथ घटने पर झुका रहता है, हथेली 
बाहर खुली रहती हैं मानों दाव का प्रतीक हो; (६) ललितमुद्रा (ऐन्द्रजालिक या मोहक )5: (७) तकंमुद्रा 
(दायाँ हाथ वक्षस्थल की ओर उठा हुआ और थोड़ा सा आकुंचित) ; (८) शरणमुद्रा (आश्रय या रक्षा 
की मुद्र!); (८) उत्तरबोधि मुद्रा (परम ज्ञान की मुद्रा, जो बहुघा धर्मचक्र मुद्रा की अ्रान्ति उत्पन्न करती 
है) । । 
जैन छोग मी मुद्रान्जेमी थे। जें० ओ० आई० (बड़ोदा) के खण्ड ६, (सं० १, पू० १-३५) में डा० 
प्रियववल शाह ने दो जैव ग्रन्थों पर एक सुन्दर तिबन्ध लिखा है, जिनमें एक है मुद्रविचार, जिसने ७३ 
मुद्राओं का और दूसरा है मुद्राविधि, जिसने ११४ मुद्राओं का उल्लेख किया है । ह 

“रायल कांक्वेस्ट एण्ड कल्चर माइग्रेशंस' कलकत्ता, १६५५ नामक पुस्तक में श्री सी० शिवराममूर्ति 
ने १० ४३ पर लिखा है कि चिदम्बरम के ग्रोपुर में जो हस्तों एवं करणों के रूप मिलते हैं वे जावा में 
प्रम्बतन के शिव मन्दिर में भी पाये जाते हैं और वहाँ पताका, त्रिपताक, अर्धचन्धर, शिखर, कतंरीमुख, श्रुचि 
ऐसे करणों तथा अज्जलि, पुष्पपुट ऐसे हस्तों का अंकन है । कप्ट्रीब्यूशंस टु दि हिस्ट्री आब दि इण्डियन ड्रामा! 
(कलकता , १4५८) में डा० मनमोहन घोष ने ऐसा कहा है कि (बेयॉन अंगकोर थॉम ) के उमरे हुए 
नक्षित (नकाशें हुए) चित्रों (आक्ृतियों) में जो नृत्य एवं नाठक के स्वरूप अभिव्यंजित होते हैं और जो 
आज मी कम्बोडिया के राजघराने में नृत्व के माव आदि देखने को मिलते हैं, वे सभी मारत के नास्यझास्त्र 
में वणित भाव-मुद्राओं से मिलते-जुरूते हैं, यथा--अज्जलि, पताका, अधेचन्द्र , मुष्टि , चन्द्रकला एवं कपोत 
(पृ० ६३)। । 

१३वीं झती के आगे के कुछ संस्कृत मध्यकालीन धर्मंशास्त्र-अन्थ भुद्राओं पर प्रकाश डालरूते हैं । हेमाद्रि 
(ब्रत, भाग १, पू० २४६-२४७) ने मुकूल, पंकज, निष्ठुर एवं व्योम नामक मुद्राओं का उल्लेख किया 
है। स्मृतिच० (१३वीं शती का धूर्वार्थ) ने २४ मुद्राओं के नाम एवं परिभाषाएँ दी हैं (१, पृ० १४६- 
१४७) । मे साम देवीभागवत (११।१६।४८-१०२) में मी आये हैं। पूजाप्रकाश (वीरमिन्रोदय का एक अंश ) 
ने ३२ मुद्राओं की चर्चा की है जिनमें से आठ, बथा--आवाहनी, स्थापनी, सच्चिधापनी, संरोधिनो, प्रसाद, अवगुण्ठन, 


श्यास मुद्राएँ, यन्त्र, चऋ, मण्डल आदि 9१ 


सम्मुख एवं प्रा वा, सभी देवों की पूजा में प्रयुक्त होती हैं। कुछ केवल विष्णुलूजा के लिए. कुछ सूर्य, लक्ष्मी 
एवं दुर्गा की पूजा के लिए हैं और अन्तिम दो, यथा--अज्जलि एवं संहार, सभी देवों के लिए प्रयुक्त 
होती हैं। आहिनकप्रकाश (वीरमित्रोदय का एक अंश ) में २४ मुद्राओं का उल्लेख किया है जो गायत्री-जप 
के समय प्रदर्शित होती हैं और वे देवीभागवत (११।१६॥६८-१०२ ) में भी पायी जाती हैं, किन्तु वे ब्रह्म 
से उद्धत मानी सयी हैं ' | ब्रह्म” झब्द से क्रिस ग्रन्थ की ओर संक्षेत है, कहना कठिन है। मुद्राओं का प्रचलन 
सावभौमिक नहों था । घर्मसशिन्धु एवं संस्कार-रत्नमाल से प्रकट होता है कि न्यास एवं मुद्रा कम-से-क 
महाराष्ट्र में अवेदिक कहे जाते थे'४ | 

तान्त्रिक पूजा का एक अंग था मण्डल जो मध्य एवं आधुनिक कालों में कट्टर हिन्दुओं द्वारा 
प्रयुक्त होता रहः है। किन्तु ऐसा नहीं कहा जा सकता कि संस्कृत-लेखकों ने इसे ता-्त्रिकों से उधार लिया 
है । मण्डक शब्द वृत्त या चक्र के अर्थ में अयुक्त हुआ है। तैं० सं० (५१६२) में वृत्ताकार ईंटों (भष्डले- 
ष्टकाय ) का उत्लेख है; और देखिए शत० ब्रा० (४११२५) सूर्य का चक्र या मण्डरू पहिया (चक्र) कहा 
गया है (ऋछ शार८२, ५।२६१०) बृह० उप>» (४५२) में आया है--'यह आदित्य वह है जिसे सत्य 
कहा गया है, और सूर्य के भण्डल में पुरुष की ओर संकत भी किया गया है (तचत्तत्यमसौं स आदित्यो य॑ 
एवं एतस्मिन्मण्डले पुरुषों पश्चाय॑ दक्षिणेउक्षत्‌ पुएष:) ! और देखिए वही, (२।३।३) 
बेदी पर खोंचा गया चित्र या आकार (सामान्यत: बृत्ताकार) बन गया । आपस्तम्ब एवं का 


सम 


। आगे चलकर बह्ठी 
त्यायन के शुल्बसूत्रों 


१३. चरदाभयमुद्रे चर वरदाभयवत्‌ भ्रिये । ज्ञानार्णवतस्त्र (४३६); जयास्यसंहिता (८।१०४-४) में 
बर एवं अभपष को परिभाश इस प्रकार वी हुई है: सुस्पष्टं दक्षिण हस्त स्वात्मतस्तु पराडमुखम्‌ । पराइमुख 
लूम्बमान वामपाणि प्रफल्पयेत्‌ । ऋसाइरा भयासूय तु इदं मुद्रादयं द्विज। विज्ञेयं लोकपालनामिन्द्रादीनां सम्रासत: । 
देखिए भूनिस्पर्श मुद्रा के लिए ए० कुपारस्वामी कृत बुद्ध एण्ड दि गॉस्पेल आच बुद्ध! (छण्डन, १६१६, पु० 
२६२) जहाँ १८वीं शती का चित्र है (यहू चित्र लंका का है), और देखिए प्रो० ग्रुनवेडेल कृत बुद्धिस्ट आर्ट 
इत इव्डिय्रा' श्री आनेस सी० गिब्बन हारा अनूदित, पु० १७८, चित्र १२६ देखिए धर्मचक्र मुद्रा के लिए 
बही कुमारस्दामी का प्रम्थ पु० ३८ एवं ३३० जहाँ क्रम से गुप्तकाल एवं गन्धार (प्रथम यथा द्वितीय 
शती ) के वित्र हैं। और देखिए डा० बी० भद्‌दाचायं का ग्रन्थ बुद्धिस्ट आइकॉ्नाग्राफी' (प्लेट ३८०) । देखिए 
ए० एवालोन कृत सर्पेण्द पावर! (५वाँ संस्करण, १६५३, पूृ० ४८०, ४झू८ ) जहाँ सिद्धासन में योगीसुद्रा 
का तथा महामुद्रा का क्रम से अंकन है जो आज भी योगाभ्यासियों द्वारा प्रयुक्त होती हैं । ओर देखिये मेम्बायर्स 
आवब आवर्यालॉजिकल सर्बे आब इण्डिया सं० ६६ प्लेट १३ ( अभयमुद्रा के लिए) । बुद्धिस्ट आटे इन 
इण्डिया (उपयुक्त) २० १६२ (सेत्रंय की अभय सुद्रा के रए जो स्वात से प्राप्त किया थया है) तथा बी० 
ए० स्मिथ लिखित 'हिस्ट्ी आव फाइन आठ इन इण्डिया एण्ड सीझोनः (संस्करण १६३०), प्लेट ११३, 
जहाँ जावा से प्राप्त अभयभ्रुद्रा का चित्र है। और देखिए एन० के० भट्टसलि कृत “आइकॉलॉप्रफी आच बुद्धिस्ट 
एण्ड ब्रद्ेतिकल स्कल्पवर्स इन दि ढाका स्यूजियम' (१७२४ ), प्लेट ८, जहाँ बुद्ध को भूमिस्पर्शसुद्र का अंकन 
है, प्छेट २० एवं २१, जहाँ दाहिने हाथ को बरद मुद्राओं का चित्र है । - 

१४. संस्काररत्नमाछ्ा (जो अपेक्षाकृत एक भाधुनिक ग्रन्थ है) में कथन है (पृ० २२४) कि न्यास 


 अरथदिफ है : '. . .एतमेके नेब्छनति स ह्‌ विधिरवंदिक इति । 


छश धर्मशारच का दतिहास 

में मण्डल के य्गायार स्वरूप की ओर संकेत किया गया है"* ) मत्स्यपुराण में कतिपय वक्‍तव्यों में मण्डरों 
की ओर संकेत है, जो पाँच रंगों के भू्णों से बनते थे (यथा ५८।२२) । इसमें १९ या ८ दलों वाले कमर 
की ओर भी संकेत है जो पीले या छालूचन्दनकेप या विभिन्न रंगों से खचित द्वोते थे (3७२३०; ६२१५४; 

६४१२-१३; ७५६-८ जहाँ आठ दलों वाहे कमल का चित्र है और सूर्ब-पूजा के लिए घरेदार 
गड्ढे का उल्केख है)। वाराहमिहिर ने बृहत्संहिता (अध्याय ४७) में पुष्पस्तात नामक एक पवित्र क्रिया 
का उल्लेख किया है जिसमें विभिन्न रंगों वाले चूर्णों से पवित्र मूसि पर मण्डल बनाने की ओर संकेत है, 
जिसमें देवताओं, ग्रहों, नक्षत्रों जादि के स्थान निर्धारित रहते थे१३व] ब्रह्मपुराण (२८२८) में कमरू-चित्र 
पर सूर्य के आवाहन का उल्लेख है और एक अन्य स्थान (६१।१-३) पर कमल के रूप में मण्डल पर 
नारायण की पूजा को ओर संकेत हैं, जिसे रघुनन्दन ने पुरुषोत्तम-तर्व (पृ० शद६८॑) में उद्धत किया है। 
ह्षंचरित (७वीं शती का पूर्वार्ध) में कई रंगों से खचित एक बड़ मण्डल' का उल्लेख है**» और देखिए 
वराहपुराण (54।४-११) जहाँ मण्डल में लक्ष्मी एवं नारायण की प्रतिमाओं या चित्रालेखदों की पूजा की 
चर्चा है । अग्निपुराण (अध्याय ३२०) में आठ मण्डलों, सर्वेतोमद्र आदि का उल्लेख है। शारदातिलूक (३। 
११२-११८, १२१-१३४, १३५-१२८, नवनाभ मण्डल), ज्ञानाणंव० (२६।१५-१७) आदि में कई मभण्डलों का 
वर्णन है। अमरकोश (२, पुरवर्ग) के मतानुसार सर्वतोमद्र राजाओं एवं धघनिकों के भवन का एक प्रकार है। 
दारदातिस्क (३।१०६-१३० ) में सर्वंतोभद्र के निर्माण का बुहद्‌ उल्लेख है और ऐसा कहा गया है कि यह 
सभी प्रकार की पूजा में प्रयुक्त होता है (मण्डल स्वंतोमद्रमेतत्सघारणं स्मृतम्‌ ।) । इसमें (श१२२-१२४ ) आया 
है कि मण्डल का आलेखन पाँच रंगों के चू्णों से होना चाहिए, यथा--हल्दी के चूर्ण से पीछा, चावल के चूर्ण 
से पवेत, कुसुम्म चूर्ण से छाल, अधमुने मोटे- अब्मों के चूर्ण से काछा, जिस पर दूध छिड़का गया हों, तथा 
बिल्व की पत्तियों के चूर्ण से हरा रंग । इसी प्रकार प्रपंचसार (५॥६४-६५), अग्निपु० (३०११६-२०) आदि 
में रंगों का विधान है| रघुनन्दन के वास्तुयागतत््व (पृ० ४१६) में शारदातिलकक (३॥१२३-१२४) का उद्धरण 


१५, चतुरक्ष्मं मण्डल चिकीर्षन्‌ सध्यात्‌ कोट्यां निषातयेत्‌ । पाइवेतः परिकृष्यातिवायतृतीयत सहु॒ मण्डरं 
परिलिखेत्‌ । सा नित्या मण्डलम्‌ । यावद्धोयते तावदांगन्तु । रुण्डलं चतुरऊ्नं चिकीर्दनत विष्कम्म॑ पंचदशभागान्‌ 
कृत्वा द्वावद्धरत्‌ । त्योदशावश्षिष्यस्ते सा नित्या चतुरक्षमम्‌ । आपस्तम्वशुल्द्सूत्न (२३३२-३) | मिलछाइए काप्यायन का 
शुल्बसूत्र जो राधवभट्ट हारा (शारदातिरूक ३।५७) उद्धत है। देजिए विभूतिभूषण दत्त (कलकत्ता, १६३२)लिखित 
दि साइंस आब दि शुल्ब! (आरम्भिक हिन्दू ज्यासेट्री का एक अध्ययन) , पृ० १४० । बंदिक यज्ञों में तीन 
अस्ति-कुण्ड थे, यथा--पाहेपत्य, आहदनीय एवं दक्षिणाग्नि और थे क्रम से वृत्ताकार, वर्गाकार एवं अर्धवत्ताकार 
होते थे । और वे सभी क्षेत्रफल में बराबर होते थे । आपस्तम्ब शुल्दसूत्र सें क्षेत्रऋहक्त निकालने की विधि को 
ओर संकेत है, क्योंकि वह उन आकारों को बराबर (क्षेत्रफल सें) कहता है। 

१६. तस्मित्‌ मण्डछमालिसख्य कल्पयत्तत्र मेदिनोम्‌ । तलानारत्नाकरवरतों रथानानि दिव्चिनि च॑ ।. , .बर्णे- 
कंविविर्थ: कृत्वा ह॒थगंन्ध गुणान्वित: । यथास्व॑ पूजयेहिद्वान्गम्धमात्यानुलेपनं: । बहससंहिता (४७४२४)। यहाँ 
तस्मिन से तात्पय है भूप्नदेशें 

१७. सहामण्डलेमिवानेकदर्णराणमाल्श्षित्त . . - शिववलिसिय दिश्षु (विक्षियन्त ((भरवाचार्यं . . ) दवशे। 
इषंचारित (३) + 


न्यास, भुद्राएँ, यन्त्र, चक्र, मण्डल आदि ३७३ 


है । ज्ञानाणेवतन्त्र (२४।८-१० एवं २६१५-१७) में ऐसा आया है कि मण्डल एवं चक्र एकजूसरे के समातार्थी 
'हैं और मण्डल का आलेखन एक मण्डप में बेदी पर कुंकुम था सिन्दूर रंग के चूर्ण से & कोणों में होना 
चाहिए । और देखिए महानिर्वाणतन्त्र (१०।१३७-१३८) ॥ मण्डल-क्रियाओं की चार विशेषताएँ हैं---मण्डल, 
भन्त्र, पूजा एवं सुद्रा। ह ह 

बौद्ध तन्त्रों में भी मण्डलों का प्रभूत उल्लेख है। मज्जुश्रीमूलकल्प में मण्डलों के आलेखन की विशिष्ट 
विधियों एवं रेसने की चर्चा की यत्री है | गुह्यसमाजतन्त्र में बीच में चक्र वाले, १६ हाथ के एक मण्डल 
बाग उलेख है । देखिए प्रो० जी० दुस्सी का ग्रन्थ इण्डोतिब्बेतिका' (जिल्द ४, भाग १, रोम १६४१); जिसमें 
मण्डलों की तालिकाएँ दी हुई हैं; ए० ग्रेट्टी कृत दि गॉड्स आब नाद्दन बुद्धिज्म' (१६०८), प्लेट १६, जहाँ 
नो तत्वों क। एक मण्डल प्रदर्शित है; 'एक्टा ओरिऐण्टालिया आव दि ओरिऐण्टर सोसाइटीज आब डेनमाक्क, 
नार्वे आदि में एरिक हाई कृत कण्ट्रीब्यूशूंस टु दि स्टडी आव भण्डरू एण्ड मुद्रा (पृ० ५७-४१, जिल्‍द २३, 
सं० ९ एवं २, १६५८), जिसमें अन्त में छम्भग १०० मुद्राओं के चित्र दिये गये हैं । बंगाल के राजा 
रामपाल (१०८४-११३० ई० ) के समकालीन अमयंकर गुप्त के ग्रन्थ निष्पन्नयोगावलि (भायकवाड़ ओरिऐण्टल 
सीरीज़, बड़ोदा) में २६ अध्यायों में २६ मण्डलछों का वर्णन है, जहाँ प्रत्येक मण्डल में एक केन्द्रीय देवता 
रहता है तथा बहुत-सी लघु बौद्ध दिव्यात्माओं का, जो कभी-कभी संख्या में एक सौ भी हो जाती हैं, आहे- 
खन है । 

निर्णयसागर प्रेस द्वारा प्रकाशित “ऋग्वेदब्रह्मकमंसभुच्चय” (छठा संस्करण, बम्बई, १६३६) में जो 
कृत्यों का एक संकलन है, आरम्भ में ही कतिपय मण्डलों का, यथा--सर्वतोभद्र, चतुलिगतोभद्र, प्रासाद वास्तु- 
मण्डल, गृहवास्तुमण्डल, ग्रहदेवतामण्डल, हरिहरमण्डछ, एकलिंगतोभद्र के चित्र हैं, जो रंगीन एवं सादे दोनों 
रूपों में अंकित हैं । स्मृतिकौस्तुभ ने द्वादशलिगतोभद्र हरिहर-मण्डछ का, जिसके भीतर सर्वतोभद्र भी है, उल्लेख 
किया है । हम इनका वर्णन यहां नहीं करेंगे ! 'सर्वतोभद्र! का शाब्दिक अर्थ है 'सभो प्रकारों से शुभ'। यह 
शुभ चित्रकाव्य-शास्त्र के अन्तर्गत भी समाविष्ट हो गया । काव्यादर्श में दण्डी ने सर्वतोभद्र के रूप में एक 
इलोक का उदाहरण दिया है, जो “चित्र-बन्धों' के लिए प्रयुक्त हुआ है । दण्डी से लगभग एक दात्ती पूर्व के 
किरातार्जुनीय (१५॥२५) में स्वतोभद्र का उदाहरण आया है। * 

एक्टा ओरिएऐंण्टालिया' में दो तिब्बतों पाण्डुलिपियों के विषयों की एक सुन्दर व्याख्या उपस्थित की 
गयी है | एक पाण्डुलिपि में चावल-मण्डल हैँ जिसमें विभिन्न नामों में ३७ तत्त्व प्रकट किये गये हैं और दूसरी 
में मुद्रोओं के १२३ चित्र प्रदर्शित हैं । 

तन्त्र-पूजा का एक अन्य विशिष्ट विषय है यन्त्र (ज्यामितीय आकृति ), जो कभी-कभी चक्र नाम से भी 

विख्यात्त होता है । यन्त्र का उल्लेख कुछ पुराणों में भी हुआ है और यत्र-तत्र आधुनिक प्रयोगों में भी इसकी 
चर्चा होती है! यह घातु , पत्थर, कागद या किसी अन्य वस्तु पर खोदा हुआ या तक्षित या खींचा हुआ या रेंगा 
हुआ होता है । यह मण्डल से मिलता-जुलता है, अन्तर यह है कि भण्डल का उपयोग किसी देवता की पूजा 


-है८, प्राहरर्धक्षमं नाम इलोदार्धश्रमणं यदि ॥ तदिध्ड स्वंतोभद्र श्रमर्ण यदि सर्वतः ॥ काव्यादर्श ३ 
८० । किराताजुनीय (सर्ग १४, इलोक २५) में यों आया है: संबंतोभद्र:--देवाकानितिकाबादे बाहिकास्वस्वकाहि 
वा। काकारेभभरे काका निस्वभव्यव्यभस्वनि ॥ 
१० 


ड़ धर्मशारत्र का इतिहास 


में होता है किन्तु यस्त्र का उपयोग किसी विशिष्ट देवता की पूजा या किसी विदिष्ट उद्देश्य के लिए होता है। 
कुलाण॑वतन्त्र '* में आया है--यन्‍्त्र का विकास मन्त्र से हुआ है, और इसे मन्त्र रूपी देवता कहां गया है, 
यन्त्र पर पूजित देवता सहसा प्रसन्न हो जाता है (और अनुग्रह करता है), प्रेम एवं क्रोध नामक दोषों 
से उत्पन्न क्लेशों को दूर करता है अत: इसे यब्त्र कहा जाता है। यदि यत्त्रों में परमात्मा पूजित हो तो वह 
प्रसन्न हो जाता है। उसी तन्त्र में पुन: आया है कि 'थदि पूजा यन्त्र के बिना की जाय तो देवता प्रसत्न नहीं 
होता । यहाँ पर “यन्त्र' शब्द यन्त्र धातु से निकला कहा गया है । एक अन्य स्थान पर इसी तनत्र में आया 
है कि यन्त्र इसलिए कहा जाता है कि यह सर्देव पूजक को यम (मृत्यू के देवता) तथा अन्य मूतादि से 
बचाता है । रामपूर्वतापनी उपनिषद्‌ ** में आया है--'यन्त्र की व्यवस्था (या निर्माण) देवता का शरीर है जो 
सुरक्षा प्रदान करता है कौलावलीनिर्णय में ऐसा कहा गया है कि बिना यन्त्र के देवता की पूजा, बिना भांस 
के तपंण, बिना शक्ति (पत्नी या कोई अन्य नारी जो साधक से सम्बन्धित हो) के मद्यपान--में समी निष्फल 
होते हैं । कुछ ग्रन्थों ने यन्त्र-मायत्री की भी कल्पना कर डाली है ।** 

उपर्युक्त वचनों से यह व्यक्त होता है कि यम्त्र वह तत्त्व था जिसके द्वारा कोघ, प्रेम आदि के कारण 
दोलायमान मन की गतियों पर नियन्त्रण किया जाता था और मन को उस चित्र या आकार पर लगाया 
जाता था जिसमें देवता को प्रतिष्ठापित किया गया रहता था। इससे मनोयोग होता था, और देवता की 
मानसिक प्रत्यभिज्ञा होती थी । देवता एवं यन्त्र का अन्तर वही है जो आत्मा एवं देह में"होता है । 

त्िपुरातापनी उपनिषद्‌ (२३), प्रपञ्चसारतन्त्र (पटल २१ एवं ३५ ), शारदातिलक (७५४३-६३, 
२४ ), कामकलाबिकास (श्लोक २२, २६, २४, ३० एवं ३३ )» नित्योषोडशिका्णव (१३१-४३), नित्योत्सव 
(पृ० ६, ६४-६५), तन्त्राजतन्त्र (२।४४-५१, ८३०, २३ ) ऑहिबृध्य्यसंहिता (अध्याय २३-२६) , मन्त्र- 
महोदधि (२० बीं तरंग), कौलज्ञाननिर्णय (१०, जहाँ यन्त्रों को चक्र कहा गया है), कौलावलीनिर्णय (३! 


१<८- यन्त्र भन्‍त्रमय॑ं प्रोक्‍्तं देवता भन्त्रकूपिणी। सन्‍्त्रे सा पूजिता देवी सहसेब प्रसीदति । झाम्-क्रोधादि- 
दोबोत्य सर्वदुःख नियन्त्रणात्‌। यन्जमित्याहुरेतस्मिन्‌ देव: प्रीणाति पूजित: ॥ कुलाणंब>० (६८5५-५६), इसका 
प्रथम अर्थ इलोक वर्षबक्रियकौमुदी (पु० १४७) द्वारा अगस्त्यसहिता से 'छद्धता किया था है: 
विना यस्‍्त्रेण पूजा चेद्‌ देवता न प्रसीदति (वही, १०१०६) । यमभूतादि सर्वेभ्यो भयेभ्योपि कलेद्वरि। आयते 
सतत चंब तस्माथन्त्रमितीरितम्‌। (वही, १७६१) ।. यस्त्र' में 'ब' यम तथा अन्य लोगों के लिए तअथकक्‍त है, 
त्रं को ते (या नत्रा!) से निष्पन्न साना गया है। बिना यन्त्रेण या पूजा बिना मांसेन तर्पणम्‌। बिना शकत्या 
तु यत्पानं तत्सर्व निष्फल भवेत्‌ ॥ कौलावली निर्णय (८।४१-४२ ) ! साभयस्यास्थ देवस्थ विग्रहो यन्त्रकल्पता । 
बिना यस्‍्त्रेण चेत्यूजा देवता न प्रसीदति ॥ रासप्वंतापनोयोपनियद्‌ (१३१२) | 

२०. यह अवलोकनीय है कि अन्तिम अर्धाश वही है जो अन्तिम अर्धाश कुलछार्णव का है (१०११०४)। 
देखिए हीन-राइल ज़िम्सर कृत ग्रन्थ मीथूस एण्ड सिम्बल्स इन इण्डियन आर्ट एवं सिविलिजेशन' (पृ० १४०- 
१४८), जहाँ यस्त्र की चर्चा है। और देखिए अहि्ुध्न्यसंहिता (अध्याय ३६), जहाँ पर सुदर्शनचऋ के निर्माण 
एवं पूजा का वर्णन हैं। 
२१. यस्त्रगायत्री यह है--यन्त्रराजाय क्द्यहे बरप्रदाय घोमहि । तस्‍्त्रों यन्त्र प्रचोदयात्‌ ॥ मेर्तन्त्र 
(३२२।१३) । 


न्यास, मुव्राएँ, यन्त्र, चक्र, मण्डल आदि ७५ 


१०५-१२५), मेरुतन्त्र (३३वाँ प्रकाश, ५६२वाँ इलोक), मन्त्रमहार्णवतन्त्र (उत्तरखण्ड, ११वों तरंग) आदि 
में यन्‍्त्रों का उल्लेख है। इन तान्त्रिक ग्रन्थों में यत्त्र के विषय में जो कूछ कहा गया है उसका विवरण उपस्थित 
करना यहाँ सम्भव नहीं है । पद्मपुराण (पातालुखण्ड, ७६।१) में आया है कि हरि (विष्णु) की पूजा शाल- 
ग्राम-शिला पर या रत्न पर या यन्त्र, मण्डल पर या प्रतिमाओं में हो सकती है, केवल मन्दिरों में ही नहीं । 
अहिर्बुध््यू ० (३६, इलोक ५-६६) ने सुदर्शन-यन्‍्त्र की पूजा को विधि का वर्णन किया है जो राजा द्वारा 
या किसी अन्य व्यक्ति द्वारा समृद्धि के रहिए की जाती है। हम यहाँ पर एक यन्त्र या चक्त का वर्णन कर 
रहे हैं । सबसे प्रमुख एवं प्रसिद्ध है श्रीचक्र जो दो श्लोकों (जो नीचे पाद-टिप्पणी में दिये हुए हैं) में वर्णित 
है और उसकी व्याख्या नित्याषोडशिका्णव (१!३१-४६) की टीका सेतुबन्ध में हुई है।** एक छोटे से त्रिभुज 
में एक बिन्दु के साथ चक्र खींचा जाता है। वह बिन्दु शक्ति या मूह प्रकृति का द्योतक है। तन्त्रों पर प्रकाशित 
ग्रन्थों में श्रीचक रंगों में खींचा गया है (सौन्दर्य छहरी, गणेश एण्ड कम्पनी, मद्रास, १६५७ ) , किन्तु अन्य तन्त्रों में सादे 
ढंग से खींचा गया है (कामकलाविछास , छु० एवालोन द्वारा सम्पादित एवं गणेश एण्ड कम्पनी, मद्रास द्वारा 
प्रकाशित, १६५३) | कुछ ग्रन्थों में श्रीचक्र के चित्र में द्वार नहीं हैं (ए० एवालोन कृत प्रिसिपुल्स आव 
तन्‍्त्र” का मुखपुष्ठ) किन्तु कहीं-कहीं द्वार दिखाये गये हैं (सौन्दर्यलहरी )। कूल दे त्रिभुज होते हैं, जिनमें 
पाँच के शीर्षकोण नीचे लटके रहते हैं और ये सभी शक्ति के द्योतक हैं, अन्य चार त्रिभुजों (शिव के द्योतक) 
के शीषंकोण ऊपर होते हैं। सबसे छोटे त्रिमुज में, जो नीचे की ओर झुका रहता है, बिन्दु बना हुआ होता 
है। पुनः दस-दस तिभुजों के दो दल होते हैं (कुछ ग्रन्थों में नीले एवं लाल रंगों में प्रदर्शित हैं), फिर 


२२. बिन्दू-त्रिकोण-चसुकोण-दशारयुस्म-मन्व्ननागदलसंयुतषोड्शारम्‌ । वृतत्र्ं॑ च धरणीसदनत्रेय॑ 
अं श्रोचक्रराजमुदितं परदेवताया: ।। आनन्दशिरि के शंकर्रावजय द्वारा उद्धुत (पु० २५३१) । नित्थाषोडशिका० 
(११२१) को टीका सेतुबन्ध एवं यामल (सम्भवतः रुद्रयामल, जो आद्य झंकराचाय द्वारा प्रणीत कहा जाता 
है) एवं 'चतुर्भिः श्रीकष्ठं: शिवयंबतिभिः पतचशिरपि प्रभिन्नाभिः शम्भोनंत्रभिरपि मूल प्रकृतिभि:) त्रयश्चत्वा- 
(रिबाहसुदलकलाइम - त्रिवलय॒॑-त्रिरेदाभिः सार्थ तब भवनकोणाः परिणता:॥ सौन्दर्यलहरी (इलोक ११, गणेश एण्ड 
कम्पनों, मद्रास, १४५७, लक्ष्मोधरा नामक टीका के साथ) में कुछ लोग दूसरे इलोक में चतुदुचत्वारिशत्‌ पढ़ते 
हैं। बसु का अर्थ है ८, मन्‌ का र१ै४, नाग का ८ एवं कझछझा का १६३ इसके वर्णन के दो रूप हैं--(१) बिन्दु 
से आगे (जिसे सुष्टि-क्रम कहा जाता है) या (२) बाहरी रेखाओं से बिन्दु की ओर (जिसे संहारक्रम कहा 
जाता है) | देखिए सर जॉन बुड़ोफ कृत शक्ति एण्ड शा्बत' (तीसरा संस्करण, १) रेदे, गणेदा एण्ड कम्पनी, 
मद्रास द्वारा प्रफाशित ), पु० ३६४ पर क्रीजक् के चित्र की व्याख्या दी हुई है। देवोरहस्थ (डकन कालेज पाण्डु- 
लिपि, सं० ४6०, शैय८/ै४-४८) नामक तान्त्रिक ग्रन्य ने बिन्दुनत्रिकोण. .. देवताया: को उद्धत किया है, किन्तु 
इस चक्र का एक अन्य ढंग से वर्णन करने वाले एक दूसरे श्लोक को भी उद्धत किया है । विभिन्न 
शब्थों सें चक्रों का वर्णन विभिन्न ढठंगों से हुआ है । उदाहरणार्थ, डकन कालेज की पाष्डुलिपि सं० &६२ (१८४४- 
१८८७) ने कौरूगगम के अनुसार दुर्गा-पूजा में प्रयुक्त चऋभेद को पाँच चक्रों के रूप में माना है, यथा--राजचक्र,- 
महाचक्र, देववक़्, बोरखऋ एवं पशुच्तक्र ; किन्तु पाण्बुलिपि सं० #६व४व (१४६७-६१) में कुछ अन्य उफ भी 
दिये गये हैं, यधा-+अकड़मचक्र, ऋणधनशोधतचक्र, राशिचक्र, मक्षत्रन्‍क्र (कंटॉलॉग, जिलल्‍यथः १६, तनत्र, 


बृू० २५१) । 
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८ दल वाले कमल (कभी-कभी लाल रंग में रेँगे )ई होते हैं, १६ दकू वाले कमल (नीले रोगों में) होते हैं, तब 
तीन वृत्त होते हैं, तब चार द्वारों वाली तीव सीमा-रेखाएँ होती हैं, जिनमें दो यन्त्र के बाहरी भागों की द्योतक 
होती हैं और ८ एवं १६ दलों के कमझ यन्त्र के भीतरी भाग सें होते हैं । कुछ मिलाकर ४३ कोण (कुछ प्रन्थों 
में ४४ ) होते हैँ । सीमा-रेखाओं के भीतर का चक्र-भाग भूपुर कहलूगता है। यन्त्र की पूजा बहिर्याग (शक्ति की 
बाहरी पूजा) कहलाती है | अन्तर्याग में मूछाधार से आज्ञाचक्र तक के जक्रों द्वारा जाग्रत कुण्डलिनी को छे जाना 
होता है और तब उसे सहस्नार-चक्र में शिव से मिलाना होता है । मूलाधार, स्वाधिष्ठान, मणिपूर, अनाहत, 
विशुद्ध एवं आज्ञा नामक छह चक्रों को पाँच तत्त्वों एवं मत के अनुरूप मानता गया है। यह सौन्दर्यकहरी (इलोक 
5) में वर्णित है! बहियाग विधि द्वारा शक्ति-पूजक शक्ति-पूजा में कितना आगे बढ़ गये हैं इसकी जातकारी 
लक्ष्मीधर की टीका के एक वक्‍तव्य से हो सकती है, क्योंक्रि छक्ष्मीधर सौन्दर्यलहरी के सबसे अध्तिम टीकाकार 
हैं और वे कौलिकों की विधियों से भ्रयाक्रान्त थे।*7 
लित्याषोडशिकार्णव को टीका सेतुबन्ध ने बड़े बल के साथ कहा है कि त्रिपुरसुन्दरी की पूजा उपासना 

के प्रकार की है न कि भक्‍वित के प्रकार की, ओर यह उपासना दो ढंग की है, एक में देवी के मन्त्र का जप 
होता है और दूसरे में यन्त्र की पूजा होती है (नित्या० ११२५) । श्लोक १२६-२०४ में श्रीचक्त की पूजा 
के विभिन्न विषयों का उल्लेख है | नित्याषोडशिका० तथा अन्य तन्त्र ग्रन्थों का कहना है कि त्रिपुरसुन्दरी 
शक्रीचक में निवास करती हैं।४ शाकक्‍त साधक का महान्‌ ध्येय होता है यन्त्र, मन्त्र, युरु एवं तिपुशदेवी से 
तादात्म्य स्थापित करता । वर्षक्रियाकौमुदी (पृ० १४७) ते एक इलोक उद्धूत कर कहा हूँ कि मन्‍्त्रों से 
यत्त्र-यूजा का सम्पादन होना चाहिए, और ऐसा करने पर साधक अभीष्ट की प्राप्ति कर छेता है ।*% 

शारदातिलक ज॑से गस्मीर ग्रन्थ ने भी दुष्ट उद्देश्यों की पूर्ति के लिए यन्त्रों के आलेखन की अनुमति दी है । 
उदाहरणार्थ, ७४५८-४४ में आया है कि शत्रु-ताश के लिए श्मशान से चिता-वस्त्र लेकर उस पर आस्नेय यन्त्र बना 
कर शत्रु के घर के पास गाड़ देना चाहिए। और देखिए उसी ग्रन्थ में २९९७-१८ एवं १६-२१, जहाँ शत्रु- 
नाश के लिए दो यन्‍्त्रों का उल्लेख है। प्रयंचसार (३४३३) में भी एक यन्त्र का उल्लेख है, जिसके प्रयोग से 
स्त्री साधक के पास पहुँच जाती है। 


२३. सवाधार मूले सह समययां लास्यपरया नवात्मान मन्‍्ये नवरसमहाताण्डबव नट्भ्‌ । उभास्यामेता- 
भ्यामुदयविधिमुद्विश्य दयया सनाथाभ्यां जज्ञे जनकेजनसीमज्जगदिदम्‌ ॥ सौन्दर्यलहरी, इलोक ४९ 
(पु० १८१, गणेश एण्ड कम्पनी का संस्करण , १८५१) । लक्ष्मीधर की टीका में इस प्रकार आया है! अत 
एवं कौलास्त्रिकोणे बिन्दु तित्यं समर्चयन्ति । ..- श्रीचक्रस्थितनवथोनिभष्यमतयोनि' भू्जहेमपट्ठवस्थ्रपीठा- 
दौ लिखिता पूर्वकोला: पूजर्यान्ति । तरुष्या: प्रत्यक्षयोनिमुत्तरकौला: पुजयन्ति । उभयं !योनिहय बाह्ायमेव नाम्त- 
रम्‌ । अतस्तेषामाधारचकरमेव पूज्यम्‌ ।. . अन्न बहु वक्‍तव्यमस्ति तत्तु अवैदिकमार्भत्वात्‌ स्सरणाहँसपि मे भवति।' 

२४. संस्थितात्र महाचक्र महात्रिपुरसुन्दरी। नित्याघोडशिका० (१८२) ; ज्ञात्ता स्वात्मा भवेज्ज्ञानसध्य- 
शेयं बहिः स्थितम्‌ । श्रीचक्रपूजन तेघासेकीकरणमीरितम्‌ ॥ तस्‍्त्रराजतन्त्र (२३५।६); आसीना बिन्दुभये 
चक्रे सा श्रिपुरसुन्दरीदेदी । का्मेश्वरांकनिरंया कलूया चन्द्रस्य कल्पितोत्तंसा ॥ कामकलाबिलास | (इलोक ३७) | 

२४. सर्वेष्ामपि मन्त्राणां पूजा यन्‍्त्रे प्रशस्यते। यन्त्रे रस्त्रं ससाराध्य यदभौष्ट तदाष्तुयात्‌ । ब० कि० 
कौ० (पु० १५४० ) | 
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तन्त्रशाजतन्त्र (पटक ८, इलोक ३०-३२) में आया है कि सभी वाडझ्छित फलों को देने वाले यन्त्रों 
को सोने, चाँदी, ताम्र या वस्त्र या भूजेपत्र पर चन्दनलेप, कपुर, कस्तूरी या कुंकुम आदि से खजित कर 
सिर पर या हाथों पर या गले, कमर या कलाई पर बाँध लेना चाहिए या कहीं रखकर उनकी पूजा करनी 
चाहिए । देखिए प्रपंचसारतन्त्र (११।४६) जहाँ ऐसी व्यवस्थाएँ दी हुई हैं-। 
तान्त्रिक सिद्धान्तों एवं आचारों से सम्बन्धित इस अध्याय के अन्त में एक विचित्र बात की चर्चा 
कर देना आवश्यक है। सायण-माधव भाइयों (१४ वीं शती ) ने सवंदर्शनसंग्रह नामक ग्रन्थ में |१४ दक्शनों की 
चर्चा की है । किन्तु आइचय की बात यह है कि इन लोगों ने तन्त्रों के विषय में एक शब्द भी नहीं लिखा 
है, जब कि उन्होंने चार्वाक-दर्शन एवं बौद्ध तथा जैन सिद्धान्तों पर पर्याप्त लिखा है। ऐसा मानना असम्भव 
है कि इन विद्वानू दो भाइयों को तत्त्र के विषय में ज्ञान चहीं था। यदि कल्पना का सहारा लिया जाय 
तो ऐसा कहा जा सकता है कि जिन कारणों से बंगाल के राजा बहलालसेन ने अपने दानसागर में देवी- 
पुराण को छोड़ दिया था, उन्हीं कारणों से सम्भवतः इस विद्वान भाइयों ने तन्त्रों की चर्चा नहीं की, इतना ही 
नहीं; तब तक तन्त्र-ग्रल्थ समाज में पर्याप्त रूप से अरुचिकर हो चुके थे और विद्वानू लोग उनका विरोध करने 
लग गये थे । 


गत प्रकरण का परिशिष्टट 


यहाँ कुछ ऐसे प्रकाशित ग्रन्थों का उल्लेख किया जा रहा है, जिन्हें प्रस्तुत छेखक मे तन्त्रों के विषय 
में लिखने के लिए पढ़ा है। संस्कृत ग्रन्थ संस्कृत वर्णमाछा के अनुसार दिये जा रहे हैं । बहुत संक्षेप में 
लेखकों, तिथियों एवं संस्करणों का उल्लेख किया जा रहा है। 

अद्ववक्‍्जसंग्रह : लेखक अद्यवज्ञ (११ वीं शत्ती); इसमें बौद्ध दर्शन सम्बन्धी छोटे-छोटे २१ ग्रन्थ 
हैं, एक मूल्यवान्‌ भूमिका के साथ म० म० हरप्रसाद शास्त्री ने इसका सम्पादन किया है | गायकवाड़ ओरिऐण्टल 
सीरीज़ । 

... आय॑-संजुश्लीमूलकल्प : (त्रिवेद्धम्‌ संस्कृत सीरीज में तीन भागों में प्रकाशित); चौथी शती से 
नवीं शती के विभिन्न कालों का विवरण | यह बौद्ध ग्रंथ है और तिब्बती कंग्युर में सम्मिलित है। इसमें अब ५५ 
अध्याय हैं, किन्तु चीन के १० वीं शी के अनुवाद में केवल २८ अध्याय हैं। डा० बी० भट्टाचाय ने इसे 
दूसरी झती का माना है, किन्तु विन्तरनित्ज ने असहमति प्रकट को है (इण्डियन हिस्टॉ० ववार्टली, जिल्द 
5, पृ० १) । जायसवाल ने इम्पीरियल हिस्द्री आव इण्डिया' में ५३ पटलूविसर में १००३ इलोकों का माना 
है, जिनमें ६-२४४ इलोक बुद्ध के निर्वाण तक के जीवन पर प्रकाश डालते हैं ओर वास्तविक इतिहास 
७८ ई० से आठवीं शती का है जो ३४५-६८० इलोकों में हूँ ॥ 

ईशानशिवगरदेवपद्धति : लेखक ईशानशिवगुरुदेव मिश्र, चार भाग, यथा--सामान्यपाद, मन्त्रपाद, क्रिया- 
पाद एवं योगपाद; इसमें रगभग १८००० श्लोक हैं और त्रिवेन्द्रम्‌ सं० सौ० द्वारा प्रकाशित है | इसमें 
गौतमीय तन्‍त्र, प्रपंचसार एवं भोजराज का उल्लेख है; लगसग ११०० ई० के आसपास या कुछ उपरान्त प्रणीत ॥ 

कामकलाबिलास : लेखक पुण्यानन्दनाथ, नठतातन्दनाथ की चिह्ल्ली नामक टीका ,के साथ (काश्मीर 
संस्कृत सीरीज़); ५५ इलोक, अनुवाद एवं टिप्पणी आर्थर एवालछोन द्वारा (गणेश एण्ड कम्पनी, मद्रास द्वारा 
प्रकाशित, १४६५३), सर्वप्रथम तान्त्रिक ठेक्ट्स (जिल्द १० ) में प्रकाशित। 

कालचफ््तन्त्र : बौद्ध, देखिए जे० ए० एस० बी० , पत्र, जिल्‍द २८, १६५२, पृ० ७१-७६; जहाँ विश्व- 
नाथ वन्दयोपाध्याय द्वारा इस ग्रन्थ का विवरण दिया हुआ है। 

कालज्ञाननिर्णथ : प्रो० पी० सी० बागची द्वारा सम्पादित (कलकत्ता सं० सी०; १६३४); हर- 
प्रसाद शास्त्री ने पाण्डुलिपि को & वीं शती की माना है, किन्तु प्रोण बायची ने उसे ११ थीं शती के मध्य में 
माना है ।इसके लेखक का नाम मत्स्थेन्द्रधाद आया है, जिसे हंठयोगप्रदीपिका (१।५-६) ने महासिद्धों में परि- 
गणित किया है। 

कालविलाससन्त्र ; ३२४ पदलों में आर्थर एवालोन द्वारा सम्पादित (तान्त्रिक टेक्‍्ट्स, जिल्द ६, १६१७) ॥ 
१०।२०-२१ में इसने पारदाय (परभार्थलूंघन) की अनुमति दी है बल्चतें कि मैथुनकर्म पूर्ण न हुआ हो। इसने 
(२०।१ में) कालिकापुराण का उल्लेख किया है तथा (१५१२-१३ में) एक ऐसी भाषा में मन्त्र दिया है जो 
अंसमी एवं पूर्वी बंगाली से मिलती है। 


म्यास, सुद्राएँ, यन्त्र, चक्र, मण्डल आदि ज्है 


कुलचड़ामणिमन्त्र : ७ पटलों एवं ४३० इलोकों में ; आर्थर एवालोन द्वारा (तान्त्रिक टेक्ट्स, जिल्द 
४, १४६१५) सम्पादित । १।४-१२ में ६४ तन्‍्त्रों के नाम दिये गये हैं । 

कुलार्ण बतन्त्र: इसमें १७ उल्लास एवं २००० से अधिक इलोक हैं। यह प्रसिद्ध ग्रन्थ है और इसके 
उद्धरण पर्याप्त संख्या में लिये गये हैं (तान्विक टेक्ट्स, जिलल्‍द ५, हरन्दत, १६४१७ में प्रकाशित) । यह 
प्राचीन तन्‍्त्र है जो स्रम्मवतः १००० ई० में प्रणीत हुआ था ; अन्त में ऐसा आया है कि यह ऊर्ध्वाम्नाय 
(४ आम्नायों में पाँचवाँ) तन्‍्त्र है और १ लाख २५ सहख्र ह्लोकों का एक अंश है-। देखिए ए० बी० ओ० 
आर० आई०, जिल्द १३, पृ० २०६-२११, जहाँ इस ग्रन्थ, इसके विषय-विस्तार पर प्रो० चिन्ताहरण चत्रवर्ती 
ने एक निबन्ध दिया है। | 

कौलावलोनिर्णय : ज्ञानावन्द गिरि द्वारा लिखित; २१ उल्लासों में; ए० एवालोन द्वारा सम्पादित 
(तान्त्रिक टेक्ट्स, जिल्‍्द १४); १॥२-१४ में अनेक तन्त्रों का उल्लेख है जिनमें यामलों की भी चर्चा हुई है; 
१6६२-४३ में & पूर्ववर्ती गुरुओं के नाम दिये हुए हैं । 

गणपतितत्त्व : प्राचीन जावा की पाण्डुलिपि, डा० (श्रीमती) सुदर्शना देवी सिंह द्वारा आलोचित, सम्पा- 
दित, व्याख्यायित एवं अनूदित (इशण्टरनेशनल एकेडेमी आव्‌ साइंसेज, तयी दिल्ली, १८६५८, द्वारा प्रकाशित); 
इसमें मूलाधार एवं अन्य चक्तों का उल्लेख है। चक्रों की स्थितियों , रंगों, योग के ६ अंगों का (यम, नियम, 
आसन को छोड़ दिया गया है और तक को सम्मिलित क्र छिया गया है) विवेचन है। इसमें निष्कल से ताद की, 
नाद से बिन्दु की उत्पत्ति, मन्त्रों, बीजों आदि की चर्चा है । 

युहंयसमाजतत्र या तथागत-गुहयक (बौद्ध) : यह ग्रायकवाड़ सं० सी० में प्रकाशित है; डा० बी० 
भट्ठाचार्य ने इसे चौथी शती का माना है (मूमिका, साधनमाला, जिलद २, पू० &५)। किन्तु सम्भवतः यह 
प्वीं या छठी शर्तों का है । 

गोरक्षसिद्धास्तसंग्रह : योग एवं तनन्‍त्र का मिश्रण है ।एस० बी० टेक्ट्स (१७६२५) में प्रकाशित हैं। 

विदृगगनचन्द्रिका : कालिदास द्वारा लिखित माना गया है; तिविक्रम तीर्थ द्वारा सम्पादित (तान्व्रिक 
टेबद्स, जिलद २०)। 

जयाश्यसंहिता : गायक॒वाड़ सं० सी० में प्रकाशित | यह पाड्चरात्र प्रन्थ है।डा० बी० भट्टाचाये ने 
इसे ४५० ई० का माना है। इसमें यक्षिणी-साधना, चक्रयन्त्रसाघना, स्तम्मन आदि तन्‍्त्र विषय भी हैं। 

कानसिद्धि : लेखक राजा इन्द्रभूति, जो अनंगवज्र के शिष्य एवं गुरु पझ्सम्भव के पिता थे; दो वज्- 
यान ग्रन्थ, गायकवाड़ सं० सी० में प्रकाशित; ७१७ ई० में प्रणीत; वद्ययान सिद्धात्तों का निष्कर्ष उपस्थित 
करता है। 

शानाणं॑वतन्त्र : आनन्दाश्रम प्रेस (पूना) द्वारा प्रकाशित; इसमें २६ पटल एवं लमभग २३०० इल्ोक हैं । 

तम्त्रराजतन्त्र : तान्त्रिक टेक्ट्स (जिल्द ८ एवं १२) में सम्पादित (यर्णश एण्ड कम्पनी, मद्रास, 

१६५४ ), सुमगानन्दनाथ द्वारा मवोरमा टीका; इंसमें ३६ अध्याय हैं। इसमें कादि मत की चर्चा है। 

तन्त्रसार ; कृष्णानन्द द्वारा लिखित; चौखम्बा सं० सी० द्वारा प्रकाशित; १७ वीं छाती में प्रणीत। 

तन्त्रसार : अभिनवशुप्त द्वारा लिखित; तन्‍्त्राछोक का एक निष्कर्ष (संक्षिप्त रूप); काइमीर सं० 
सी० (१६१८) द्वारा प्रकाशित; लगभग ११वीं शत्ती में प्रणीत । 

तन्त्राभिधान : बीजनिघण्टु एवं मुद्रानिघण्टु के साथ; ए० एवालोन द्वारा तान्त्रिक देक्द्स (जिल्द १, 
१६१३) में सम्पादित। 


चर धर्मशास्त्र का इतिहास 


' तन्‍्त्राछोक : अभिनवगुप्त द्वारा लिखित; जयरथ नामक टीका; कई खण्डों में काइमीर सं० सी० में 
प्रकाशित ; लगभग १००० ई० में प्रणीत । 

तारातन्त्र ; गिरीशचन्द्र द्वारा सम्पा० गौड़ ग्रन्थमाला (सं० १, १६१३) द्वारा प्रकाशित ; ६ पटलों 
एवं १५४० झइ्लोकों में; इसमें आया है कि बुद्ध एवं वसिष्ठ प्राचीव तान्त्रिक मुनि हैं। इसमें “नाथ” से अन्त 
होने वाले 5 गुरुओं के नाम आये हैं; इसने महाच्रीनाब्यत्त्र का उल्लेख किया है और पुरुष भक्तों से 
कहा है कि वे तारा को अपना रत दें। 

ताराभकितिसुधार्णव : छेखक नरसिंह ठक्कुर, जो काव्यप्रकाश की टीका प्रदीप के लेखक गोविन्द ठक्कुर 
की पीढ़ी में पाँचवें हैं | १६८० ई० में प्रणीत; पंचातन भट्टाचार्य द्वारा सम्पादित (तान्त्रिक टेक्ट्स , 
जिंल्‍द २१, १६४०); ११ तरंगों एवं ४३५ पृष्ठों में तारा की पूजा पर एक विशाल ग्रन्थ; यहाँ तारा 
बौद्ध देवी तारा' नहीं है, भ्रत्युत वह शक्ति से सम्बन्धित १० बिद्याओं में एक है। &बीं तरंग में शवसाधना 
कृत्थ का भयंकर वर्णन है (पु० ३४५-३५१)। 

तारारहस्य : ब्रह्मानन्द द्वारा लिखित; जीवानन्द (१८८६६) द्वारा प्रकाशित; इसमें महाचीन, नीलतन्त्र, 
योगिनीतन्त्र एवं रुद्रयामछ का उल्लेख है। 
ह त्रिपुरारहस्थ : लेखक हारीतायन; श्रीनिवास की टीका तात्ययंदीपिका के साथ; एस० बी० सीरीज 
में प्रकाशित; यह हारीतायव द्वाय नारद को दिया गया प्रवचन है। इसका ताराखण्ड वाला अंश दाशेनिक है। 

त्रिपुरासा रसमुच्चय : नागभट्ट द्वारा लिखित; गोविन्दाचा्य की टीका; जीवानन्द द्वारा प्रकाशित 
(श्टक७)। 

दक्षिणामूतिसंहिता : यह श्रीविद्योपासना पर है; ६५४ पटल एवं १७०० इलोक हैं; एस० बी० सीरीज 
में प्रकाशित । 

नित्याधोडशिकाणणव : (वामकेश्वरतन्त्र का एक अंश); भास्करराय (१७००-१७५० ई० ) की टीका; 
आनन्दाश्रम प्रेस द्वारा प्रकाशित (१८६४४) । 

नित्योत्सव : उमानन्दनाथ द्वारा लिखित; दीक्षा के पूर्वे उमानन्दनाथ का नाम था जगन्नाथ, जो महा- 
राष्ट्र ब्राह्मण थे और तज्जौर के मराठा सरदार द्वारा भाने-जाने जाते थे; यह परशुरामकल्पसूत्र का 
एक पूरक ग्रन्थ है; उमानन्दनाथ के गुरु थे भासुरानन्दनाथ (दीक्षा के पूर्व भास्करराय) ; यह ग्रन्थ कुलि 
संवत्‌ ४८४६ ( रसार्णव-करि-वेदमितेषु ) अर्थात्‌ १७४५ ई० में प्रणीत हुआ | यह सम्भव है कि 'अर्णव! 
शब्द ४ के स्थान पर ७ के लिए प्रयुक्त हुआ हो (अर्थात्‌ ४८७६५-१७७५ हो सकता हुँ); गाथकवाड़ सं० सी० 
(१६२३) में प्रकाशित । 

निष्पन्नयोगावली : बंगाल के राजा रामपाल (१०८४-११३० ई०) के समकालीन अभयाकरणृप्त द्वारा 
प्रणीत । यह बौद्ध ग्रन्‍्थ है। इसका लेखक विहार के विक्रमशिछा नामक विश्वविद्यालय में प्राध्यापक था; इसने 
२६ मण्डलों का उल्लेख किया है, प्रत्येक मण्डल में एक केन्द्रीय देवता रहता है और अन्य गौण देवताओं की 
संख्या अधिक होती है, कहीं कहीं तो १०० से अधिक ॥ पदचात्कालीन बौद्धधमं॑ का यह एक मूल्यचान ग्रन्थ 
है, क्योंकि इसमें देवताओं एवं कृत्य-विधि का उल्लेख है । गायक० सं० सीरीज में प्रकाशित (१६७६ ई० )। 

परशुरासकल्पसूत्र : रामेश्वर को टीका सौभाग्योदय के साथ; ग्राथकृ० सं० सीरीज (१६२३) में प्रका- 
शित; १३०० ई० से पूर्व प्रणीत; महादेव के मुख्य शिष्य एवं जमदम्नि के पुत्र परशुराम द्वाय्य प्रणोत कहा 
गया है। 


स्पास, सुद्राएँ, धम्त्र, चक्र, मण्डल आदि दर 


पाइुकाप"्चक : आयंर एवालोन द्वारा सम्पादित (तान्त्रिक टेक्‍्ट्स, जिलल्‍्द २, १६१३) । 
पारानन्दसूत्र : गायक० सं० सीरीज (१६३१) द्वारा प्रकाशित ; जैसा कि डा० बी० 'मट्टाचार्य का 
कथन है, यह ६०० ई० के पूर्व का नहीं है। 
प्रजञोपायविनिदवय-सिद्धि : तिब्बत में प्रशंसित एवं पूज्य तथा ४५४ सिद्धों में एक अनंगवज् द्वारा 
प्रणीत । बौद्ध वद्धयान ग्रन्थ; गायक० सं० सी० (१६२६) द्वारा प्रकाशित ; डा० बी० मभद्ठाचार्य के 
मतानुसार कगमग छ५० ई० में प्रणीत । 
प्रप्चसार : (शंकराचार्य द्वारा लिखित माना गया है) पश्मपाद की विवरण दामक टीका के साथ; 
तान्त्रिक टेक्‍्ट्स (जिल्द ३) एवं नया संस्करण (जिल्द १८-१६) सन्‌ १६८३४ में। ३६ पटलों में। 
प्राणतोषिणी : रामतोषण मट्टठाचार्य द्वारा संगृहीत एवं जीवानन्द (कलकत्ता) द्वारा प्रकाशित; यह १०६७ 
पृष्ठों का एक बुहद्‌ आधुनिक ग्रन्य है। 
: ब्रह्मसंहिता : जीव गोस्वामी की टीका के साथ; वैष्णबों के लिए, तास्त्रिक टेक्ट्स (जिल्द १५) में प्रका- 
शित | 
मन्त्रमहोदधि : महीधर द्वारा प्रणीत; छेखक की दीका; वि० सं० १६४५ (+-१५८८-८६ ई०) में 
अप्रणीत ; जीवानन्द एवं वेंकटेश्वर प्रेस द्वारा प्रकाशित | 
महानिवर्णितन्त्र : हरिहुरानत्द भारती की टीका के साथ। यह एक महत्वपूर्ण ग्रन्थ है, किन्तु पश्चा- 
त्कालीव है; इसका प्रकाशन कई बार हुआ है; ए० एवालोच द्वारा सम्पा० (तान्त्रिक टेक्ट्स, जिल्द १३, 
१४ उत्लासों में) | इस श्रन्थ में गणेश एण्ड कम्पनी, मद्रास (१६२६) का संस्करण उपयोग में काया गया 
है। १४५३ ई० का संस्करण कहीं-कहीं परिवर्तित है। 
सातुकाचकरवियेक :; स्वेतस्त्रानन्दनाथ द्वारा प्रणीत;। शिवानत्द की टीका; एस० बी० सीरीज 
(१४३४) में प्रकाशित! 
माहेश्वरतम्त्र : ५१ पटलों एवं ३०६० इलोकों में (चौ० सं० सी०); इसमें ६४ तन्‍्त्रों का उल्लेख 
है (१॥१५ एवं २६।११), २५४ वेष्णव तन्त्रों के नाम आये हैं (२६१६-२०); इसमें ऐसा मत प्रकाशित है कि 
बौद्ध तन्‍्त्र भ्रामक हैं और कूर कर्मों के लिए हैं (२६२१-२२) । 
मेदतन्त्र : ३२ अध्यायों एवं ८२१ पृष्ठों में एक बृहद्‌ ग्रन्थ (१६००० इलोकों में); वेंकटेश्वर प्रेस, 
बम्बई, १६०८ ई०॥ 
योगिनौतन्त्र : जीवानन्द द्वारा प्रकाशित; एकादशीतत्त्व (पृ० ५८) में रघुनन्दन द्वारा उद्धृत । 
योगिमीदृदय : नित्याषोडशिकार्णव के अन्तिम तीन अध्यायों (६-८) को इस नाम से पुकारा जाता है। 
योगिनी हृदयदोपिका : पृण्यानन्दनाथ के शिष्य, अमृतानन्दनाथ द्वारा छिखित ; एस० बी० सीरीज 
(१4२३) में प्रकाशित; लगमग १०वीं या ११वीं शती में लिखित । 
बत्रघामलतन्त्र : जीवानन्द द्वारा प्रकाशित (द्वितीय संस्करण १८६२) । ६६ अध्यायों एवं ६००० से 
अधिक झलोकों में एक युहद्‌ ग्रन्थ (अनुष्टुप छन्द में); भैरवी द्वारा मैरव (शिव) को सम्बोधित | सवा लाख 
इलोकों से परिपूर्ण कहा गया है (डकन कालेज, पाण्डुलिपि सं० ६६७(! ), १८६५-१६०२) । घनदापुरश्नरण- 
विधि नें कहा है कि यह रुद्रयामल का एक अंश है (इति रुद्रयामछ-सपादलक्षग्नन्थोी .. .किकिणी-तम्त्रोक्त- 
घनदापुरइचरणविधि: ); बी० ओ० आर० आई० कँटॉलॉय (जिल्द १६, पृ० २४७) । 
खलितासहूअनाम : बीजापुर मुस्लिम राजा के मंत्री गम्भीरराय के पुत्र भास्करराय की टीका सौभाग्य- 
भास्कर के साथ; संवत्‌ १७८५ (+-१७२६ ६०) में लिखित; निर्णयसागर प्रेस में श्रकाशित (१४३५) । 
१९ 


दर घर्मेशासत्र का इतिहास 


वरिवस्यथारहस्प : मास्करराय (दीक्षा के उपरान्त भासुरानन्दताथ नाम बाएं) द्वारा लिखित; स्वयं 
लेखक की टीका प्रकाश । १७०० से १७५० ई० तक लेखक का काल है; अद्यार में प्रकाशित, १६३४ । 

दिष्णुस् हिता : ३० पटरूों में, जिवेन्द्रम्‌ सं० सी० से प्रकाशित, १६२५। 

शक्तिसंगमतस्त्र : चार भागों में, यथा--काली, तारा, सुन्दरी एवं छिल्नमस्ता; १५०५-१६०७ के मध्यः 
प्रणीत | देखिए पूना ओरियष्टलिस्ट, जिल्‍्द २१, पृ० ४७-४६, (१५३०-१७०० ई० के बीच) । 

शक्तिसत्र : सरस्वती मबन सी रीज़, जिल्‍्द १० (पृ० १८२-१८७); १९१३ सूत्र; १६ सूत्रों पर टीका; 
दीका ने लेखक का नाम अगस्त्य दिया है; सूत्र में जैमिनि एवं व्यास के नाम आये हैं। 

शाक्‍तग्रमोद : (हाल का ग्रन्थ ), शिवहर के प्रमुख (सरदार) श्री राजदेवतन्दन सिंह द्वारा संकलित; बेंक- 
टेह्वर प्रेस द्वारा प्रकाशित, १६५१; इसमें १७ तन्त्र हैं, यथा-क्रालीतन्त्र, षोडशी, भूवनेश्वरी, छिन्नमस्ता, 
अपुराभ रबी, धूरावती, बगलामुखी, मातंगी, कमछात्मिका, कुमारिका, बलिदानक्रम, दुर्गा, शिव, गणेश, सूर्य, 
विष्ण! 

शा रदासतिलक : लक्ष्मण-देशिकेन्द्र (उत्पल के शिष्य); तन्‍त्र पर अत्यन्त प्रसिद्ध ग्रन्थों में एक। 
ऑफ़ेच्ड (१० ६४) ने कई टीकाओं के नाम दिये हैं, जिनमें सर्वोत्तम है राघवमट्टकृत पदार्थादर्श (सं० १५५० 
मा १४६३-४४ ई० में प्रजीत)। राघवमट्ट महाराष्ट्री थे और गोदावरी के तट पर जनस्थान (पंचवटी) के 
निवासी थे। काशी सं० सी० एवं तान्त्रिक टेक्ट्स (जिल्द १६ एवं १७) द्वारा प्रकाशित। शारदातिलक का 
प्रणयन लगभग ११वीं शती में हुआ । रघुनन्दन ने स्पष्ट रूप से अपने ज्योतिब्तत्व (पृ० ५८०) में शारदा- 
तिकृक के टीकाकार राघवभट्ट का नाम लिया है। 

श्रोवक्रसम्भारतन्न्न : बौद्ध ग्रन्थ; तिब्बती पाण्डुलिपि, अंग्रेजी अनुवाद, छामा काझी दवा सद्धुप द्वारा; 
एु० एवालोन द्वारा तान्बिक टेक्‍्ट्स (१६१६) में सम्पादित ) 

शीविद्यारत्वसूत्र : मौड़पाद द्वारा लिखित कहां गया है; १०१ स॒त्रों में, विद्यारण्य के शिष्य शंकराचार्य 
की टीका; एस० बी० (सरस्वती भवन) टेक्ट्स सीरीज, बतारस (१६२४) में प॑० गोपीताथ कविराज द्वास 
सम्पादितद ! 

इयामसारहस्य : पूर्णानन्द द्वारा प्रणीत; १६ अध्यायों में; जीवानन्द संस्करण; १६ यों शती । 

घट्वक्रतिरूपण : पूर्णानन्द कृत; ८५ झलोकों में; तान्त्रिक टेक्ट्स (जिल्द २); शक सं० १४६६ 
(८ १५७७-७८ ई०) में प्रगीत । 

सनत्कृमारतन्त्र : सनत्कुमार एवं पुलस्त्य के बीच संवाद; ११ पटलों एवं ३७५ इ्लोकों में; ज्येष्ठाराम 
मुकुन्दजी (बंबई) द्वारा १६०५ ई० में प्रकाशित । इसमें योग एवं तान्त्रिक विधि का मिश्रण है और 'क्लीं, गा! 
आदि तान्त्रिक बीजों में कृष्णपूज! का विवरण मी है | 

साधतसाला : गायकवाड़ सं० सी० द्वारा दो खण्डों में प्रकाशित; ढा० बी० भद्दाचा्य द्वारा भूमिका 
(खण्ड २); ३१२ साधनाएँ हैं, अधिकांश के प्रगेताओं के नाम अज्ञात हैं, वे सभी तिब्बती कंमग्यूर हैं। ड।० 
मंदूटाचार्य का कथन है कि साधनाएँ तीसरी शती से १२ वीं शत्ती तक की हैं । विन्तरनित्ड इस बात को नहीं 
मानते कि प्रज्ायारभितासाधन असंग द्वारा प्रणीत है (इण्डियन हिस्टॉरिकल ववार्टरली, जिलल्‍द ६, पृ० ५-६)। 

साम्राज्यलशमं.पीठिका : आकाशमैरव-महातन्त्र का एक अंश कहा गया है, तंजोर सरस्वती महल सीरीज 
द्वारा प्रकाशित; १३८६ अध्यायों में, ३० अध्यायों में मन्त्र, जप, होम का उल्लेख है, ३१ के जामगे से अध्याय 
राज्य के बिभागों, राज्याभिषेक, उत्सवों (स्ेवर्ष, रामउबमी, नवरात्र आदि) पर श्रकाश डालते हैं। 


स्थास, भुवाएँ, यर्र, चक्र, मण्डल आदि दई 


सेशोद्देगटोकां : श्री तड॒पाद कृत बौद्ध प्रस्थ; भायकवाड सं० सी० में मिरियो ई० करेल्छी दारा 
सम्पादित एवं अंग्रेजी में अनूदित ॥ 

सौन्दयंलनहरो : शझकराचार्य द्वारा प्रणेत कट्टी ययी है; बहुत-सी टीकाएँ हैं; सर जॉन बुड्रौफ द्वारा सम्पा- 
दित एवं अद्यार से प्रकाशित (१६३१७); १६४५७ का संस्करण ग्रणेश्ञ एण्ड कम्पनी, मद्रास द्वारा तीन टीकाओं 
के साथ प्रकाशित। इसका एक संस्करण १०० इलोओों में है (ग्रन्थ, अंग्रेजी अनुवाद, प्रो० नार्मन बाउन 
द्वारा, हा्वर्ड यूनिवर्सिटी प्रेत, १६५८) | 

हंसबिरूस : हंसमिट्द्‌ द्वारा प्रगोत; गायकरवाड़ सं० सी० (१६३७) द्वारा प्रकाशित; लेखक गुजरात 
में विक्रम संवत्‌ १७६४ (८ १७३८ ई०) में फाल्गुत पूणिमा को उत्पन्न हुआ था। यह छुद्ध रूप से तांत्रिक 
अ्न्थ नहीं है। तथापि कुलाणंव० (पृ० ६८-७६ ), कौलरहस्य (पृ० १०४), योगिनीतस्त्र (पु० १०३), झारदा- 
तिलक (पूृ० ८४-८५, १०५) जसे तान्त्रिक ग्रन्थों का उद्धरण देता है। इसमें कई प्रकार के विषयों का उल्लेख 
है, यया--अलंकार शास्त्र, काम शास्त्र सम्बन्धी बातें आदि। 

हेवशतन्त्र : डा० डी० एल० स्नेलग्रोव द्वारा सम्पादित एवं अनूदित (आक्सफोर्ड यूनि० प्रेस, १६५६); 
दो भागों में। यह पुस्तक इस परिशिष्ट के छपते-छपते प्राप्त हुई है। यह एक मूल्यव/न्‌ तन्ब्र-साहित्य है और 
इसका सम्पादन सुन्दर ढंग से हुआ है। भाग-१ (१८४४६ में प्रका०) में भूमिका (पृ० १-४६), अंग्रेजी 
अनुवाद (पु० ४७-११६), विषय (पृ० १२१-१२५), चित्र (पृ० १२६-१२६), शब्द-माण्डार (पृ० 
१३१-१४१), अनुक्रमणिका (पृ० १४२-१६० ); माग-र में संस्कृत मूल एवं तिब्बती मूल, जो नेपाली पाण्डु- 
लिपि (प्रो० टुच्ची द्वारा प्रदत्त) पर आधृत है; पंडित कान्ह कृत योगरत्नमाला नामक टीका , जो एक 
प्राचीन बंगाली पाण्डुलिपि से ली गयी है। सम्पदक का कथन है कि द्वेवद्तन्त्र ८वीं शती के अन्त में 
विद्यमान था और अद्वयवजसंग्रह एवं सेकोहेशटीका ने इससे उद्धरण लिया है | साधनमाला सं० २२६ (आर- 
म्मिक दो इलोक ) हेवञ (२।८।६-७) ही हैं । देव्तन्त्र में वच्न का आह्वान है (हे व) । भाज-१ के पृ० ११ 
पर सम्पादक नें पूछा है कि योगी लछोम बपने को बौद्ध कंसे कहते हैं जब कि वे योगिनी के आलियन में 
सम्बोधि की अनुभूति करते हैं? माग-१ के पु० ७० पर जालन्धर, ओड्डियान दवं पौगेगिरि को पीठ कहा बया 
है और अन्य उपपीठों, उपक्षेत्रों का उल्लेख है। हेवज्र में शक्ति' का उल्लेख नहीं हुआ है, प्रत्युत उसके स्थान 
पर. प्रज्ञा' है। भाग-२ (इलोक ११-१४, पृ० 4<) में आया है कि किस भश्रक़ार इस तन्त्र के अनुयायी मुद्रा 
नामक नारियों से मैथुद करते थे और सिद्धि प्राप्त करते थे। भाग-१ के पु० ४४ में एक कृत्य है, जिसके 
द्वारा किसी नवयुवती को बच्चय में किया जाता है। भाग-र२, पु० २ में आया है--दिकारेण महाकरुणा वद्धा 
प्रज्ञा से भणप्यते | प्रज्ञोपायात्मकं ठन्त्र तस्मे निमदितं श्यूणु । 


(१) 
(२) 


(३) 
(४) 
(२) 


(६) 
(७) 
(८) 


(5) 
(१०) 
(११) 


(१२) 
(१३) 
(१४) 
(१५) 
(१६) 
(१७) 
(१८) 
(१5) 
(२०) 
(२१) 


तन्‍्त्र सम्बन्धी कुछ महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ एवं निबन्ध 
महामहोपाष्याय हसप्रसाद शास्त्री द्वारा उपस्थापित नेपाल की दरबार लाइब्रेरी में ताड़पत्र एवं कायद की 
पाण्डुरिपियों की नामावली (कैटॉलॉग) , १८६०५ । _ 
तारानाथ की हिस्ट्रो आव बुद्धिज्म इन इण्डिया'; ए० शीफवर द्वारा जर्मन में अनुवाद (सेश्ट पीटर्सबगे, 
१८६८ ) । इण्डियत ऐण्टिक्वेरी (जिल्द ४,१०१ एवं ३६१) में इसके कुछ अंश अंग्रेजी में हैं । 
एल० ए० वैंड्डेल द्वारा लामाइज्म' (एलेन एण्ड कम्पनी , लन्दत , १८६५) । 
बुस्टोन कृत 'हिस्ट्री आव बुद्धिज्म इत इण्डिया एण्ड तिब्बत', डा० ई० ओवरमिलर द्वारा अनूदित । 
एशियाठिक सोसाइटी आवब बंगाल की लाइब्रेरी में पाण्डुलिपियों की वर्णनात्मक नामावछी, जिल्‍्द ८, 
इसमें ८<&२ पृष्ठों में ६४८ पाण्ड्रिपियों का वर्णन है । 
माण्डारकर कत 'वेष्णविज्म, शैविज्म आदि' (कलेक्टेड व्कंस, जिल्द ४, पृ० २०२-२१०, शाक्‍तों पर) ! 
आर्थर एवालोन द्वारा महानिर्वाणतन्त्र का अनुवाद, भूमिका एवं टीका, १६१३ । 
तान्त्रिक टेक्ट्स, आ्थंर एवालोन द्वारा संपादित, जिल्द १ से लेकर २२ तक, मूमिकाएँ, टिप्पणियाँ, 
विश्लेषण आदि । 
सर्येण्ठ पावर, ए० एबालोन कृत (१६१४); इसमें षट्‌-चक्र-निरूपण एवं पादुकापञ्चक के अनुवाद हैं; 
गणेश एण्ड कम्पनी, मद्रास द्वारा, पाँचवाँ संस्करण, १३५३ । 
“प्रिसिपुलस्स आब तनन्‍्त्र, ए० एवाछोन कृत; दो भागों में (१६१४ एवं १६१६); भाग-२ में रूम्बी 
भूमिका । 
दव्रिव आव ब्लिस', आनन्दलहरी (सौन्दर्यछहरी के ४१ इलोक) का अनुवाद एवं टिप्पणियाँ, सर जॉन 
बुड़ोफ (आर्थर एवालोन का नग्रा नाम) द्वारा । 
बेव ओँव ब्यूटी, सौर्दयेलहरी का अनुवाद (मूल एवं टीकाएँ), गणेश एण्ड कम्पनी, सद्रास, १६५७ | 
“चक्रजअ' राइट रेवरेण्ड सी० डब्लू० लेडबीटर, अद्यार, १६२७, प्लेट भी हैं: 
'शिवसंहिता, श्रीशचद्ध विद्यार्णव द्वारा अनुवाद । 
'धर्टी माइनर उपनिषद्स”, के० नोरायणस्वामी ऐशय्यर द्वारा अनूदित । 
'मिस्टीरिअस कृण्डलिनी,, डा० वी० जी० रेले (१६२७) द्वारा । 
शवित ऑर डिवाइन पावर", डा० सुबेन्दु कुमार दास हारा (कलरूकत्ता यूनि०, १६३४) ! 
पी० सी० बागची को भूमिका, कुलार्णवनिर्णय (कलकत्ता सं० सीरीज, १६३४) । 
तिब्बतन योग एण्ड सीक्रेट डॉक्ट्रिस', डब्लु० वाई० इवांस-वेंट्ज़ | आक्सफोर्ड यूनि० प्रेस (१६३५) । 
स्टडीज इन तन्त्रज़', पी० सी० बागची कृत, कलकत्ता यूनि० (१६३८) 
डा० बी० भद््‌ठाचार्य की भूमिका, साधनमाला, जिल्द २ (गायकवाड़ ओरिएण्टल सीरीज ), प० ११-७७ 


इसी विद्वान्‌ की दो मूमिकाएं: (१) गुह्यसमाजतन्त्र (यायकवाड़ ओरि० सी०) एवं 'बुद्धिस्ट इसोटेरिज्म' 
(आक्सफोर्ड यूनि० प्रेस, १६३२) ॥ 


(२२) 
(२३२) 
(२४) 


(२५) 


श्न्‍्त्र सम्यन्धी कुछ महृत्त्वपुर्ण ग्रग्थ एवं नियन्ध दे 
“फिलॉसफी आव त्रिपुरातत्त', स० म० ग्ोपीताथ कविराज, सरस्वती भवन स्टडीज, १६२४, जिल्द ८; 
पु० ८४-६८ । 
सम आस्पेक्ट्स आब दि फिल्ॉसेफी आव शाकत तन्‍्त्र', म० म० गोपीनाथ कविराज, सरस्वती भवन 
स्ट्डीज , १६३८, जिल्द १० पु० २१-२७ । 
बुद्धिस्ट तत्त्र लिटरेचर'*, प्रो० एस० के० दे, न्यू इण्डियन एण्टीक्वेरी, जिल्द १, पु० १-२३ 
'इन्फ्लुएंस आब तन्‍्त्रज़ ऑन दि तत्त्वज आव रघुनन्दन', प्रो० आर० सी० हजा (इण्डियन हिस्टॉरिकरू 


क्वार्टरली, जिल्‍द द , १६३३, पृ० ६७८-७०४ | 


(२६) 
(२७) 


(२८) 
(२४६) 


(३०) 


(३१) 
(३२) 
(३३) 
(३४) 
(३५) 


(२६) 


इन्पछएंस आव तन्त्र इन स्मृतिनिबन्धज ', प्रो० आर० सी० हजा, ए० बी० ओ० आर० आई०, जिल्द 
१५, पृ० २२०-२३५ एवं जिलल्‍्द १६, पृ० २०३-२११ । 

“दि तान्च्रिक डाबिट्रन आव डिवाइन बाई-यूनिटी', ए० के० कुमारस्वामी, ए० बी० ओ० आर० आई०, 
जिल्द १ढे, पु० १७३-९ै८३ ॥ 

कम्पेरेटिव एण्ड क्रिटिकल स्टडी आव मन्त्रशास्त्र,, श्री मोहनलाल भगवानदास झवेरी (१६४४) । 
प्रो चिस्ताहरण चक्रवर्तों के निम्नलिखित निबन्ध : एण्टीक्वेरों आव तान्त्रिकिज्म' (इण्डि० हिस्टों० क्वा०, 
जिल्द ६, पु० ११४); कण्ट्रोवर्सी रेगाडिय दि ऑॉयरशिप आव तन्वज', प्रो के० बी० पाठक कमेमोरंशन 
याल्यूम, पृ० २१०-२२०; 'ए नोट ऑन दि एज एण्ड ऑथरजशिप आव दि तन्त्रज', जनेंछ एण्ड प्रोसी- 
डिग्स आव दि एशियाटिक सोसायटी आवब बेंगाल, न्यू सीरीज, जिल्‍द रद (१६३३), सं० १, पूृ० ७१- 
७६; आइडियल्स आव तन्‍्त्र राइट्स', (इण्डि० हिस्टों० क्वा०, जिल्द १०, पृ० ४६८) ; 'शाकत फेस्टिवल्स 
आव बेंगाल' एण्ड देयर एण्टीक्वेरी, (इण्डि० हिस्टॉ० क्वा०, जिल्‍द २७, १६५१, पृ० २५५-२६०); 
एप्लिकेशन आव बैदिक मन्त्रज़ इन तान्विक राइट्स' (जे० ए० एस० बी० लेटसे, जिल्‍्द १८, १६५२, 
प्‌ृ० ११३-११५; काली व्शिप इन बेंगाल', आधार छाइब्रेरी बुलेटिन, जिल्‍द २१, भाग ३-४, पृ० २६६- 
रे०३े । 

तन्त्रज, देयर फिलॉसेंफी एण्ड ऑकल्ट सीकेट्स', डी० एन० बोस (कलकत्ता, ओरिएण्टल' पब्लिशिग 
कम्पनी ) । 

'वबज्च एण्ड दि वजसत्तव', डा० एस० बी० दास गुप्त, 'इण्डियन कल्चर”, जिल्‍्द ८, पृ० २३-३२। 
“इण्ट्रोडब्शन टु तान्त्रिक बुद्धिज्म', डा० एस० बी० दास गुप्त (कलकत्ता, १६५०) ॥ 

“फिलॉसेफीज़ आव इण्डिया, हेनरिख जिम्मर (१६५१), पुण ५६०-६०२ । 

“दि बेद एण्ड दि तन्त्र, श्री टी० वी० कपाली शास्त्री (मद्रास, १६५१), पृू० १--२५५। 

पुमनद्धौ (जिसका झाब्दिक अर्थ है, विरोधी तत्त्वों के विषय में : एक-दूसरे से बंधे हुए या जुते हुए”, 
तान्त्रिक व्यू आव लाइफ, डा० हरबटं बी० गुइन्थर, चौख्रम्बा संस्कृत सीरीज, बनारस, स्टडीज, 
जिलल्‍्द ३, १६५२ ॥ 

'कल्चरल हेरि्टिज आव इण्डिया, जिल्द ४ में निम्नलेखित केख--इवल्यूशन आव दि तनन्‍्त्र', डा० 
यी० सी० बागची, पृ० २११-२२६; तन्‍त्र ऐज ए बे आब रोयलिज्ेशन', स्वामी प्रत्यगात्मानन्द, पृ० 
२२७-२४०; “दि स्पिरिट एण्ड कल्चर आव दि तन्‍्त्रज्ञ', पू० २४१-२२११, श्री अटरूविहारी घोष; 
दाक्ति कल्ड इन साउथ इण्डिया, श्री के० आर० बेंकटरमन, पृ० २५२-२५६: ताम्त्रिक कल्चर एमंग 


ष्ब्प 


(२७) 


(३८) 


(रे 


फननकनी, 


( ० 


नी 


(४१) 


प्रमंशास्त्र का इतिहास 


दि बुद्धिस्टूस', डा० बी० भद्टाचायें, पु० २६०-२७२; दि कल्ट आब दि बुद्धिस्ट सिद्धाचार्यज्ञ, पु० 
२७३-२७६, श्री पी० वी० वापट । 

लाइट ऑन दि तन्त्र', एम० प्री० पण्डित कृत (ग्रणेश एण्ड कम्पनी, मंद्रास १४४५७) । यद्द छोटी पुस्तिका 
है; ५४ पृष्ठों में; ५५-७१ पृष्ठ में कुछ टिप्पणियाँ हैं जिनमें लेखक की अपनी कोई बात नहीं है। इस 
ग्रन्थ का तीव-चौथाई भाग बुड़ोऊ (विश्येषत: शक्ति एवं शाक्तत' से ), श्री अरविन्द एवं क्नी कपाली शास्त्री से 
उधार लिया गया है। यत्र-यत्र बड़ें साहस के साथ कुछ अप्रामाणिक बातें दी हुई हैं, यथा---तान्ब्रिक 
विचारों एवं कृत्यों के मूल सत्यों के आधार पर आज के हिन्दू समाज का ढाँचा खड़ा है' (पू० ३६) । 
प्रस्तुत लेखक ऐसी भ्रामक धारणा का घोर विरोध करता है । यत्रनयत्र लेखक नें तन्त्र की कुछ भ्रान्ति- 
पूर्ण एवं अनै तिक बातों की मत्संना भी की है, यथा पृ० ३६ एवं २१ में । 

'हिस्द्री आव फिल्लेंसेफी, ईस्टर्न एण्ड बेस्टनें', डा० एस० राधाकृष्णन द्वारा सम्पादित, जिलद १, पू० 
४०१-४२८; 'एक्पोज़ीशन आव शाक्त बीलछीफ”, म० म० गोपीनाथ कविराज (१६५३) । 

योग, इम्मारटैलिटी एण्ड फ्रीडम, मिर्सिया एलियाडे कृत, विलाडं ट्रास्क द्वारा फ्रेंच से अनूदित (राउटलेज, 
केगन, पॉल, लन्दन, १६५८), पृ० २००-२७३, जहाँ योग एण्ड तन्लविज्म' पर निबन्ध है । 

तिब्तत बुक आव दि डेड', छा० डब्लू० वाई० इवांस वेंद्ल द्वास (तीसरा संस्करण, आवसफोड्ड 
यूनि० प्रेस, १८६५७) । 

'तिबेतन योग, बर्ना् ब्रोमेज द्वारा (दूसरा संस्करण, १६५४, एक्बैरियम प्रेस) । इसमें तिब्बतियों के 
जादू एवं धारमिक आचारों का उल्लेख है और उन मन्त्रों एवं प्रयोगों की चर्चा है जिनसे अलौकिक 
शक्तियाँ प्रप्प्त होती हैं । 


अध्याय २८ 
सोमांसा एवं धमंशःस्त्र 


याज्ञवल्कयस्मृति में आया है कि विद्या एवं धर्म के चौदह मूल (कारण या हेतु ) हैं, यथा--पुराण, न्याय, 
मीमांसा, घर्मशास्त्र, अंग (छह) एवं वेद (चार)। कुछ छोग ऐसा ही श्लोक मनु का भी कहते हैं, किन्तु 
विद्यमान मनुस्मृति में वह नहीं मिलता। यहाँ 'मीमांसा' शब्द के उद्भव एवं अर्थ का ज्ञान आवश्यक है, यह भी 
जानना अपेक्षित है कि इस शास्त्र के प्रमुख सिद्धान्त क्‍या हैं, इतना ही नहीं; हमें यह भी जावना चाहिए कि व्याख्या 
करने के महत्त्वपूर्ण नियम क्‍या हैं और घधर्मंशास्त्र के विषयों से सम्बन्धित कौन-कौन-सी उक्तियाँ हैं । हम यहाँ 
इस शास्त्र के कुछ मतत्त्वपूर्ण भ्रन्थों एवं उनकी तिथियों पर भी प्रक्राश डालेंगे 
मीमांसा' शब्द अति प्राचीन हैं। तै० सं० (७।५।७।१) में आया है--ब्रह्मवादी लोग मीमांसा करते हैं 
(प्रश्न पर विचार करते हैं) कि एक भिति (दिन) त्यागी जाय या नहीं । यहाँ मीमा[सन्ते' का क्रिया-रूप किसी 
सन्देहात्मक वात के त्रिपष् में विचार-विमश करने या खोजबीन करने के तथा किसी निर्णय पर पहुंत्र जाने के अर्थ 
में प्रयुकत हुआ हैं। ओर भी देखिए तें० सं० (६।२।६।४-५) जहाँ इसी अर्थ में 'मीमांसन्त' एवं 'मीमांसेरन्‌' का 
प्रयोग हुआ है।* कृतिपय स्थानों पर तै० सें० नें ब्रह्मवदियों द्वारा मीमांसा किये जाने का प्रश्न उठाया है, किन्तु 
“वहाँ मीर्मासन्ते' या तत्सम्बन्धी शब्द का प्रयोग नहीं हुआ है। देखिए तैं० सं० २५१३॥७ (साह्नाण्य के देवता के 
बारे में), ५४५॥३।२, ६।१॥४।५, ६१५॥३-५। काठकसंहिता (८।१२) ने छावबीन करने के लिए एक सन्देहात्मक 


१. पुराणन्पायमीमांसा, . . _च चतुर्दश ॥ याजश्ष० १३ । बृहद्योगियाशवश्यय में यों भाया है: पुराणतकें- 
मीमासा. . .चतुइंश (१२॥३) | अपराक (पु० ६) ने विध्णपुराण (३।६॥२७ - वस्यु० ६१।७५) से उद्धत किया हैः 
अंगानि वेदाइचत्वारो मी मस्त न्याथविस्तर: । पुराण धर्मशारत्र च विद्या एताइचतुदंश ॥॥ इसे प्रोण टी ० आर० चिन्ता- 
सणि ने सन्‌ का वचन कहा है (जें० ओ० आर०, रूुद्रास, जिल्द ११, पूरक पृ० १)। यह भविष्य पुराण 
(ब्राह्मपर्ण २।६) में भी है। देखिए इस महांग्रन्‍्थ का अंग्रेज! संस्करण, जिल्द १, पु० ११२, पाद-टिप्पणी १६८, 
जहाँ १४ विद्याओं के लिए ओऔदशनसधर्मशारश्र का उद्धरण है, और देखिए वही, जिल्द ३, प० १०, टिप्पणी १७, 
जहाँ अतिरिक्‍त विद्याओं के नाम हैं ओर वे कुछ १८ कही गयी हैं; यज्ञ ० की सूची में आयुवद, धरनुवेद, गान्धर्ववेद 
एवं अथंशास्त्र के जोड़ने से १८ विद्याएँ हो जाती हैं। कालिदास के पूर्व भी विद्याएंँ १४ थीं, देखिए रघुबंध 
(५।२१) : वित्तस्थ विद्यापरिसंख्यया मे कोटोइ्वतल्रों दश चाहरेति ४ 

२: उत्तु्ज्यां ३े नोत्यूज्या ३ समिति मीमसम्ते ब्रह्मदादिनस्तद्वाहुरुसुज्यमेदेति. ..] ते० सं० (७४५। 
७१) ; व्यावुत्त देवयजन याजयेद्‌ व्यावुर्फा्स ये पाते वा तलल्‍पे वा मीमसेरन्‌. .. न पाते न तस्‍्पे 
मीमांसन्ते । तं० सं० (६।२।६॥४-५) । अन्तिम बाबय का अर्थ है: अन्य लोगों के साथ भोजन फरने योग्य 
है था विवाह से सम्बन्ध स्थापित करने योग्य है, इस विषय में उन्हें कोई सनन्‍्देह वहीं है । 


दर्द धर्भशास्त्र का इतिहास 


बात उमारी है किन्तु ब्रह्मवादी कहते हैं! ऐसा नहीं कहकर 'भीमांसन्ते” कहा है। अथर्ववेद (&।११३) में आया है-- 
'बहुधा लोगों ने पृथक्‌-पृथक्‌ मीमांसा करते हुए उसके कर्मों को इस पृथिवरी पर निरीक्षित किया।' इस वेद ने 
पुन: एक स्थान (६।६।२४ ) पर 'मीमांसित' एवं 'मीमांसमान' शब्दों का प्रयोग किया है। शांखायनब्राह्मण (२३८) 
में आया है--वे मीमांसा करते हैं कि सूर्योदय के परचात्‌ या पूर्व होम करना चाहिए तैं> ब्रा० (३१०६ ) 
ने 'मीमांसा' शब्द का प्रयोग किया है। शतपथब्राह्मण ने भी काण्य के पाठान्तर में ऐसा किया है (सं० ब्रु० ई०, 
जिल्द २६, पाद-टिप्पणी-१) । छान्दोग्योपनिषद्‌ (५१११) में आया है कि पाँच महाभ्रोत्रिय जोग, जो महाशालू 
(वड़ें घर वाले या बड़ी सम्पत्ति वाले ) थे और प्राचीनशाल औपषमन्यव नाम से पुकारे जाते थे, तथा अन्य लोग 
एकत्र हुए और इस प्रइन पर मीमांसा करने लगे कि हम लौगों का आत्मा कया है और ब्रह्म क्या है ?' दैँ> उप 
(२८ ) सें आया है--यही आनन्द की मीमांसा है ।/3 दोनों बचनों में 'मीमांसा' का अर्थ उच्च दार्शनिक विषयों पर 
विचार-विमर्श करना” (विचारण) है। 

पाणिनि (३।१।५-६) थे सन्‌! प्रत्यय के साथ सात धातुओं के निर्माण की वात कहीं है, जिनमें एक है 
मीर्मासते' जो मान से बना है, और काशिका ने इतना जोड़कर कहा है. कि इसका अर्थ है जानने की इच्छा, 
अर्थात्‌ छावबीन एवं अन्तिम निष्कर्ष', सम्मवतः उसके कथन के संदर्भ में ये सूत्र रहे हैं. यथा--अथातो धर्म-जिज्ञासा' 
एवं अथातो ब्वद्वा-जिज्ञासा' । 

उपर्युक्त संक्षिप्त विवेचन से प्रकट हुआ होगा कि उपनिषदों के बहुत पहले से 'मीमांसा' शब्द का अर्थ था--- 

“किसी विवाद के विषय में विचार-विमर्श करना तथा उस बिपय में कोई निर्णय करना था निष्कर्ष उपस्थित करना | 
वही शब्द एक निडिचत अर्थ में प्रयुक्त होने लगा (यथा उपर्युक्त याज्ञ० में), अर्थात्‌ धर्म के विषय में छानबीन तथाः 
व्यास्याव एवं तके द्वारा सन्देहात्मक विषयों पर निर्णय करना । 

कुछ धर्मसूत्र शुद्ध रूप से मीमांसा की उक्तियों एवं सिद्धान्तों से सुपरिचय प्रकट करते दृष्टिगोचर होते हैं। 
उदाहरणाथे, यौतम (११५) में आया है--तुल्यवलूयोतिकल्प:', अर्थात्‌ जब दो तुल्य प्रमाण वाले ग्रन्थों में विरोध 
हो तो विकल्प होता है।' केवल आपस्तम्बधर्मसूत्र में हो मीमांसा-सम्बन्धी उक्तियों एवं सिद्धान्तों का बिरर प्रयोग 
मिलता है, अन्य धर्मसूत्रों में नहीं। इसमें आया है--आनुमानिक आचार (ऐसे वैदिक वचन पर आधारित, जो अब 
लुप्त हो चुका हो) से भावात्मक (उपस्थित) वैदिक वचन अवेक्षाकृत अधिक बलवान्‌ होतः है ।* यह जैमिनि ( १।- 


है. प्राचीनशाल ओपमन्यवः , .. ते हेते महाशाला महाश्रोज्ियः: समेत्य मौम[सां चक्र: को न आत्मा 
कि ब्रह्मेति। छा० (५१११); संषानन्दस्थ मौमासा भवति | ते० उप० (२८) । 

४. तुल्यबलयो विकल्प: । मौतस० (११५): समिलाइए जैमिनि० (१२१३।१०) : एकार्थास्तु विकल्‍्पेरन्‌ 
समुच्चये हयावत्तिः स्पात्प्रधानस्य; शबर ने व्याख्या की है: थे त्वेकार्था एककार्यास्ते विकल्पे रन्‌ यथा ब्रोहियदौ; 
देखिए शबर : तुल्यार्थथोहि तुल्यविषययोविकल्पो भवति न नाना्थयो: 7 (जैमिनि १०६३३ )5 मिलाइए मनु 
(२१४) 'अ्ुतिह्य तु यत्र स्थात्तत्र धर्माबुभी स्मृतो! श्रुछ्तिहि इलीयस्थानुमानिकादाचारात्‌॥ आप ० घ० ५ 
१४४८; मिलाइए विरोधें त्वनपेक्षे स्थाइसति ह्यनुरानस्‌ | जै० १३।३; विद्या प्रत्यनध्याथ: श्रूयते न कर्म- 
यथोगे मन्त्राणामू । अप्प० घ० १४१२४; मिलाइए ज॑० १९३।१८ : 'विद्यां प्रति विधानादा सर्वका्ं प्रयोग: स्थात्‌ ] 
फर्मायत्वात्‌ प्रयोगस्य । ; यत्र तु श्रीत्युपलब्धित: प्रवृत्तिनं तन्न शास्त्रमस्ति। आप०- घ० १॥४॥१२।११, 
समिछइए जै० ४॥१२ : यस्मिन्‌ प्रीति: पुरुषस्य तस्य लिप्साथ्रलक्षणाईव्िभक्‍तत्वात्‌ 7 


भीर्सासा एवं धर्मशास्त्र ष्प्द 


है।३ ) के समान है--यदि (स्पष्ट वैदिक वचन एवं स्मृति वचन में) विरोध हो, तो स्मृति का स्याग होना चाहिए, 
यदि विरोध न हो तो अनुमान निकालना चाहिए (कि स्मृतिवचन किसी वैदिक वचन पर आधारित है) 7” आप» में 
आया है---अनध्याय (बंदिक अध्ययन को पर्वो आदि में बन्द करने) के नियम केवल बैदिक मन्त्रों के अध्ययन 
तक ही प्रयुवत होते हैं, यज्ञों में उनके प्रयोग के लिए नहों ।' स्थानामाव से हम आप० घ० एवं जैमिनि का मिलान 
यहीं समाप्त करते हैं। उपयुक्त बातों से यह विदित होता है कि आपस्तम्ब के काल में मीमांसा के सिद्धान्त प्रचलित 
ही चुके थे और उनका पर्याप्त विकास भी हो चुका था। आपस्तम्ब ने न्यायवित्समय' (जो लोग न्याय जानते से 
उनका सिद्धान्त) एवं न्यायविद: शब्दों का प्रथोग किया है, जिससे प्रकठ होता है कि उन्होंने किसी मीमांसा- 
सम्बन्धी ग्रन्थ को ओर या किसी ऐसे छेखक को ओर संकेत किया है, जिससे मीमांसा-सूत्र लिखा हो। आप० घ« 
एवं पूबंसीमांसासूत्र के विचारों एवं शब्दों में जो साम्य दीखता है उससे प्रकट होता है कि आपस्तम्ब को या तो 
मीमांसासूत्र का पता था या उनके समक्ष उसका कोई आरगम्मिक पाठान्तर विद्यमान था। ऐसी बात नहीं है कि ये 
सभी वचन एश्चात्कालीन क्षेपक हैं, क्योंकि उन सभी की व्याख्या हरदत्त ने को है। 

कुछ श्रौतसूत्रों में (यया कात्यायन० में) बैंदिक बचनों की व्याख्या से सम्बन्धित नियम हैं जो जैमिनि के 
सूत्रों से मिलते-जुलते हैं, कहीं-कहों तो झब्द-व्यवहार ज्यों-के-त्यों हैं।* थोड़े उदाहरण यहाँ दिये जा रहे हैं। मिलाइए 


2. यह द्रष्टव्य है कि पुईमोमासासूत्र के लेखकों को शंकर ने बहुधा न्यायविद: कहा है (वेदान्तसूत्र 
४।२२); विद्वरूप आदि ने भी यही संज्ा दी है। ब्रह्मसूत्र (११११, पृष्ठ ५, चौखम्बा सीरोज्ञ) की टौका 
में भास्कर का कथन है---प्रच्छब्व आह तदस्म/फं प्रराणरिति हि न्यायविद:। ये शब्द शबर के हैं (प० भी० 
सू० २३२३६ के भाष्य में) । विश्वरूप करे बालकीडा में याज्ञ० (१।४८) की ठीका करते हुए कहा हे--- तथा 
च नैसायिका: 'नहि बचनस्यातिभारोस्तीत्याहु: ! मिलाइए शबर (जैसिमे २२३) : 'क्िमिव वचन नस कुर्यात्‌ 
नास्ति वचनस्थातिभार: ४ अतः यहाँ शबर नेयायिक कहे गये हैं। बालऋरड़ा ने याज० (१।४३) पर कहा 
है--न्ययविददय याजिका: | अपि वा सर्वंधर्म ६ स्यात्‌ तस्थायर्वाद्‌ विधानस्थ /! यह अन्तिम जैसिनि (१३३१६) 
हैं! अतः यहाँ जैमिनि को न्‍्यायविव्‌ एवं याज्षिक कहा गया है। और देखिए बाहकीडा (याज्ञ० १६७) । माधवा- 
दार्य के जैंमिनिल्‍पायमालाविस्तर में आया है. कि न्याय धर्म के निर्णायक और जेैमिनि द्वारा व्याज्यायित 
अधिकरण हैं, (जैमिनिप्रोक्तानि धर्म मिर्णायकान्य धिकरणानि न्याया:)। भौतसत्रों के लेखकों को बालऋड़ा 
(याज्ञ० १३८) ते केवल याज्ञिक कहा है तथा च याजक्षिका: व्यवहायया भवन्ति इत्याहु: । यह उद्धरण कात्या- 
पनशौतसूत्र (२२४२७-२८) का है । और भी, 'प्रायद्िचत विधानाध्च' नामक सूत्र का० श्लौ० (१२१६) 
एवं पृ० मरे० सू० (६३७) दोनों में है और का० श्रौ० (१८६) पु० मौ० सू० (१२१३११५) ही है; इतना 
दी नहीं, का० थोौ० (६११(१४-१५) में वे ही शब्द हैं जो पू० म० सू० (३५/३६-३६ ) में हैं, किन्तु दोनों 
के सत भिन्न हैं। मिलाइए पु० मोौ० सू० (४४।१६-२१) एवं कात्या० शक्रौ०  ( ४ाश२८-३० )। ऋ० 
(१४5१) एवं (श४५८।६) में आये हुए बव्वानर' शब्द के अर्थ के विवाद में निरुक्‍त (७२१-२३) ने 
आचार्यों, प्राचोत याशिकों' (जिन्होंने वैब्वानर को आकाञ में सूर्य माना है) एवं 'शाकपू्णि! (जिन्होंने उसे 
भूमि को अग्नि माना है) के मतों का प्रकाशन किया है। निरुक्‍्त ने यश्ज्ञिकों के दृष्टिकोण व्यक्त किये हैं (५ 
११, ७४, जहाँ याज्िकों एयं नेरकतों में मतेक्य नहीं है; &२४, जहाँ नैस्‍वतों का मत है कि अनुमति एवं राका 
देवताओं को पत्नियाँ हैँ, और याज्ञिकों का मत है कि वे पूर्णमासी के नाम हैं); और देखिए ११३१ एवं 
११।४२-४३ ६ | 

शै५ 


दें? धर्मझारत का हतिहास 


कात्या० (१।१।६-१० रचकार के बारे में) एवं जै० (६७४४) ; कात्या० (१११२-१४) एबं जै० (६१४१ 
एवं ६८२०-२२); कात्या० (११११८-२० ) एवं जै० (१५२१-४) ; कात्या० (१२१८-२०) एवं जै० (६।- 
३२-७, नित्य कर्म के विषय में, जो पूर्ण फलदायक होते हैं, मले ही कुछ अंग व सम्पादित हुए हों); कात्या० 
(१।२।१-३) एवं जे० (११३५-४०); कात्या० (१।३।२८-३०) एवं जै० (६।६।३) । कहीं-कहीं कात्यायन ने 
पूर्वमीमांसासूत्र का विरोध किया है, किन्तु बहुधा शब्द एक-से आये हैं। 

कात्यापन के पाणिनीय वातिकों एवं महाभाष्य से प्रक्रट होता है कि मीमांसा की उक्तियाँ एवं सिद्धान्त 
उनसे बहुत पहले विकसित हो चुके थे। उदाहरणाथ्थं, वातिकों में मीमांसा के ये शब्द आये हैं--'प्रसज्यप्रतिषेध' 
(वातिक ७, पाणिनि ११।४४; वातिक ५, पा० १7२१; वा० २, पा० ७।३।८५), पर्युदास' (बा० ३, पा० ११)- 
२७), शास्त्रातिदेश”' (पा० ७।१।६६ पर बा०), नियम” एवं 'विधि' में अन्तर (वा १ एवं २, पा० २३३।१६३), 
प्रकरण” (बा० ४, पा० ६।२।१४३) । पत्तज्जलि का महाभाष्य पू० मी० सू० से परिपूर्ण है। 'मीमांसक' शब्द 
आया है (भाष्य, पा० २२।२६) । महाभाष्य में पाँच पाँच नख वाले” पशु खाये जा सकते हैं' (पञ्च पठचनखा 
मक्ष्या:. . .) वाला प्रख्यात उदाहरण आया है और कहा गया है कि उन पाँचों के अतिरिक्त अन्यों को नहीं खाना 
चाहिए ।* किन्तु पत्ज्जलि से 'परिसंख्या' शब्द का प्रयोग नहीं किया है, जैसा कि मीमांसा ग्रन्थों में आया है। 
जँमिनि में परिसंख्या' आया है (७४३।२२)। महामाष्य ने (पा० ४।१।१४, वातिक ५; एवं ७१६३, वारतिक 
5) एक मूल्यवान्‌ सूचना दी है, यथा--यदि कोई नारी काशकृत्स्नि हारा व्याख्यायित मीमांसा पढ़ती है तो वह 
ब्राह्मण नारी काशकत्स्ता' कही जायेगी।” इससे यह प्रमाणित हो जाता है कि पतंजलि के काल में काशक्ृत्स्नि 


६० सक्ष्यनियमेताभक्ष्यप्रतियेधो गम्यते । पञ्च पठचनखा भद्ष्या इत्युक्ते भमभ्यत एलदतोष्न्येप्भवयां 
इति । महाभाष्य (कीलहातं द्वारा सम्पादित, जिलद १, पुृ० ५) । मिलाइए दाबर, जे० (१०७२८) : 
"किन्तु परिसंस्यया प्रतिबेधः स्थात्‌ 4 यथा पझच परचनखाइचाशल्यक इति शशादीनां पञचानः कौत॑नादन्येषां भक्षणं 
प्रतिषिष्यत इत्यपमर्यों वाक्येत गम्यते । पाँच पश्षु ये हैं->शल्यक: इवादिधो गोधा दाहः कूर्मश्च पझु्चमः ॥) 
रॉमायण (४।१७३े८े ); सम्‌ (५१८, यहाँ इन पाँच पशुओं के साथ खड्भ भी जोड़ दिया गया हैं) । देखिए याश० 
(१।१७७, पाँच के लिए) ग्रौतमधरमंतूत्र (१७२७) : 'पर्चनखादच ॥ शल्यकशशबइवाविवृ्गोधाख इगकच्छपा:' 
(अभक्षया:) । 

७. काश कुत्स्निता प्रोक्‍्ता सीर्मांसा फाशकृत्स्सी, काशकृत्रनीमघौते काशकृत्स्ता ब्राह्मणी । महाभाध्य 
(पा० ४१३१४ )। काशकृत्स्ति की मौमांसा सें यदि पूर्वंस्चौभासा का विवेचन था तो यह आइचर्य है कि पूथ्ष- 
सीमांसासूत्र के विद्यमान ग्रन्थ सें इसकी ओर कोई संकेत नहीं है, जब कि उससें (पूर्वमीम/सासत्र में) 
जैमिनि के अतिरिक्‍त हे पुबंबर्तो सीससकों के नाम आये हैं, यथा--आश्रेय, आलेखन (६५।१७), आइमरच्य 
(६५११६ ), ऐ तिशाथन, कामुकायन, कार्ष्णाजिनि, बादरायण, बादरि एवं रावकायन। डा० उमेश सिश्र ने भ० म० 
गंगानाथ झा के ग्रन्थ पूर्वमीभांसा इन इट्स सोर्सेज' के अन्त में दी रुखी ग्रन्थादली सें भूछ से आइमरण्य का नाम 
छोड़ दिया है। पतल्जलि ते फाशकृत्स्ति की सौर्मांसा का उल्लेख किया है, अत: ई० पु० २०० के पूर्व उसे रखना 
हो होगा। यदि काशऊकृत्स्नि ने पुंमीमांसा पर लिखा, जैसा कि अत्यन्त सम्भव है, तो ऐसा सोचना सर्वथा ठौक 
है कि यदि उपस्थित पूर्वमीमांसा का प्रणयन ई० पू० २०० के उपरान्त एवं लगभग २०० ई० में (जैसा कि 
जैकोबी एवं कॉव दोनों महोदयों ने लिखा है) हुआ, तो फाशक्रृत्सिति का नास पृ० सी० सू० सें अधइय आ जाता 


मौसाँसा एदं धममशांस्फे दर 


नामक एक मीमांसा ग्रन्थ उपस्थित था और उसे ब्राह्मण स्त्रियाँ पढ़ती थीं। यह नहीं ज्ञात हो पाता कि काश- 
कृत्स्ति-मीमांसा की विषयवस्तु क्या थी, वह ज॑मिनि की पूंमीमांसा के समान थी या उत्तरमीमांसा (वेदान्तसूत्र 
के समान थी, या उसमें मीमांसा एवं वेदान्त दोनों थे, जिनमें अन्तिम का होना असम्भव नहीं है । वेदान्तसूत ६ १॥४।- 
२२) ने आचाय काशहत्स्त का मत उल्लिखित किया है, जिसे शंकराचार्य ने अन्तिम निष्कर्ष एवं बेंदविहित माना 
है। काशझत्स्न का पुत्र काशकृत्स्नि कहा गया होगा (पाणिनि ४।१।६५) । उन महत्त्वपूर्ण विधयों पर, जिन पर 
मीमांसा के अपने सिद्धान्त हैं, वातिकों एवं पतब्म्जलि ने पूर्ण विवेचन उपस्थित किया है। पराणिनि (१॥२।६४) 
के वातिक स० ३४ से ५४ में पदों (शब्दों) के अर्थ (या माव) के प्रइन पर लम्बा विवेचत है (सरूपाणामेकशेंद 
एकविमिकती ), खथा--यह आकति है या व्यक्ति है? वातिक सं० ३५ में ऐसा आया है कि वाजप्यायन के मत 
से आकृति किसी पद का भाव है, किन्तु व्याडि के अनुसार (वारतिक ४५ में--द्धव्याभिषानं व्याडि:) द्वव्य (या 
व्यक्ति) पद का भाव है। महाभाष्य ने टिप्पणी की है कि पाणिनि ने कुछ ऐसे सूत्र (यथा---१॥२।५८ जात्या- 
ख्यायाम्‌ आदि) रखे हैं जिनमें उन्होंने जाति” को पदों के अर्थ में लिया है, किन्तु अन्य सूत्रों में (यथा--१।३।- 
६४, सरूपाणाम्‌ आदि ) उन्होंने द्रव्य को शब्दों (पदों) के अर्थ में लिया है। यह द्रप्टव्य है कि जैमिनति (१॥३- 
३३, आइतिस्तु त्रियार्थत्वात्‌) के मत से आक्ृति' शब्दों (पदों) का भाव है! पाणिनि (४।१।६२) के वातिक 
सं० ३ “सामान्य चोदनास्तु विश्वेषेषु पर पतंजलि का कथन है कि कुछ वस्तुओं एवं पदार्थों के सन्दर्म में सामान्य 
रूप से घोषित विधियाँ विशेष वस्तुओं एवं पदार्थों से ही सम्बन्ध रखती हैं (अर्थात्‌ उन्हीं के लिए प्रयुक्त होती 
हैं) और उन्होंने इस विषय में मीमांसा के उदाहरण उपस्थित किये हैं। वारतिककार एवं पतज्जलि दोनों ने चोदना” 
का प्रयोग पूर्वमीमांसा वाले अर्थ में किया है और उन्होंने ऐसे उदाहरण दिये हैं जो शाबर माष्य से मिलते-जुलते हैं । 
व्याकरण के अध्ययन से जिन बहुत-से उद्देश्यों की पूर्ति होती है उनमें 'ऊह' एक है (जो पूर्वमीमांसासूत्र के नवें 
अध्याय का विषय है) । पराणिति (१४३) पर भाष्य करते हुए पतज्जलि ने मीमांसा की भाषा का व्यवहार 
किया है---अपूर्व इव विधिर्म विष्यति वे नियम: | 

ऐसा प्रतीत होता है कि संकर्षकाप्ड आरम्मिक कालों से ही उपेक्षित-सा रहा है। इसके प्रणेता के विषय 
में मतमतान्तर रहा है। वेकक़्टनाथ की न्यायपरिशुद्धि का कथन है (इण्डि० हि० क्‍्वा०, जिल्द <, पृ० २६८) 
कि संकबंकाण्ड के प्रणेता थे काशकइत्स्त । शबर के भाष्य से प्रकट होता है कि उत्तके समय में यह काण्ड विद्यमान 
था और वह उनकी दृष्टि में जैमिनि कृत था। झंकराचार्य ने अपने साष्य (वे० सू० ३।३।४३, प्रदानवदेव तदुक्तम्‌ ) 
में संकर्ष का उल्लेख किया है और उससे एक सूत्र उद्धृत किया है ओर कहा है कि बह वेदान्तसूत्र को ज्ञात 
भा और ऐसा प्रकट होता है कि यह जैमिनि कृत है। ऐसा प्रकट होता है कि रामानुज ने भी माना है कि जैमिनीय 
१६ अध्यायों (१२ अध्यायों में पूर्वेमी मांस! और चार अध्यायों में संकर्ष) में था। अप्पयदीक्षित के कल्पतरुपरिमल 
(वै० सू० ३३४३ पर टीका ) में ऐसा आया है कि देवताओं पर विचार-विम्न॑ के लिए संकर्षकाण्ड प्रारभ्म किया 
गया और यह १२ अध्यायों वाले पू० मी० सू० का परिशिष्ट है। संकर्षकाण्ड का घर्मशास्त्र पर कोई प्रभाव नहीं 


चाहिए। किस्तु यदि जेसिनि काशकूत्स्नि से पहले के ये या उनके समकालौन ये, तो यह सम्भव है कि पूृ० भौ० सू० 
में उन्होंने काशकृत्स्नि का नाम म लिया होी। अतः यद्यपि मौन रह जाने से ऐसा तर्फ देना उतना ठीक एवं 
बसशालो नहीं कहा जा सकता, तथापि यहू कहा जा सकता है कि विद्यमान पृ्यभोमांससूत्र फम-से-कस ई० पू० 
२०० के पूर्व ही प्रमोत हुआ होगा । 


दर अमेशास्त्र का हतिहांस 


है, अतः हम इसके विषय में कुछ और नहीं छिखेंगे। इस विषय में देखिए पं० वी० ए० रामस्वामी शास्त्री का 
निबन्ध (इण्डि० हि० क्‍्वा०, जिल्द &, पृ० २६०-र२६<), जहाँ संकर्षकाण्ड को पू० मो० सू० का परिशिष्ट 
कद्टा थया है । 

मध्यकाल के पश्चात्कालीन लेखकों ने मीमांसाझास्त्र को विद्यास्थानों में (वेदों के अतिरिक्त) अत्यन्त महत्व- 
पूर्ण कहा है, क्योंकि यह अन्य वैदिक वचनों के अर्थ के विषय में उत्पन्न सन्देहों, ्रामक घारणाओं एवं अबोधता को 
दूर करता है तथा अन्य विद्यास्थानों को अपने अथं स्पष्ट करने के लिए इसकी आवश्यकता पड़ती है ।< 


कुछ अ्न्‍्थों में, यथा वेदान्तसूत्र पर रामानुज के भाष्य एवं प्रपंचहृदय में, मीमांसाशास्त्र को दौस अध्यायों 
वाला कहा गया है और सूचित किया यया है कि सम्पूर्ण पर वोधायन द्वारा प्रणीत कृतकोटि नामक एक भाष्य 
था, आगे चलकर उपवर्ष द्वारा एक छोटी टीका प्रणीत हुई, देव-स्वामी ने १६ अध्यायों पर एक टीका लिखी और 
भवदास ने भी जैमिनि पर एक टीका लिखी, किन्तु शबर ने केवक प्रथम १२ अध्यायों पर ही टीका लिखी और 
सकर्थ पर कुछ नहीं लिखा । राजराज (६६६ ई०) के एक अभिलेख (इंडि० हि० क्वा०, जिलल्‍द १४, प० २६२- 
२६३) में आया है कि एक विद्वान ब्राह्मण को कुछ भूमि इसछिए दी गयी कि वह चार छात्रों के रहते और पढ़ने 
का प्रबन्ध करे, उप्तमें जिन विषयों के पठन-पाठच का उल्लेख है, उनमें बीस अध्यायों वाली मीमांसा को भी चर्चा 
है। ये बीस अध्याय इस प्रकार हैं, १२ अध्याय (जिनमें तीसरे, छठे एवं दसवें अध्यायो को छोडकर प्रत्येक अध्याय 
४ पादों में, तीसरा, छठा एवं दसवाँ अध्याय ८ पादों में विभाजित है, इस प्रकार कुछ हैँ 2४-+३ 2८८८-६० 
पादों में) जैमिनि के हैं, ४ अध्याय संकर्षकाण्ड के हैं और शेष ४ अध्याय वेदान्त सूत्र के हैं। बारह अध्यायों को 
बहुघा पूर्वमी म/सा कहा जाता है, जो एक बृह॒द्‌ ग्रन्थ है, जिसमें ६१५ या छयभग एक सहस्न अधिकरण एवं छगमग 
२७०० सूत्र हैं, जो विभिन्न विदयों पर हैं और ऐसे नियमों का उल्लेख करते हैं जो वेदिक व्याख्या में सहायक 
द्वोते हैं। पाज० (१।३) से जिस मीमांसा का उल्लेख किया है, वह सम्मवबत: १२ अध्यायों वाला जैमिनि का प्रन्थ 
है। बहुत-से छेखकों ने, यधा---माघवाचार्य ने * पूर्व एवं उत्तर नामक दो मीमांसाओं का उल्लेख किया है, जो १२ 
भध्यायों में हैं, जैमिनि हारा लिखित हैं तथा उनमें वेदान्तसूत्र के चार अध्याय हैं। बंकराचार्य ने विद्यमान पूर्ब- 
मीमांसा को 'द्वादशलक्षणी' (वे० सू० ३३१२६), 'प्रथम तत्त्र' (वे० सू० ३३३।२५, ३३।५३ एवं ३॥०२७),'प्रथम 
काण्ड' (बे० सू० ३॥३१, ३।३।३३, ३३३४४, ३॥३।५०), 'प्रमाणलक्षण” (बे० सू० ३४३४२) कहा है। एक स्थान 
(बै० सू० ३॥३।४३) पर उन्होंने पुर्व॑मीमांसासूत्र के श्रथम पाद को “शास्त्रप्रमुख इव प्रथमे पादे' कहा है और 
इससे यद्दी न्यक्त किया है कि दे पू० मी० सू० एवं वेदान्तसूत्र को एक शास्त्र मानते हैं। 


%. प्रातिस्विकासकवाक्यायंगततत्त दक्षानसंश्यविपय्य यव्युदासेन पारमारथिकार्थसतत्त्वस्वरूपनिर्णयाघ 
समस्तेरप्येनिविद्यास्थाने रस्यथ्यंमानत्वात्तेस्थोषि भौसांसास्य, विद्यास्थानं गरोयस्तरम्‌ ॥ तथा इयाहुः--चतुर्दशस्‌ 
विद्यासु मो मसेत्र गरीवबसी। जेमिनोपयसूनार्थंसंग्रह (ऋषिपुत्न-परमेदवर कृत, भाग-१, पृ० २, त्रिवेन्द्रम्‌ संस्कृत 
सोरीज) । 

छे- ये पूर्वो्तरमीमांसे से व्याख्ययातिसंग्रहात्‌ू । कपालर्माधवाचायों वेदार्थ यपतुमशझतः ॥ ऋण्वेद 
की टीका , आरस्भिक इलोक ४ (पूना संस्करण ) + छुछ पाण्डुलिपियों में माधवाचायों' के स्थान पर 'सायणा- 
चारयो' लिखा है। 


मौमांसा एवं धर्सशास्श्र ददै 


उपस्थित पूर्वमीमांसासूब एवं वेदान्तसूत्र (या अह्मसूत्र) के प्रणेता तथा उनके पारस्परिक सम्बन्ध के विषय 
में कुछ अति कठिन एवं मत-मतान्तरपूर्ण प्रश्न उठ खड़े हुए हैं। इन सभी प्रश्नों पर यहाँ विचार सम्भव नहीं है। 
प्रथम द्रष्टव्य बात यह है कि यद्यपि वेदान्तसूत्रों की संख्या पु० भमी० सू० की संख्या का ११५ भाग मात्र है, तथापि 
वेदान्तसूत्र में व्यक्तिगत संकेत अधिक (अर्थात्‌ ३२) हैं और घू० मी० सू० में अपेक्षाकृत कम (अर्थात्‌ २७)! 
दूसरी बात यह है कि वेदान्तसूत्र में जैमिनि का नाभ ११ बार और बादरायण का डे बार आया है तथा पू० 
मी० सू० ने दोनों का नाम केवल ५ बार लिया है। प्रशव उठता है-- क्या जैमिनि एवं बादरायण समकालीन 
थे ? बदि नहीं, तो दोनों में क्या सम्बन्ध था ? विद्वान्‌ लोग सामान्यतः: यही स्वीकार करते हैं कि दोनों समकालीन 
नहीं थे। सामविघानब्राह्मण में एक प्राचीन परम्परा की ओर निर्देश है, जिसके अनुसार जैमिति पाराशये व्यास 
के शिप्य कहे यथे हैं।!" हमने इस खण्ड के अध्याय २२ में यह पढ़ लिया है कि किस प्रकार पुराणों ने यह 
घोषित किया है कि व्यास पाराशर्थ ने, जो कृष्ण द्वैपायत भी कहे जाते हैं, एक वेद को चार में गठित किया और 
क्रम से ऋग्वेद, यज वेंद, सामवेद एवं अथर्ववेद को पल, वेशम्पायन, जैसिनि एवं सुमन्‍्तु को पढ़ाया। महाभारत में 
सुमन्तु, जेमिनि, वेशम्पायन एवं पैल को शुक [व्यास के पुत्र) के साथ व्यास का शिष्य कहा गया है (देखिए 
समा० ४११, शान्तिपवं ३२८।२६-२७, ३५०१११-१२) । आइवलायनगृह्यसूत्र (३४४) में तर्पण के सिलसिले 
में एक मनोरंजक कथन है, यथा--सुमन्तु-जेंमिनि-वैशम्यापन-पैल-सूत्र-साष्य-मारत-महासारत-घर्माचार्या: ।! इस 
कथन से यह प्रकट होता है कि ईसा की कई झतियों पूर्व से ही जैमिनि एक आदरणीय नाम था और बह सामवेद 
से सम्बन्धित था। विद्वानों ने पू० मी० सू० एवं वेदान्तसूत्र में आये हुए जैमिनि एवं बादरायण के नामों एवं 
संकेतों की जाँच की है। प्रो० के० ए० नीजककप्ठ शास्त्री (इण्डि० एण्टी०, जिल्द ५०, पु० १६७-१७४) ने एक 
चकित करने वाली स्थापना दी है कि जैमिनि नाम के तीन व्यक्ति थे। टी? आर० चिन्तामणि (जे? ओर आर०, 
मद्रास, जिलद ११, सप्लिमेण्ट, प० १४) ने शास्त्री से सहमति प्रकट की है। पू० सी० सू० में जैसिनि का नाम 
पाँच बार आया है (३३१४४, ६३॥४, ८।३॥७, द्वारा३ेद एवं १४१७) सामान्य ज्ञान तो यही कहता है कि ये 
पाँच बार आये हुए संकेत केवल एक ही' व्यक्त के विषय में है। यदि पू० मी० सू० द्वाया इसके लेखक के 
अतिरिक्त दो अन्य जैमिनियों के नाम इन पाँच सूत्रों में लिये गये होते तो स्पष्ट रूप से यह बात कही गयी 
होती; प्रो० आस्त्री का ऐसा कथन है कि ६।३।४ में उल्लिखित जैमिनि अन्य चार सूत्रों में उल्लिखित जैमिनि' 
से भिन्न हैं, क्योंकि शबर ने उसमें जैमिनि के लिए आचार्य” उपाधि का प्रयोग नहीं किया है, जैसा कि उन्होंने 


१०. सोय प्राजापत्यो विधिस्तम्रिमं प्रजापतिव हस्पतयं बृहस्पत्तिनारदाय नारदोी विष्वक्सेनाय 
विध्यक्षसेनो व्यासाय पाराशर्यादय व्यास: पाराक्ष्यों जेसिनये जेमिमि: यौप्पिष्डपाय पौष्पिण्डय: पाराशर्यायणाय 
पाराशर्यायणो.. बांदरायणाय बावरा्यणस्ताण्डिशाद्यायनिभ्यां साप्डिशाट्यायनिनों बहुभ्यः- - - . आदि । 
सामविधान ब्राह्मण (अन्त में) । न्‍्या० र० ने इलोकबर० (प्रतिज्ञा-सूत्र, इलोक २३) पर पूर्वमीमसा की गुरु- 
परम्परा को यों व्यक्त किया है-- ब्रह्मा-प्रजापति-इन्द्र-आदित्य-कसिप्ठ-पराशर-कृष्ण/ूँपायन-जे मिनि | युक्ति- 
स्मेहप्रपूरणी (पृ० ५, घौखम्बा सीरीज) ने दो समान गुरुक्रम उपस्थित किये हैं, जो सामचिधान ग्रा० से तथा 
एक दूसरे से थोड़ा-सा अन्तर रखते हैं। बसिध्ठ तक गुरुपरम्परा व्यावहारिक रूप से व्यर्थ-सी है। यहू अबलोक*- 
सौय है कि सासविधान बए्पण सें जेमिनि फो य्यास पारादर्णय का शिप्म कहा ग्रया है, जब कि जेमिनि एवं बाद- 
रायण के बीच में दो अन्य ताम आ जाते हैं। 


3 बंमंशास्त्र का इतिहास 
अन्य चार सूजों में किया है। इतना ही नहीं, ६३४ में जो बात कही गयी है वह पुव॑पक्ष मात्र है और अन्य 
चार सूत्रों में जैमिति का दृष्टिकोण मीमांसासूत्र का सिद्धान्त है। जिन सूत्रों में जैमिनि के नाम आये हैं, वे केवल 
पाँच हैं, जिनमें शवर ने केवल चार के लिए “आचाय॑' शब्द का प्रयोग किया है। किन्तु यह एक बहुत ही हलका 
तक है कि चार सूत्रों वाले जैमिनि एवं एक सूत्र वाले जैमिनि में अन्तर है। आचार्य” या भगवान्‌” जँसे उपाधि- 
सूचक शब्दों के प्रयोगों के विथय में लेखकों के व्यवहारों में अन्तर है। कुमारिल ने जैमिनि के लिए आचार्य! या 
भगवान्‌ की उपाधि नहीं जोड़ी है और एक स्थान पर तो ऐसा लिख दिया है (तत्त्रवातिक, पृ० ८६५) कि ज॑मिनि 
असारमभूत सूत्र लिखते हैं। 

वेदान्तसूत्र के जिन सूत्रों में जैपिनि के नाम आये हैं (यथा--१२।२८, १।२।३१, १॥३३१, १।४।१८, 
श२ा४०, ३४४२, ३।४१८, ३।४।४०, ४३३११२, ४।४।५, ४।४।११) उनमें शंकराचार्य नें 'आचार्य' की उपाधि 
जोड़ी है (केवछ ३४४० में ऐसा नहों हो सका है), यद्यपि जैमिनि के बहुत-से प्रभेय वेदान्तसूत्र के प्रणेता बाद- 
रायण को एवं स्वयं शंकर को मान्य नहीं हैं। ३।४।४० में शंकराचार्य ने जैमिनि एवं बांदरायण दोनों के लिए 
आचार्य” की उपाधि नहीं दी है । इस विषय में ऐसा तो किसी हे नहीं कहा है कि ३४१४० में आचाय॑' शब्द 
न आते से उसने उल्लिखित बादरायण अन्य सूत्रों में उल्लिखित बादरायण से भिन्न हैं। एक अन्य स्थान (वै० सू० 
४।१॥१७ पर ) में शंकराचाययं का कथन है कि जँमिनि एवं बादरायण दोनों इस बात को स्वीकार करते हैं कि 
काम्य प्रकार के कूछ कम ब्रह्मन्ञान की प्राप्ति में किसी प्रकार सहायक नहीं होते। इससे यह प्रकट होता है कि 
शंकर के मत से ज॑मिनि ने ब्रह्मविद्या के उदय के विषय में विचार किया है। दूसरे तर्क के विषय में यह कहा जा 
सकता है कि ६।३।४ में किसी भी प्रकार से पूर्बपक्ष नहीं प्रकट होता। उसी अधिकरण में पूर्वपक्ष प्रथम सूत्र में 
लिखित है, यथा--अग्निहोत्र या दर्श-पूर्णमास जैसे इृत्यों को सम्पादित करने का वही अधिकारी है जो उन्हें 
पूर्णता एवं समग्रता के साथ कर सके ।' दूसरे सूत्र में सिद्धान्त का दृष्टिकोण व्यक्त है, थथा-- “नित्य कर्मों में यह्‌ 
कोई आवश्यक नहीं है कि सभी कृत्य सम्पादित किये जायें।' एक तीसरा सूत्र ऐंसा कहता हैं कि स्मृति में ऐसा 
घोषित है कि यदि मुख्य कृत्य सम्पादित न किया जाय तो यह अपराध है, अतः मुख्य कृत्य अपरिहार्य है और 
डसे अवश्य करना चाहिए। इसके उपरान्त चौथा सूत्र आता है जिसमें ज॑मिनि का नाम आया है। इस पर शबर 
का भाष्य बहुत संक्षिप्त और अस्पप्ट है। इन सूत्रों (६३॥१-७) पर टुपूटीका पृथक्‌-पथक्‌ भाष्य नहीं उपस्थित 
करती, और व्याख्या में इसने जैमिनि का नाम छोड़ दिया है तथा इस अधिकरण के विषय में जो अस्तिम बात 
कही गयी है वह अस्तुत लेखक द्वारा उपस्थापित चौथे सूत्र की व्याख्या को और बल देती है। इस बात में किसी 
को कोई सन्देह नहीं है कि ५ से लेकर ७ तक के सूत्र सिद्धान्त के दृष्टिकोण का समर्थन करते हैं। इस विवाद 
में विशेष जाने की कोई आवश्यकता नहीं है। निष्कर्ष यह है कि पु० मी० सू० में पाँच बार उल्लिखित जैमिति 
एक ही व्यक्ति है और जिसने पूर्व॑मीमांस। पर लिखा है वह उपस्थित पू० मौ० सू० के लेखक से भिन्न व्यवित्र है । 

स्वयं प्रो० शास्त्री यह स्वीकार करते हैं कि पाँच संकेतों में चार में, जहाँ जैमिनि स्पष्ट रूप से अंकित 
हैं, उनके विचार सिद्धान्त के विचार हैं। पू० मी० सू० के द।रारे एवं १२१५६ सूत्र कूछ विशिष्ट हैं। 
दोनों विययों में अधिकरण केवल एकसूत्र का है, जो सिद्धान्ती इष्टिकोण है और वहाँ जेमिनि स्पष्ट रूप से 
उल्लिखित हैं। पू० मी० सू० के सूत्र ३१४ में जैमिनि बादरि (३३१३) से भिन्न हैं और अधिकरण को 
पूर्ण करने के लिए दो और सूत्र जोड़ दिये गये हैं। पू० मी० सू० के ८।३।७ में जैमिनि का विचार बादरि 
के सूत्र ८३।६ के विचार का विरोधी है, वह सिद्धान्ती दृष्टिकोण है और पु० मी० सू०_ के लेखक के दृष्टिकोण 
को व्यक्त करने के लिए कोई पथक सत्र भी नहीं है । 


मीमांसा एवं धर्मशास्त्र दे 


वे० सू० (३।४।४०) की व्याख्या में शंकराचार्य ने जो बबतव्य दिये हैं, उनसे प्रकट होता है कि ये 
बादरायण को वेदान्तसूत्र का लेखक मानते हैं | वे० सू० (३।२।३८-३६) में सिद्धान्त आया है कि कर्मों 
का फल ईश्वर द्वारा दिया जाता है, किन्तु जैमिनि का विचार (दृष्टिकोण) यह है कि कर्मों का फल घर्म 
होता है (३।२।४० ) और सूत्र ३१२४१ में ऐसा आया है कि बादरायण प्रथम बात मानते हैं, अर्थात्‌ ईइ्बर 
कर्मों का फल देता है । यहाँ पर बादरायण को स्पष्ट रूप से सिद्धान्त सूत्र (३।३२।३८) का पोषक माना 
गया है । शंकराचार्य ने वे० सू० के अन्तिम सूत्र (४४।२२) में जो बातें कही हैं उनसे स्पष्ट प्रकट होता 
है कि बादगायण सम्पूर्ण वेद्यन्तसूत्र के प्रणेता थे। इस विषय में हमें कोई सनन्‍्तोषजनक उत्तर नहीं मिल 
पाता कि जब ५५५ सूत्रों के प्रणेता बादरायण थे तो वेदान्तसूत्र में बादरायण के ताम ४ बार वयों आये हैं 
और जब २७०० सूत्रों के प्रणेता जमिनि के नाम से विस्यात हैं तो जैमिनि के विचार पाँच बार ब्यों व्यवत 
हैं, जिनमें चार तो ऐसे हैं जो पृ० मी० स्‌० के विख्यात लेखक के विचार से सर्वथा मिलते हैं? इन प्रश्नों 
के उत्तर में केवल दो सिद्धान्त कहे जा सकते हैं, यथा--एक तो यह कि इसकी व्यास्या नहीं हो सकती और 
दूसरा यह कि दो जैमिनि एवं दो बादरायण थे । 

वेदान्तसूत्र के प्रणेता से सम्बन्धित समस्‍या विकट है। शंकराचार्य के समान भास्कर का कथन है कि 
वेदान्तसूत्र के प्रणेता ब्रादरायण थे । उन्होंने वे० सू० की टीका का आरम्भ बादरायण को प्रणाम करके 
किया है, क्योंकि उनके शब्दों में बादराथण ने इस छोक में ब्रह्मसूत्र को भेजा, जो जन्म-बन्धन से लोगों 
को मुक्त कर देता है । शंकशणाचार्य के शिष्य पद्मपाद की पञु्चपादिका में बादरायण का अभिवादनत किया गया 
है (आरम्मिक दूसरा इलोक) । रामानुज ने विरोधी वक्तव्य दिये हैं। श्रीभाष्य” में रामानुज ने सभी मद्र 
पुरुषों से कहा है कि उन्हें पाराशर्य के अमृत-रूपी शब्दों का पान करना चाहिए, किस्तु वे सू० (२११२४२) 
के भाष्य में उन्होंने लिखा है कि बादरायण महाभारत के प्रणेता थे, जहाँ पर पाउचरात्र-शास्त्र एबं बे० सू० 
का विस्तार के साथ विवेचन किया गया है (शान्तिपर्व, अध्याय ३३४-३३६) । किन्तु रामानुज के गुरु के 
गुर यामुनाचार्य के मत से वे० सू० के प्रणेता थे बादशायण | झंकराचार्य के कहने पर भी उनके देदान्त- 
सूत्र के भाष्य की प्रसिद्ध टीका भामती” के रचयिता वाचस्पति मिश्र ने ब्रह्मसत्र के लेखक वेदव्यास का 
अभिवादन किया है ) पराशरमाधवीय के दो मत हैं--जिल्द १, मायग-१, पृ० ५२, ६७; जिल्द २, भाग-२, पृ० ३ 
एवं २७४ में वे> सू०्के प्रणेता बादशायण कहे गये हैं, किन्तु कुछ स्थानों पर वेदान्तसूत्र को वेदव्याससूत्र कहा 
गया है (जिल्द १, माय-१, पृ० ५६, ११३)। इन विभिन्न मतों से एक महत्त्वपूर्ण प्रश्न यह उठता है कि क्‍या 
बादरायश , जो वेदान्तसूत्र के प्रणेता कह्टे जाते हैं, और वेदव्यास एक ही व्यवित हैं या भिन्न ? शंकराचार्य 
के भाष्य से प्रकट है कि वे इन दोनों को भिन्न मानते हैं ।*) उदाहरणार्थ, वे० सू० (१३२४) पर 


११. अत एव च नित्यत्वम । बे० सू० (१।३२४); भाष्य-- वेदध्यासइचेबमेद स्मरत्ति। युगान्‍तेन्‍्तहितान्‌ 
वेदान्सेतिहासान्महर्षय: ! लेभिरे तपसा पूर्व मनुज्ञाता: स्वयस्भुदा ॥।! इसि। यह इलोक शास्तिपर्व (२१०१४) सें 
आया है; स्मरन्ति च । बे० सू० (२।३।४७), भाष्य-- स्मररान्ति च व्यासादयों यथा जंबेन दुःखेन न परमात्मा 
दुःखायत इति। तत्र यः परमात्मा हि स मित्यो निर्गुणः स्मृतः। न लिप्यते फर्ूंड्यापि प्मपत्नमसिबास्भसा।। 
कर्मात्म। त्वररों पीसी मोक्षबस्बें: स यूुज्यते । स संप्तदशकेनापि राश्षिना युज्यते पुनः ॥ इल़ि। थे दोनों शान्ति 
पर में जाये हैं (३५२१४-१५) | 


डै६ घमदास्त्र का दतिहास 


उन्होंने वेदव्यास का श्लोक वेदाल्तसूत्र के इस समर्थन में उद्धत किया है कि वेद नित्य है। वे० सू० (२॥३॥ 
४७) पर इसके समर्थ त में कि यद्यपि आत्मा परमात्मा का ही अंश है तथापि परमात्मा आत्मा द्वास पाये जाते 
हुए कष्ट से दुखी नहीं होता, शंकराचार्य ने महाभारत से दो इछोक स्मृति के समान उद्धत किये हैं। इससे 
यह श्रकठ है कि यदि वेदान्तसूत्र के प्रणेता एवं वेदव्यास एक ही व्यवित होते तो शंकराचार्य उदाहरण 
रूप में वेदव्यास के बचन उद्धुत नहीं करते, यदि वे ऐसा करते भी तो यही कहते कि इस लेखक में ऐसा एक 
स्थान पर और कहा है, आदि । यही तर्क शंकराचार्य की आलोचनाओं के विषय में भी दिया जा सकता है। 
यदि महान्‌ आचार्य का यही मत था कि वेदान्तसूत्र के लेखक वे ही महोदय थे जिन्होंने महाभारत एवं 
गीता का प्रणयन किया है तो वे महाभारत एवं गीता से उद्धरण देकर बे० सू० के तर्क का समर्थन न करते । 

यदि यह कहा जाय कि जैमिलि केवछ एक ही थे (दो नहों, तीत की बात तो दूर है) तो एक बड़ी 
गम्भीर समस्या उठ खड़ी होती है । पु० मी० सू० (जिसमें २७०० सूत्र हैं) के लेखक ने अपने दृण्टिकोणों 
की ओर अपने वाम से, और वह मी केवल पाँच बार ही, क्यों संकेत किया है? कछ टीकाकारों ने ऐंसा 
कहा है कि पाणिनि ने अपने यूवेवर्ती लेखकों के नाम आदर व्यक्त करने के लिए उल्लिखित किये हैं, तो 
क्या यह समझा जाय कि जैमिति ने भी ऐसा किया है ? यदि वे अपना नाम ही लेना चाहते थे तो केवट 
पाँच ही बार क्यों लिया ? स्पष्ट है, उन्होंने अपने किसी पूर्बवर्ती व्यक्ति की ओर संकेत किया है, जिनका 
नाम संयोग से जैमिनि ही था और जिन्होंने अपने मत किसी ग्रन्थ में ध्यक्त किये थे। 

वेदान्तसूत्र में ११ सूत्र ऐसे हैं जिनमें जैमिनि के इृष्टिकोणों की ओर निर्देश किया गया है, यथा-- 
धरार८ एवं ३१, शरा३१, १४१८, ३२४०, ३।४।२, ३४१८, ३॥४४०, ४३।१२, ४।४।५, ४।४।११) 
इनमें ६ सकेत ऐसे हैं (श२२८, १३२३१, शश१८, श३े।१९, ४४४५, ४१४११) , जिनके लिए पू० 
मी० सू० का कोई अधिकरण या ब॒त्र नहीं दिखाया जा सकता। किन्तु ३३९।४०, ३॥४7२, श।श१८ नामक 
सूत्र ऐसे हैं जो पू० मी० स्‌ू० के विख्यात सिद्धान्त हैं | बे० सू० १३३१ पू० मी० सू० ६१५ 
है तथा ३।४।४० में जैमिति वे० सू० से मिलते हैं। अतः ऐसा प्रतीत होता है कि उन डुमिति ने, जो शुद्ध 
रूप से वेदात्त-सम्बन्धी विषयों पर अपने मत प्रकाशित करते हैं और जिनके दृष्टिकोण पू० भी० सू० में 
नहीं पाये जाते, वेदान्त पर कोई ग्रन्थ लिखा था । 

वेदान्तसूत्र के $ सूत्रों में धादरायण के नाम आये हैं , बथा १॥३॥२६ एवं ३३ (एक ही अधिकरण में 
बादरायण जं॑धिनि के विरोध में दो वार उल्लिखित हैं), ३२४१, ३४४३१, ३॥४५॥८, ३॥४४१६, ४३।१५, ४।४४७, 
४।४। १२ यह अवछोकतीय है कि ४३।१४ को छोड़कर सभी में बादरायण के मत जैमिलि से पृथक है या 
थोड़ा अन्तर रखते हैं. (४।४।७ एवं ४१४१२)। प्रो० नीलकण्ठ शास्त्री का विचार है कि वे सभी दृष्टिकोण जो 
बादरायण के कहे यय हैं, वेदान्त पूत्र के लेखक के ही मत हैं, जिन्होंने अपने छिए प्राचीन छेखकों के समान अन्य- 
पुरुष का प्रयोग किय्य है (इण्डि० ऐण्टी०, जिल्द पृ० ५०, पृ० १६६) । इस विचार से यह नहीं ज्ञात हो पाता 
कि वेदान्तसूत्र (जिसमें ५५४५ सूत्र हैं) के लेखक की ही स्थिति को दूंढ करने के लिए बादरायण का नाम 
& बार लेना क्यों आवश्यक माना गया ? यदि वे० सू० के लेखक एवं & बार उल्लिखित बादरायण एक ही 
व्यक्ति थे तो वादरायण का नाम सामान्यत: अधिकरण के अन्त में आता न कि भध्य में । उदाहरण व्यवत् 
करते हैं कि यद्यपि बादरायण एवं वे० सू० के लेखक का अन्तिम निष्कर्ष एक ही है, किन्तु भाषा एवं तर्क भिन्न 
हैं, वेदान्तमूत्र में उल्लिखित वादरायण भ्रस्तुत वेदान्तसूत्र के लेखक से पहले हुए थे और उन्होंने बेदान्त पर 
कोई ग्रन्थ लिखा था, जिसका समर्थन वेदान्तसूत्र अपने तर्कों से करता है । 


सोमांसा एवं धर्मशास्त्र हि 


पाणिनि के काल में ऐसे भिक्ष होते थे जो 'पाराशयं के भिक्षूसूत्र” या कर्मन्द के भिक्षूसूत्र ' का अध्य- 
यन करते थे और 'पाराशरिण:' एवं 'कर्मन्दितः कहे जाते थे। भिक्ष्‌ संन्यास मार्य का झोतक है। अतः भिक्षु- 
सूत्र में संन्यास, उसके समय, नियम, अन्तिम लक्ष्य आदि के विपय अवश्य रहे होंगें। बृहदारण्यकोपनिषद्‌ 
(३।४१। एवं ४॥४।२२) के अनु सार वे लोथ जो ब्रह्म की अनुमति वाले होते हैं, सभी इच्छाओं का परित्याग 
वर देते हैं और भिक्षाटत करते हैं । यही बात गौतमधर्मसूत्र (३।२१०-१३) में भी है । कर्मन्द के भिक्षु- 
सूत्र के विषय में अभी तक कूछ नहीं ज्ञात हो सका है। किन्तु ऐसा कहना सम्भव है कि पाराशर्य द्वारा घोषित 
भिक्षुसूत्र आज के ब्रह्मसूत्र या इसके परवर्ती सूत्र ग्रन्थों में किसी के समान रहा होया । संन्‍्यासाश्रम पर 
पाराशर्य के सूत्र के विषय में यह आरम्मिकतम संकेत है। पाणिनि की तिथि के विषय में अभी मर्तेक्य 
नहीं है। किन्तु कोई भी आधुनिक विद्वान्‌ उन्हें ई० पूृ० तीसरी झती के उपरान्त का नहीं मानता। प्रस्तुत 
लेखक उन्हें ई० पु० ५वीं या छठो शती में रखता है। इससे यह सिद्ध होता है कि पाराशर्य का भिक्षसूत्र 
ई० पु० चौथी एवं उबीं शती के बीच में कभी प्रणीत हुआ होया। पाणिति (४।१।६७) के वातिक (१) 
से प्रकाश मिलता है कि व्यास का अपत्य (पुत्र) वंबासकि' (झुक) कहलाता था (जैसा कि महाभाष्य से 
पता चलता है) । पाणिनि (४१६८४, नडादिम्य: फक्‌) के अनुसार बादरायण' शब्द बदर' (जो ७६ शब्दों 
वाले तडादि-गण का एक शब्द है) से बना है, बादरि' बदर का पुत्र है और वबादरायण' बदर का प्रपौत्र 
(या अनुवर्ती पुरुष उत्तराधिकारी) । किसी काल में व्यास' एवं 'बादरायण” सें श्रम हो गया और वह शुके, 
जो वातिक एवं महाभाप्य के सत से व्यास का पुत्र है, बादरायणि' (वादरायण का पुत्र) कहराने लगा, जैसा 
कि मागवतपुराण (११४८, जहाँ शुक को भगवान्‌ बादरायणि: कहा गया है) में आया है । ऐसा प्रतीत 
होता है कि ठंवीं शती के उपरान्त बादरायण को ख्रमवश व्यास पाराडरय कहा जाने रूगा। 

पूबमीमांसासूत्र एवं ब्रह्मसूत्र में उद्धृत बादरायण एवं जेमिनलि के मतों की परीक्षा आवश्यक है। जैसा 
कि ऊपर कहा जा चुका है, बादरायण केवछ ४५ बार पू० मी० सू० में उल्छिखित हुए हैं । (१) पू० मी० 
सू० (१।१।५) में लेखक का कथन है कि वे और बादरायण वेद की नित्यता एवं अमोघता में विश्वास करते हैं; 
(२) पू० मी० सू० (५॥२१७॥२० ) में नक्षत्रेष्टि पर विवेचन हुआ है। यज्ञ के नमूने में नारिष्ठ नामक होम 
किये जाते हैं; प्रश्न यह उपस्थित होता है कि नमूने के परिप्कारों में जहाँ कुछ उपहोम किये जाते हैं, वहां 
नारिष्ठ होमों का सम्पादन उपहोमों के पूर्व होना चाहिए या उपरान्त । सिद्धान्त का दृष्टिकोण यह है कि 
मारिप्ट होम पहले कर दिये जाते हैं। आत्रेय' इस मत का विरोध करते हैं, किन्तु बादरायण इसका समर्थन 
करते हैं। (३) पू० मी० सू० (११८) में वादरायण का मत्त प्रकाशित है क्रि केवल पुरुष ही नहीं, प्रत्युत 
नारियाँ भी क॒तुओं (वेंदिक यज्ञों) में भाग ले सकती हैं, यही मत सिद्धान्त का भी है। (४) पू० मी० 
स्‌०» (१०।८३५-३६) में एक विज्ञयर अधिकरण है जिसमें उस पुरुष के लिए, जिसने अभी तक सोमयज्ञ न 
किया हो, दर्श-पूर्णमास में आग्तेय एवं ऐन्द्राम्त पुरोडाशों के छिए जो बचत आये हैं उनमें प्रन्‍तत आया है कि 
क्या वे उसके लिए किसी विधि था केवछ अनुवाद की व्यवस्था देते हैं? इस प्रश्न के उत्तर में कहा गया है कि 
बादरायण विधि की बात करते हैं और सिद्धान्त अनुवाद की (१०८।४५)। (५) पू० मी० सू० ( १११ 
प्४--६७ ) में एक रूम्बा अधिकरण आया है जिसमें इस विषय में एक विवेचन उपस्थित किया गया है कि दर्शंपूर्ण - 
मास में आम्नेंय आदि प्रमुख विपयों में आधार जैसे अंग्रों को दोहराया जा सकता है या केवल एक बार 
किया जाता है। 

उपर्युक्त पाँच स्थलों से, जहाँ बादरायण उल्लिखित हैं, तीन वातें स्पष्ट हो उठती हैं--पू० भी० सू० का 

श्र 


रद्द घर्मशासत्र का इतिहास 


लेखक बादरायण के दृष्टिकोण से सहमत है, केवल १०८।४४ में ही असहमत्ति प्रकट की गथी है; पु० मी० सू० 
(११५) में वादरायण का मत वेदान्तसूत्र (१।३।२८-२८) में प्रकाशित मतों से मिछता है तथा पांच स्थलों 
में चार स्थलों के मत यज्ञिय बातों से सम्बन्धित हैं, जिनके विषय में वेदान्तसत्र में ऋछ भी नहीं है। इससे प्रकट 
होता है कि विद्यमान पू७ मी० स्‌ू ० के लेखक के समक्ष पूर्व मीमांसा-सम्बन्धी विषयों पर बादरायण द्वारा छिखित 
ई ग्रन्थ था और यदि विद्यमान वेदान्तसूत्र के लेखक बादरायण होते तो उनके द्वारा लिखित एक पूर्वमीमांसा- 
सम्बन्धी ग्रन्थ भी रहा होता, अथवा ए क अन्य बादरायण श्र जिल्‍्होंने केवल पूर्व मीमांसा पर ही लिखा था । पूल मौ० 
स्‌० में जैमिनि के प्रति पाँच संकेतों की ओर पहले ही ध्यान आक्ृप्ट कर दिया गया है और उस सूत्र (६३।४) 
की ओर भी संकेत किया जा चु का है जिसके आधार पर प्रो० शास्त्री ने तीन जैमिनियों की बात उठा दी है 
किन्तु हमने ऊपर इस बात को स्पष्ट कर दिया है कि इस प्रकार के निष्कर्ष के छिए कोई पृप्ट भमि नहीं है । 


एक्र अन्य विकल्प उपस्थित किया जा सकता है, यथा यह कहा जा सकता है कि विद्यमान वेदान्तसत्र एवं 
पू० मी० सू० के समक्ष जैमिनि एवं वादरायण के ग्रन्थ थे ही नहीं, तथा जैमिनि एवं बादरायण के वियय में जो 
संकेत मिलते हैं वे ज॑मिनि एवं बादरायण की शाखाओं अथवा सम्प्रदायों में प्रचछित मतों से सम्ब्धित हैं। किन्तु 
यह अनुमान सम्भव नहीं जँचता | विद्यमान वेदान्तसूत्र एवं पू० मी> सू० आयादन में सभी के छिए माग्य थे 
और यहाँ ऐसा नहीं छूगता कि दोनों सम्प्रदायों की मौखिक परम्पराएँ सम्पूर्ण देश में सभी छोगों को ज्ञात होनी 
ही चाहिए थीं। 


बहुत-सी वातों में जहाँ बादरायण का उल्लेख हुआ है, वहाँ बे० सू० में बहुत-सी व्यास्थाएँ जोड़ी गयी 
हैं और अन्य बातों का समावेश हुआ है। यह कहा जा चुका है कि शंकराचार्य, मारकर एवं यामत मनि ने वे० 
स्‌० को बादराथण छिखित माना है तथा वाचस्पति आदि न॑ उसे व्यास पाशशर्य कृत माना है। ८ वी शती के 
उपरान्त वेदव्यास को बादरायण क्यों कह जाने छगा, मह कहना कठिन है। कुछ अन्य सम्बन्धित बातों का उल्लेख 
भी आवश्यक है। गीता में क्षेत्र एवं क्षेत्रज्ष के वियय में एक इलाक एक समस्या खड़ी क> देता है।” * गीता (१ 


ञ | रा 


१२. ऋषिभिबंहुधा गीत छन्दोभिविविधेःः पृथक । ब्रह्मसत्रपर्दश्चंव हेतुमदूभिविनिश्चिते: ॥ गीता 
१३ै४४। प्रथम अर्घाली वेदों एवं उपनिषदों के बचनों को ओर संकेत करती है तथा वूसरो ब्रह्मसत्रपरों की ओर । 
सभी टीकाकारों के अनुसार “ब्रह्मसूत्रपदेइच॑व' का सम्बन्ध गोत से अवश्य होना चाहिए। प्रस्तुत लेखक का 
कथन है कि ऋषि भि: को 'छन्दोभि:! से सम्बन्धित रखना आवश्यक है, तो इसमें कोई तक नहीं है कि बह ब्रह्म- 
सूत्रपर्द:' से भी क्‍यों न सम्बन्धित माला जाय ।' प्रथम अर्धालौ में दो शब्द करण कारक सें हैं, यथा ऋषिशसि: 
एवं छन्दोशिः । यदि हम ऋषिभशि:” को दूसरी अर्धाली सें साने तो हमें 'ऋषिसि:' एवं 'बहासत्रपदे:” को उसी 
भाँति रखा हुआ मानता पड़ेगा। प्रथम अर्धाली में वेदों एवं उपनिषदों के वचनों तथा दूसरी अर्धाली के तर्क पक्‍त एवं 
सुनिश्िचत बचनों भर विरोध भी व्यक्त है। तब तो अर्थ होगा कि ऋषियों ने कई ब्रह्मसत्नों का प्रणयन किया 
था। प्रस्तुत लेखक का मत है कि गीता ने अपने समय के कई ब्रह्मसत्रों की ओर संकेत किया है न कि वेदान्तसभ्र 
की ओर। यहाँ शंकराचायं के अतिरिक्त अन्य टीकाकार नब्रह्मसत्र' शब्द से अपने कालों में प्रचलित प्रम्थों की 
ओर संकेत करते हैं। छोकमान्य तिलक ने गीतारहस्य (परिशिष्ट भाग-३, १६१५ का संस्करण) में गीता एवं 
ब्रह्मसूञत के सम्बन्ध पर विवेचन उपस्थित किया है और अपनी एक तकंता उपस्थित की है कि उस लेखक ने जिसने 


मौमांसा एवं धमशास्त्र रस 


४) में ऐसा आया है--क्षेत्र एवं क्षेत्रज्ञ का यह वास्तविक स्वरूप ऋषियों द्वारा विभिन्न मन्‍्त्रों (छन्‍्दों) में विभिन्न 
ढंगों से तथा तकं-संगत ब्रहसूत्रपदों द्वारा, जो निश्चित निष्कर्षों तक भहुचते हैं, पृथक्‌-पृथक्‌ गाया गया है।' यहाँ 
पर गीता ने स्पष्ट रूप से ब्रह्मसूत्र का उल्लेख किया है। यदि कोई ब्रह्मसूत्र (या वेदान्तसूत्र) का अवलोकन करे 
तो पता चलेगा कि बहुत-से सूत्रों में स्मृति पर निर्भरता प्रकट की गयी है, जिस (स्मृति) को आचार्यों ने गीता 
ही माना है। उदाहरणार्थ, स्मृतेश्” (वे० सू० ११२६) पर शंकराचाय॑ ने स्मृतिवचन के रूप में गीता (१८६१ 
एवं १३२) को उद्धृत किया है। इसी प्रकार अपि व स्मयंते' (वे० सू० १(३॥२३) पर शंकराचाये ने गीता 
(१५६ एवं १२) का निर्देश दिया है। और देखिए बे० सू० (२३४५) एवं गीता (१५७) ; बे० सू० (४११०) 
एवं गीता ६११ तथा बे० सू० (४४२।२१) एवं गीता (८।२४-२५) | अतः: यद्यपि ब्रह्मसूत्र में गीता का उल्लेख 
स्पष्ट रूप से नहीं हुआ है, तथापि आचार्यों ने एक स्वर से यही माना है कि उपर्युक्त सभी सूत्रों में संकेत भीता 
की ओर ही है, अच्यत्र नहों। अत: हम इसी निष्कर्ष पर पहुँचते हैं कि गीता ने ब्रह्मसूत्र का उल्लेख किया है जो 
उससे (गीता से) पहले का है, किन्तु गीता के वचन कुछ वेदान्तसूत्रों के आधार कहे गये हैं अत: गीता वेदान्त- 
सूत्र से प्राचीन है। यह विरोबामास है| शंकराचाय से इस विरोधाभास को देखा, इसी कारण उन्होंने ब्रह्मसूत्रपदे:” 
को उपनिषदों के पदों से सम्बन्धित माना, जो ब्रह्म के सिद्धान्तों का प्रतिपादन करते हैं (अर्थात्‌ उन्होंने सूत्र” को 
सूवक' माना है) ! किन्तु इस व्याख्या में केवल खींचातानी है और इसे अन्य टीकाकारों ने स्वीकृत नहीं किया है। 
इसी से अन्य सिद्धान्तों की आवश्यकता पड़ गयी है, यथा--दोनों का लेखक एक ही है, या महामारत तथा गीता 
में समय-समय पर ऊपर से बातें जोड़ी जाती रहीं और जब महाभारत का अन्तिम' संस्करण बना तो ब्रह्मसूत्र के 
विषय वाला इलोक गीता में जोड़ दिया गया, अथवा गीता के समय में विद्यमान ब्रह्मसूत्र के अतिरिक्‍त अन्य ग्रन्य 
भी थे जो ब्रह्मसूत्र कहलाते थे । 

प्रस्तुत लेखक के विचार में यह अधिक सम्भव जँचता है कि गीता के सम्मुख ब्रह्मसूत्र नामक कई ग्रन्थ 
थे और उसने १३।४ में उतकी ओर संकेत किया है, उसने बादरायण के ब्रह्मसूत्र की और संकेत नहीं किया है। 
पू० मी० सू० एवं वे० सू० में उल्लिखित लेखकों की एक संक्षिप्त व्याख्या आवश्यक है। इन दोनों ग्रन्थों ने ज॑मिनि 
एवं बादरायण के अतिरिक्त कई अन्य लेखकों के नाम लिये हैं, जो निम्नलिखित हैं-- 

आत्रेय--यू० मी० सू० ४३१८, ५।२।१८, ६।१२६ एवं वे० सू० ३॥४४४; 

आवमरधथ्य--पू० मी० सू० ६५१६ एवं वे० सू० १।२।२८, १॥४२०; 

कार्ष्णजिनि--पू० मी० सू ० ४४३।१७, ६७३४ एवं वे० सू० ३।१३६; 

बादरि--पु० मी० सू० ३११३, ६१२७, ८३।६, दीशरेर एवं वे” सू० १४२३०, ३३१११, »३।७, 

४४॥१० | 


अहॉसूत्र का प्रणयन किया, मोलिक महाभारत॑ एवं गीता का नवीन संस्करण उपस्थित किया तथा उन दोनों कौ 
आज बाला (उपस्थित) रूप प्रदान किया। किन्तु अस्तुत लेखक को यह बात सान्‍्य नहों है। यहू अवल्लोकनीय है कि 
प्रो० आर० डी० कर्मकर ने बहसूत्रपदे” से सम्बन्धित लोकमान्य तिलक को व्याख्या नहीं ठीक समझी है 
(एु० बरीं० ओ० आर० आई०, जिल्द ३, प्‌ृ० ७३-७हद॑ ) और कहा है कि गीता [ १३४ ) में बह्मसूत्रपदे:” शब्द 
ख्रावरायण के सूत्रों की ओर संकेत नहीं करता, प्रत्युत वह अन्य समान ग्रन्थों को ओर निर्देश करता है । क्न्सि 
प्रो० कमर महोदय इसके आगे और कुछ नहीं कहते । 


१०० धर्मशास्त्र का इतिहार्स 


पूर्व मीमांसा सूत्रों में आलेखव (६।५।१७), ऐतिशायन (३२४४, ३४२०, ६१६), कामुकायन 
(१११४८ एवं ६३) एवं छावुकायन (६७।३७) के नाम आये हैं, जो वेदान्त सूत्रों द्वारा उह्लि- 
खित नहीं हुए हैं। दूसरी ओर वे० सू० ने औडुलोमि (१।४२१, ३॥४॥४४, ४४६) एवं काशकृत्स्त (१४२२) 
के नाम लिय हैं, जो पू० मी० स्‌० में नहीं आये हैं। पू० मी० सू० ने बहुत कम कुछ आचार्यों की ओर एके' 
कहकर निर्देश क्रिया है (बथा--१॥१7२७ एवं $।३४); बे० सू० में 'एके' १॥४६ एवं १८, २।३।४३, ३॥२॥२ 
एवं १३, २।४।१५, ४।२॥१३ में तथा एकंषाम्‌' १॥४१३, ४११७, ४।२॥१३ में तथा अन्य ३३३२७ में आये 
हैं और इन सभी संकेतों में वेद या उपनिषदों के सभी पाठान्तरों की ओर निर्देश हैं, किन्तु ३१४४२ में एके! 
आचार्यो' की ओर तथा ३।३५३ में एके” 'छोकायतिकों' की ओर संकेत करता है। व्यास यर पाराश्चर्य पूर्वभीमांसा- 
सूत्र एवं वेदान्तसूत्र में नाम से व्यक्त नहीं हैं। 

बादरि के विबय में विचार कर छेना आवश्यक है। पू० मी० स० ने बादरायण एवं जैमिनि को पाँच बार 
उल्लिखित किया है, किन्तु उसने एवं वे० सू० ने बादरि को चार बार उल्लिखित किया है। बादरि ने जैमिनि 
से दो महत्त्वपूर्ण बातों पर विरोध प्रकट किया है, यथा--शेत्र' शब्द के अर्थ अथवा उपलक्षण के विषय में तथा 
इस महत्त्वपूर्ण इष्टिकोण उपस्थित करने में कि शूद्रों को भी अग्निहोत्र एवं अन्य वैदिक कृत्यों के सम्पादन 
करने का अधिकार है। वे० सू० में बादरि को वेश्वानर की उपासना (छान्दोग्योपनिषद्‌ ५।१८॥१-२) के विषय 
में जैमिनि से विरोध करते हुए दर्शाया गया है तथा 'स एनान्‌ ब्रह्म गमयति' (छा० उप० ४।१५५) पर तथा 
वे० सू० (४४।१० ) में बादरि को मुक्त आत्मा के विषय में जेमिनि के विरोध में कहते हुए प्रकट किया गया 
है | उपयूवत बातों से प्रकट होता है कि पू० मी० सू० एवं वे० सृ० के समक्ष बादरि का कोई भ्रन्थ उपस्थित था, 
जिसमें पूर्वमीमांसा तथा वेदान्त-सम्बन्धी बातें लिखित थीं । आलेखन एबं आइमरथ्य को आपस्तम्बशरौतसूत्र में 
कम-से-कम १६ बार उद्धृत किया भया है और य॒ज्ञों के क्ृत्यों पर उनके मतों का प्रकाशन किया गया है और 
विरोध भी प्रकट किया गया है तथा आप» श्रौ० सू० में केवऊ इन्हीं दो छेखकों की बातों की ओर संकेत है। 
यह सम्भव है कि आत्रेय, आव्म रथ्य एवं कार्ष्णाजिनि ने पूव॑मीर्मासा एवं वेदान्त पर किसी ग्रन्थ या ग्रन्थों का प्रणयन 
किया हो और औडुलोमि (वे० सू० द्वारा तीन बार उद्धृत) एवं काशकृत्स्त ने वेदान्त पर ग्रन्थ लिखे हों । 

उपर्थ॑क्त विवेचन से यह सत्यभासक-सा प्रतीत होता है कि गीता (१३४) का 'ह्मसत्रपदै: शब्द बादरि 
औरडुलोमि, आश्मरथ्य एवं एक या दो अन्य लेखकों के सूत्र-ग्रन्यों की ओर निर्देश करता है, न कि उपस्थित ब्रह्म- 
सूत्र की ओर। ऐसा कोई नहीं कह सकता कि बादरि एवं आत्रेय ऋषि' नहीं हैं। शबर ने आत्रेय को मुनि कहा है 
(पूर्व॑मीमांसासत्र, ६।११२६ की व्याख्या में) । 

यह स्मरणीय है कि ज॑मिति, बादरि एवं बादरायण गोत्रनाम हैं । व्यास गोत्रनाम नहीं है और पाराशय॑ 
पराशरों के दल के तीन प्रवरों में एक प्रवर है। २ 

आप० श्रौ० सू० (२४८१०, गावें द्वारा सम्पादित) एवं प्रवरमञ्जरी (छेन्त्सल्लॉव, मंसर, १७६००, १० 
६१) ने बादरायण को विष्णुव॒ द्ध गोत्र का एक उपयर्ग (उपदल) माना है, किस्तु प्रवरमञजरी ने प० ३८ पर जैमिमनि 
को यास्क, वाधूल, मौन एवं अन्यों के साथ भागंव-बैतह॒व्य-सावतसेति' प्रवर वाला माना है तथा प० १०८ 


१३: अथ पाराशराणां श्याषय:। वसिष्ठ-शाकत्य-पाराशये ति । पराशरवच्छक्तिवद्वसिस्ठवदिति। आप० 
आऔ० सू० (२४५१०१६) । 


सीमांसा एवं घसंशास्त्र १०१ 


एवं १७८ पर बादरि (या वादरि) को पराक्षरों का एक उपविमास माना है। अत: यह सम्भव था कि कतिपय 
व्यक्ति झतियों के उपरान्त भी जेमिनि या बादरायण के नाम ग्रहण कर सकते थे। 

शंकराचारय के अत्यन्त प्रसिद्ध शिष्य सू रेश्वराचार्य को “ैष्कम्थंसिद्धि की उवितयों का उत्तर देना भी 
आवश्यक है। सुरेश्वराचार्य का कथन है कि जैमिनि का यह मन्तत्य नहीं है कि थेद के सभी वचन यज्ञिय कृत्यों से 
सम्बन्धित हैं; यदि वे वास्तव में बसा विश्वास करते तो उन्होंने उस झ्ञारीरकसूत्र” का प्रणयन न किया होता, 
जिसका आरम्भ अथातो ब्रह्मजिज्ञासा' एवं 'जन्मादस्य यत: से होता है और जिसमें सभी वेदान्तवचनों के अर्थ 
के विषय में खोज की बात पायी जाती है, जिसमें ब्रह्म के रूप का स्पष्ट निरूपण है और है गंभीर तक के साथ 
* अपने शब्द का समर्थन, किन्तु उन्होंने शारोरक शास्त्र का प्रणयन' अवश्य किया | इस वचन (उविति) का तात्पय॑ 
यह है कि जैमिनि ने ब्रह्म के ज्ञान एवं खोज पर शारीरक-सूत्र नामक एक सूत्र-ग्रन्थ लिखा, जिसका आरम्भ उन्हीं 
दोपूत्रों से हुआ जो विद्यमान वेदान्तसूत्र के प्रथम दो सत्र कहे जाते हैं।** कर्नल जैकब ने नैष्कम्य सिद्धि के प्रथम 
संस्करण की भूमिका (पु० ३) में ऐसा विचार व्यक्त किया है कि नैष्कर्म्य सिद्धि ने जैमिनि को वेदान्तदर्शन का लेखक 
माना है। किन्तु उनका कथन त्रुटिपूर्ण है, क्योंकि सुरेश्वर ने जो कुछ कहा है वह यही है कि जैमिनि ने कर्ममीमांसा 
पर न केवल ए क सूत्र-प्रन्थ लिख! प्रत्युत उन्होंने ब्रह्ममीमांसा के सिद्धान्तों पर शारीरक-सूच नामक एक ग्रन्थ भी 
लिखा, किन्तु उन्होंने (सुरेश्वर न ) यह नहीं कहा है कि वेदान्तसूत्र का सम्पूर्ण ग्रत्थ जैमिनि द्वारा लिखित है। 
डा० बेल्वाल्कर ने (देखिए वेदान्त दर्शन पर गोपाल वस्‌ मल्लिक लेक्चर्स, पृ० १४१-१४२) दो सिद्धान्त प्रतिपादित 
किये हैं, बधा--(१) छान्दोग्योपनिषद्‌ एवं बृह॒दारण्यकोपनिषरद्‌ तथा अन्य उपनिषदों की प्रत्येक शाखा के लिए 
पृथक्‌-पुथक्‌ ब्रह्म-सूत्र लिखित थे, एवं (२) जैमिति का शारीरक सूत्र इसमें सम्मिलित कर छिया गया और वह 
विद्यमान ब्रह्मसूत्र के विषयों में प्रमुख स्थान रखता था। किन्तु प्रस्तुत लेखक इन दोनों सिद्धान्तों का विरोध करता 
है | यहाँ पर अति विस्तार के साथ कुछ कहा नहीं जा सकता, किन्तु इतना कह देना आवह्यक है कि डा० वेल्वाल्कर 
के कथन के पीछे कोई साक्ष्य नहीं है। यदि “जन्माग्चस्य यत:' जैमिनि (जो महाभारत एवं पुराणों द्वारा विशेष 
रूप से सामवेदी घोषित हैं) का ही एक सूत्र है तो वह सूत्र भाष्यकारों द्वारा तैत्तिरीयोपनिषद्‌ के वचन पर आधारित 
क्यों माता जाता है ? छान्‍्दोग्योपनिषद्‌ एवं बु हृदारण्यकोपनिषद्‌ में प्रत्येक, अन्य आठ उपनिषदों (दस प्रमुख उपनि- 
पदों में) से विस्तार में दुगुनी हैं और तेत्तिरीयोपतिषद्‌ से ६ गुनी बड़ी हैं | अतः ये दोनों उपनियदें विद्यमान 
बह्मसूत्र में अधिक बार चर्चा का विषय रही हैं। दूसरा सिद्धान्त तो मात्र अनुमान है। हमें इस बात की गरुष्टि के 
लिए कोई साक्ष्य नहीं प्राप्त होता कि वेदान्तसूत्र का प्रमुख भाग जँमिसि के शारीरक सूत्र से उठाकर रख लिया 
गया है, जब कि हमें वह (जंमिति का शारीरक सूत्र ) अभी तक प्राप्त नहों हुआ है और न उससे कोई अन्‍य 
सूत्र (ऊपर उद्धृत दो सूत्रीं के अतिरिक्त ) कहीं किसी ग्रन्थ में उद्धृत हुए हैं । 

अब हम कुछ उन सूत्रों की चर्चा करेंगे जिनमें तदुक्तम्‌” शब्द आये हैं। कुल आठ सूत्रों में थे शब्द आये 


१४. यतो न जेमिनेरयसभिप्राय आश्नाय: सर्व एवं क्रियाथंक इति। यदि छायमभिप्रायोषभविष्यद अथातों 
भ्रह्मजिज्ासा,. जम्माथस्थ यतः-इत्येवमा्दिश्नह्मवस्तुस्वरूपसात्रयाथात्म्यप्रकाशनपरं भगम्भीरम्यायसन्दृब्धं सर्वे- 
वेदान्ताथंमी मांसन॑ श्रीमच्छारोरक नासूत्रयिष्यतू, असूत्रयह्च ॥ तस्माज्जेमिनरेवायमभिप्रायो यथैव विधि- 
वाक्यानां. स्वायंसात्र. प्रामाण्यमेवर्मकाल्यवाक्यानामप्यनधिगतवस्तुपरिच्छेदसाम्यादिति + नैष्कम्पंसिद्धि, 
पु० ५४-५५ (श्री कर्नल जेरूब द्वारा सम्पादित, बी० एस० एस०, १६०६) । 


१०२ धर्मशास्त्र का इतिहास 


हैं। शंकर।चार्य का कथन है कि वे० सू० (१३॥२१, २।१।३१, २१३१, ३।३११८) में जहाँ 'तदुक्तम” आया है 
वहाँ स्वयं बे० सू० के पूर्ववर्ती सूत्र की ओर ही निर्देश किया गया है। वे> सू० (१३।२६, ३॥३३३, ३।३॥५० एवं 
३।४।४२) में शंकराचार्य का कथन है कि ये सूत्र क्रम से पू० मी० सू० (१०।८।१५, शाहाट, ११॥४४१० एवं 
१३१८-८5) की ओर तथा वे० सू० (२१३।४३) संकर्षकार्ड की ओर संकेत करते हैं। अन्य आचारय शंकराचार्य 
से तथा आपस में इस विषय में असहमति व्यक्त करते हैं। वलल्‍्लभाचायें का, जों भागवत को वेद के समान 
प्रामाणिक मानते हैं और कहीं-कहीं वेद से अति उच्च ठहराते हैं, कथन है कि बे० सू० [३॥३। रे।२१५० एवं 
३।४१४२ ) में आये तदुक्तम्‌* शब्द मामवत पुराण के वचनों की ओर संकेत करते हैं। वे० सू० (३।३४५) में 
पूृ० भी० सू० (३३।१४) के शब्दों एवं सिद्धान्तों की ध्वनि टपकती है।*+ 'तदुकतम्‌' का अर्थ सामान्यतः सभी 
स्थलों पर एक ही होता चाहिए, अर्थात्‌ इन शब्दों को सर्देव पू० मी० सू० या वे० सू० की ओर ही संकेत करते 
हुए समझा जाना चाहिए। किक्तु इन विकल्पों में किसी एक को पूर्णतया स्वीकार करने के लिए कोई आचार्य 
सब्चद्ध नहीं होते |! एक अन्य बात भी विचारणीय हैं कि विद्यमान पू० मी० सू० में 'तदुक्तम्‌' बहुत कम ग्रयक्‍त 
हुआ है, जँसा कि ५३६ में जहाँ यह ५।१।१६ की ओर संकेत करता है।!* पू० मी० स० ने यद्यपि बादरायण 
को पाँच बार उल्लिखित किया है, तथापि यह कहीं भी बे० सू० द्वारा प्रभावित हुआ दृष्टिगोचर नहीं होता। 
दूसरी ओर व केवल वे० सू० के कुछ सूत्रों में 'तदुक्तभ्‌” वाब्द पू० मी> सू० की ओर संकेत करते हुए दृष्टिगत 
होते हैं, प्रत्युत वे० सू० ने कुछ पूर्व॑मीमांसा के शब्दों का बहुधा प्रयोग किया है, यथा--अ्थैवाद, प्रकरण, लग, 
विधि, थे ब, तथा श्‌ द्ध रूप से पूर्व॑मीमांसा विषयों का प्रयोग किया है, यथा--३।३।२६ (कुशाहन्दस्तुत्यूपगानवत्‌ ), 
३।३।३३ (औपसदवत्‌ ), ३४४।२० (घारणवत्‌ ), ४४१२ (द्वादशाहवत्‌ )। अत: ऐसा प्रतीव होता है कि विद्य- 
मान वेदान्तसूत्र अधिक अंश में पू० मी० सू ० की पूर्वेकेल्पना करता है और पु० मी० सू० किसी रूप में वेदान्स- 
सूत्र से प्रभावित होता नहीं प्रकट होता। 

अब प्रस्तुत लेखक व्यास, जैमिनि, बादरायण, पृ० मी० सू० एवं बे० सू० के विषय के विभिन्न सूत्रों को 
एकत्र कर अधोलिखित निष्कर्ष निकालने का प्रयत्त करता है-- 

(१) महाभारत एवं कुछ पुराणों का कथन है कि जैमिनि पाराशय व्यास के शिष्य थे । किन्तु यह कथन 
जैमिनति के छिए सामवेद-ज्ञात के प्रेषण के सम्बन्ध में ही है और इसे उसी विषय तक सीमित रखना चाहिए (अन्य 
विषयों से सम्बन्धित नहीं करता चाहिए ), जैसा कि मीमांसा का सिद्धान्त “यावद्वचनं वाचनिकम्‌” कहता है। हमें 
जमिनीय ब्राह्मण, जैमिनीय श्रौत सूत्र एवं गूहय सूत्र की उपलब्धि हुई है। जैमिनि को सामवेद का ज्ञान दिया गया 
एंसी परम्परा प्रचलित है, जिसे त्रुटिपूर्ण सिद्ध करने के लिए हमारे पास कोई प्रमाण नहीं है। किन्तु इस परम्परा 
को पू० मी० सू० एवं वे० सू० के लेखकों तक बढ़ाने के लिए हमारे पास कोई साक्ष्य नहीं है। वल्लभाचार्य जैसे 
पर्चात्कालीत मध्यकाकिक लेखकों ने, जिन्हें इतिहास, कारूनिर्णय आदि का ज्ञान नहीं था और जो अपने प्रिय 


१५. मिलाइए लिगरभूयस्त्वात्तद्धि बलोयस्तदपि', बे० सू० (३३४४) एवं बुतिलिडगवाबयप्रकरण- 
स्थानसमास्यानां समवाय पारदौबंल्यमर्थविष्रकर्षात्‌', पू० सी० सू० (३॥३११४) । 

१६. अन्ते वा तदुक्तम्‌॥। पु० मी० सू० (शाशादे)। यह ५१११६ (अन्ते तु बावरायणस्तेधा प्रधान- 
शब्वत्वात्‌ ) की ओर निर्देश करता है। पू० मी० सू० (२२) में तदक्तदोषभ' आया है जो पु० मी० 
सू० (७१२१३) को ओर निर्देश करता है। 


सौर्मासा एवं धरममंशास्त्र १०३ 


छेखकों एवं ग्रन्थों को गौरव देने में अतिशयोक्ति का सहारा लेते हैं, सामवेद के विधय की परम्परा को पू० भी० 
सू० एवं वे० सू० के लेखकों तक बढ़ा दिया है! उपर्युवत विवेचन से यह प्रकट होता है कि प्रस्तुत पू० मी० सू० 
प्रस्तुत वे० सू० से पुराता है तथा पू० मी० सू०का लेखक बे० सू० के लेखक का शिष्य नहीं हो सकता। मध्य- 
कालीन लेखकों ने इस बात पर ध्यान नहीं दिया कि ज॑मिमति एवं बादरायण गोत्रनाम हैं, वे केवल व्यकितिनाम' 
ही नहीं हैं। 

(२) पाणिनि से यह प्रकट है कि उनके पूर्व पाराशये एवं कर्मन्द द्वारा लिखित दो भिक्षु-सूत्र थे) पतरजलि 
ने काशइत्स्त द्वारा लिखित एक मीमांसा-य्रन्थ का उल्लेख किया है । अतः ईसा से कई श्तियों पूर्व ही भिक्षुओं 
एवं मीमांसा पर सूत्र-ग्रन्थ प्रणीत हो चुके थे । 

(३) प्रस्तुत वेदान्तसूत्र में उल्लिखित जैमिनि के मतों की जाँच से प्रतीत होता है कि जैमिनि ने वेदान्त 
पर भी कोई ग्रन्थ लिखा था। नैष्कम्य॑सिद्धि में पाये गये कुछ उल्लेखों से इस बात की प्रृष्टि होती है। इस वात 
को सिंद्ध करने के लिए कोई प्रमाण उपलब्ध नहीं होता कि ये जैमिनि बादरायण या पाराशयं के झ्षिष्य थे। इसके 
विपरीत बे० सू० (३४४० ) में 'ज॑मिनेरपि” तामक शब्द प्रस्तुत वे० सू० के लेखक द्वारा जैमिनि के समर्थन के 
प्रति प्रकट किये गये आमार-प्रदशेन की ओर हमारा ध्यान आहृष्ट करते हैं। प्रस्तुत वे० सू० का कछेखक जैमिनि 
के मतों के प्रति विशिष्ट सम्मान व्यक्त करता है, क्योंकि उसने अन्य आचार्यों (जिनमें बादरायण भी सम्मिलित हैं) 
की अपेक्षा जैमिनि के उद्धरण बहुत बार दिये हैं! ऐसा मान लेना आवश्यक हो जाता है कि जैमिनि नाम के दो 
लेखक थे, जिनमें एक ने पूर्व मीमांसा एवं वेदान्त जैसे विषयों पर लिखा था और दूसरे ने प्रस्तुत (विद्यमान) पू० 
भी० सू० का प्रणयन किया था। वह जैसिनि विद्यमात धू० मौ० सू० के लेखक ज॑मिति से भिन्न था। 

(४) यह बात कि पू० मी० सू० ने बादरायण को पाँच बार उल्लिखित किया है, जिनमें चार बार के 
उल्लेख केवल यजिय मामलों के विषय में ही हैं, तथा यह बात कि बे० सू० ने वेदान्त के मामलों में बादरायण 
का उल्लेख नो वार किया है, यह अनुमान निकालने के लिए हमें प्रेरित करती है कि वादरायण ने कोई ऐसा 
ग्रन्थ अवश्य लिखा था जिसमें पूव॑मीमांसा एवं वेदान्त के विषय थे। वह ग्रन्थ उपलब्ध नहीं है। यह बादरायण उस 
बादरायण से भिन्न है जिसे शंकराचार्य आदि ने प्रस्तुत बे० सू० का लेखक माना है। अतः बादरायण नाम के दो 
लेखक थे ।! 

(५) शंकराचार्य, भास्कर एवं अन्य आरम्मिक भाष्यकारों के मत से प्रस्तुत वे० सू० के प्रणेता बादरायण 
ही थे । किन्तु 6 वीं शत्ती के उपरान्त वादराथण तथा बेदव्यास के नामों में भ्रान्ति उत्पन्न हो गयी। 

(६) जहाँ तक पू्वमीमांसासूत्र एवं वेदान्तसूत्र का सम्बन्ध है, जैमिनि केवल दो हो हैं(तीन नहीं, 
जैसा कि प्रो० शास्त्री का कथन है (इण्डियन ऐंण्टीक्वेरी, जिलल्‍्द ५०, पु० १७२) और बादरायण भी दों हैं। 

यहाँ पर हमारा प्रमुख सम्बन्ध केवल उन पूर्वमीमांसा-सिद्धान्तों एवं प्रणाली से है जिनका घ्मश्षास्त्र 
के ग्रन्थों पर प्रभाव पड़ा है । यहाँ इतना कह देता आवश्यक है कि जैमिनि के परचात्‌ सभी पूर्वमीसांसा- 
ग्रन्थ स्मृतियों एवं घर्मशास्त्र पर निर्भर रहे हैं! दो-एक उदाहरण यहाँ दिये जा रहे हैं। पु० मी० सू० (१३) 
ने स्मृतियों की प्रामाणिकता की सीमाओं का उल्लेंख किया है। पू० मी० सू० (६७६) ने “धर्मंशास्त्र' शब्द 
का उल्लेख किया है | पू० मो० सू० स्पष्ट रूप से अपने प्रमेयों (सिद्धान्तों) के समर्थन में स्मृति का सहारा 
लेता है, यथा--१२४॥४३ में । पू० मी० सू० (६११२) पर शबर नें एक स्मृति-इलोक उद्धत किया 
है, जो सवंथा मत्‌ू (८।४।६) एवं आदिपव (८२२३) का इलोक है । शबर ने अपने तर्को की व्याख्या 
एवं समर्थ॑त में बहुधा धर्मंसूत्रों एवं स्मृतियों को उद्धृत किया है, बथा--पू० मी० सू० (६।११०) पर आप०९ 


हैक४ धर्तशास्त्र का इतिहास 


घमंसूत्र (९६१३।११) , पू० मी० सू ० (६११५) पर व्याख्या करते हुए शवर ने लिखा है कि स्मृतियों में वर्णित 
कन्या-विक्रंय शिष्टों द्वारा अमान्य ठहराया गया हैं |” उपर्युवत प्रमेयः के समर्थन में अन्य उदाहरण देना 
आवश्यक नहीं है । ओर देखिए जे० बी० बी० आर० ए० एस०, जिलद २६ (ओल्ड सीरीज , १८६२४, पु० 
८३-5८) एवं वहीं न्यू सीरीज, जिल्‍्द १ एवं २, (१६२५, प्‌० &५-१०२)। 

अब हम पूर्व मीमांसासूत्र पर ही चर्चा करेंगे । प्रत्येक झास्त्र के विषय में चार अनुबन्ध (अनिवार्य तत्त्व) 
ठहराये गये हैं । यथा--विक्रयथ. (जिसका विवेचन किया जाता है), प्रयोजन, सम्बन्ध [प्रयोजन से शास्त्र का 
सम्बन्ध) एवं अधिकारी (वह व्यक्ति जो शास्त्राध्ययन के लिए योग्य या समर्थ हो) ।१९ इलोकवारतिक में 
आया है--जव तक किसी शास्त्र या कम का प्रयोजन घोषित नहीं होता तब तक उसे कोई ग्रहण नहीं 
करता” (न तो पढ़ता या करता है) ।/१ अत; पू० मी० सू० का प्रथम सूत्र विषय को उपस्थित करता है 
और शास्त्र का प्रयोजन व्यक्त करता है !** उस सूत्र का कथन है--अब यहाँ से धर्म की जिज्ञासा एबं 
विचार करना चाहिए । इस जास्त्र का प्रयोजन से सम्बन्ध साध्य तथा साधन का है, अर्थात्‌ यह झ्ास्त्र धर्म- 
ज्ञान की प्राप्ति का साधन है। अत: जैसा कि श्ञास्त्रदीपिका (पू० भी० सू० पर) का कथन है, इस शास्त्र का 
उपर्युक्त विषय है धर्म, वेदार्थ नहीं (तस्माद्‌ धर्म इत्येब शास्त्रविषयों न बेदार्थ इति) | अधिकारी वही है 
जिसने वेद का या इसके एक अंश का अध्ययन शुरू से किया हो; पू० सी० सू० के छठे अध्याय में इसका 
विद्यद वर्णन है । 


१७. 'विक्रयो हि श्रूयते शतसतिरथं दुहितुमते दर्यातू, आर्षे गोसिथुनस-इति! (६।१।१०) पर एवं 
स्मार्त च श्रुतिविरुद्ध विक्रम॑ नानुमन्यन्ते! (पू० मो० सू० ६।१॥१५ पर) शबर । देखिए आप० घ० सू० 
(२।६११२।११) जहाँ प्रथम बादय आया है और देखिए मन्‌ (३॥५३) जहाँ आर्थे गोसिथुन शल्कम्‌! आया है। 
पु० मी० सू० (६।८।१८) पर शबर ने यर्थेव स्मृति: धर्मे. . . . . नातिचरितब्येति, धर्मप्रजासम्पन्ने दार ना्न्‍्या 
कुवंतिति च। एवसिदमपि स्मयंत एव, अन्यतराधायेष्न्या कुर्वोत्तेति' उद्धू.त किया है। आप० ध० (२१५॥११॥ 
१२-१३) में दो सूत्र आये हैं, यथा-धर्मप्रजा. . .कुर्वोत! एवं 'अन्यत. . .कुर्वोत्त (थोड़ा सा अन्तर है) । 

१८. पूर्वमीभांसा के विषय में चार अनुबन्ध संक्षिप्त रूप में यों हैं--झास्त्रे घर्मादिविषय:, तदवबोध: 
प्रयोजन , त्रेवणिकोईघिकारी, विधयविषयिभावयादयः सम्बन्धा: ।* 

१६. सर्वस्पेव हि शास्त्रस्थ कर्मणो वापिं कस्यचित्‌ । यावत्प्रयोजन नोक्त तावत्तत्केन म्‌ हते ॥। इलोकबा० 
(प्रतिज्ञासूत्र) १२, बालकीडा (याज्ञ० ११, पु०-२) द्वारा उद्धृत । 

२०. अथातो धर्मजिज्ञासा सूत्रमाद्यसिदं कृतम्‌। धमरोाख्यं विषय वक्‍तुं मीमांसायाः प्रयोजनम्‌ ॥ इलोक- 
वातिक (प्रतिज्ञासज) ११ । अथ का अर्थ है आनन्तय्य अर्थात्‌ गुरु से वेदाध्ययन के उपराम्त, जो पहले ही हो 
चुका है। शास्त्रदीपिका सें आया है (१० १२)--तत्सिद्धमध्ययनादनन्तरं धर्मेजिन्ञासा कतंव्येति। स्त चतुविधा 
धर्मस्वरूप-प्रमाण-साधन-फलं: | * प्रतिज्ञासत्र के इलोक १८ पर .स्थायरत्नाकर की टीका यों है---ोयं पूर्बो- 
बेन प्रयोजनेन सह शास्त्रस्थ साध्यसाधन-सस्बन्धः: स एव शास्त्रारभ्भहेतु: । इस प्रसिद्ध कथन से मिला दए: 
प्रयोजनभनुदिस्य न मन्दो5पि श्वर्तते! (इलोकव7०, सम्बन्धाक्षेपपरिहार, इलोक ५५) ! प्राभाकर सम्प्रदाय के 
लेखक गण कहते हैं कि पूृ० मी० सू० (११।२) में 'धर्म' शब्द का अर्थ है 'बिदार्थ' । देखिए बहती पर ऋज- 
विमलापण्जिका (पू० २०)--चोदनासूत्रेण चोदनालक्षण: कार्यरूप एव वेदार्थ, न सिद्धरूप इ्ति 
प्रतिज्ञातम्‌ ॥ तदचेन भाष्येण व्याख्यायत्ते। धर्मशब्दश्च वेदार्थमात्रपर: ४ 
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मीमांसासूत्र यह नहीं बताता कि अर्थ जानने के पूर्व कितना वेदाव्ययन किया जाना चाहिए। इस 
विषय में स्मृतियाँ प्रकाश डालती हैं। गौतम (२४५१-५२) ने कई विकल्प दिये हैं--यथा---एक बेद के 
लिए १२ बच या दार वेदों में प्रत्येक के लिए १२ वर्ष अथवा जब तक एक वेद कण्ठस्थ न हो जाय । 
मनु० (२।१-२) में एसी ही बात हैं, यथा--गुरु के चरणों में ३६ वर्षों तक वेदाध्ययत करना चाहिए या 
१८ वर्षो तक वा ८ वर्षों तक अथवा जब तक वेद स्मृतिपटल पर अंकित व हो जाथ । इस प्रकार तीन वेदों 
या एक वेद पढ़ने का बिकल्प दिया हुआ है, थ्राज्ञ० (१।३६) में आया है कि वेदाध्ययनकाल प्रत्येक वेद 
के लिए १२ वर्षो का होता है , या ५ वर्षों का या कुछ ऋषियों के मत से उतने काल तक जब तक कि 
छात्र एक वेद या उससे अधिक स्मरण न कर छे। किन्तु ये निंश बहुत-से ब्राह्मणों, क्षत्रियों एवं बैश्यों के 
लिए केवल ध्वनियाँ या शब्द भात्र रहे होंगे । इतना ही नहीं, मीमांसा का कथन है कि तीनों ब्र्णों के व्यक्ति को 
न केवल वेदाध्ययन करना चाहिए, प्रत्युत उसे उसका अर्थ भी समझना चाहिए। पू० मी० सू० (१।१११) 
पर शबर का कथत है कि श्रद्धास्पथद याज्ञिक लोग ऐसा घोषित नहीं करते कि केवल वेदोध्ययन मात्र: से 
अर्थात्‌ केवल वेद को स्मरण कर लेने से फल की प्राध्ति होती है, जहाँ ऐसा वचन आया है कि वेद स्मरण 
कर लेने से जो फल मिलता है वहाँ ऐसा कथन' अर्थवाद ( अर्थात्‌ केवल वेदाध्ययन की प्रशंसा) मात्र है। देखिए 
तेत्तिरोयारण्यक (२।१५) *", जहाँ ऐसा आया है--'जों जो यज्ञ के विषय में बेदिक वचन का स्मरण 
करता है, उसका फल यह है कि मानो वह यज्ञ ही कर रहा हो, और वह अग्नि, वायु, सूर्य से साय ज्य प्राप्त 
कर लेता है त॑० उप० (श#) में स्वाध्याय (वेद को धारण करना ) एवं प्रवचन (वेद को थढ़ाता या 
उसकी व्याख्या करना) को सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण कहा है और दो ऋषियों के मतों का उद्घाटन करने 
के उपरान्त नाक मौद्गल्य का मत दिया है कि स्वाध्याय एवं प्रवत्तन अति महत्वपूर्ण हैं और उनको अपनाना 
चाहिए तथा उनके छिए ग्रयत्न करना चाहिए; यद्यपि ऋत, सत्य, दम, शम, अग्निहोत्र, आतिथ्य आदि उनके 
साथ जोड़े जा सकते हैं, क्योंकि ये दोनों तप कहे जाते हैं। पू० मी० सू० (३८१८) में आया है (ज्ञाते च॑ 
वाचन न हथविदान विहितो$स्ति) कि केवल बही व्यक्ति जो वेद जानता है यज्ञों के सम्पादन का अधिकारी 
है । शबर ने एक प्रश्न उठाया है कि वेदिक यज्ञ करने के योग्य होने के लिए किसी व्यक्ति को कितना 
वेद जानना चाहिए और स्वयं उत्तर दिया है कि उसे उतना वेद स्मरण होना चाहिए जिससे वहू॒ अपने 
संकल्पित यज्ञ को पूर्ण कर सके । इसी सूत्र पर तन्त्रवातिक ने इतना जोड़ा है कि ब्रह्मचर्य काल में सम्पूर्ण 
वेद का अध्ययन करना चाहिए, किन्तु यदि कोई सम्पूर्ण बेद को स्मरण करने में असमर्थ हो, किन्तु किसी 
प्रकार अग्निहोत्र एवं दर्शापूर्णमासस के अंश को स्मरण कर छेता है तो ऐसा नहीं कहा जा सकता कि उसे 
इन दोनों के सम्पादन का अधिकार नहीं है । बेद को स्मृति में धारण करना और उसके अर्थ को जानना 
बहुत बड़ा कार्य था। बहुत-से बँदिक मंत्र तीन प्रकार के प्रयोग वाले होते थे, बथा--यज्ञों के लिए (अधियज्ञ ), 
देवों के लिए (अधिदेवत, या अविदेव) एवं अध्यात्म के लिए अर्थात्‌ आध्यात्मिक या तात्त्विक अर्थ के ल्ए। 
देखिए निर्णयसागर प्रेस संस्करण का ३११२ (जहाँ ऋ० १॥१६०।२१ अधिदेवत एवं अध्यात्म ढंग से व्याख्यायित 


२१: तस्मात्स्वाधायोष्ध्येतव्यों य॑ य॑ ऋतुमघीते. तेम. तेनास्थेष्ट. भघत्यस्नेवायोरादित्यस्थ सायुज्यं 
प्रच्छति। ते० आ० (२१५) ; ऋत॑ च॒ स्वाध्यायप्रवचने च्‌ . . .सत्यभिति सत्यवचा राथोतर:। तप श्ति 
तपोनित्य: पौरुशिष्टि: स्वाध्यायप्रदचने एयेति नाफो मोद्गल्थ: । तद्धि तपः तद्धि तप: । हैं०  उप0 
(१४६ )। 

डढ 


(व धर्मश्ञास्त्र का इतिहास 


है), १०२६ (जहाँ ऋ० १०१८२१२ अधिदेवत एवं अध्यात्म ढंग से निरूफित है), ११॥४ (जहाँ ऋ० 
१०८५३ अधियज्ञ एवं अधिदेवत ढंग से व्याख्यायित हैं), १९३७ (जहाँ वाज०्संहिता ३४१५५ अधिदेवत 
एवं अध्यात्म ढंग से निरूपित हैं); १२।३८ (जहाँ अथवबें० १०८६ अधिदेवत' एवं अध्यात्म ढंग से व्याख्या- 
थित हैं। मन्‌ (१२३) एवं बेदांगज्योतिष का कथन है कि तीन वेदों के मन्त्र अग्नि, वायु एवं सूर्य से यज्ञों के सम्पा- 
दन के लिए लिये गये थे | विश्वरूप (याज्ञ० १५१) ने देदं ब्रतानि वा पारं नीत्वा' की व्याख्या वेद को 
स्मृतिपटल में धारित करने एवं उसके अथ को पूर्णझूपेण समझने के अर्था में की है व कि केवल स्मतिपटल 
में घारित करने के अर्थ में | दक्ष का कथन है कि वेदाभ्यास (वेदाध्ययत) में पाँच बातें होती हैं, यथा-- 
वेदस्वीकरण (पहले स्मृतिपटल पर धारण करना अर्थात्‌ याद कर लेना), विचार (उस पर क्चार करना); 
अभ्यसन (बार-बार दुहराना) , जप एवं दान (शिष्य को उसका ज्ञान देना) ।** इन आद्शों का पालन 
थोड़े-से लोग ही कर पाते हैं, अधिक ब्राह्मण लोग सामान्यतः एक बेद या उसके किसी एक अंश को ही 
स्मरण कर पाते थे । 

सी दर्शनों में पूबंमीमांसाशास्त्र अत्यन्त विशद है [*३ शास्त्र वही हैं जो नित्य शब्दों (वेद) द्वारा 
या मनुष्यों द्वारा प्रणीत ग्रस्थों के रूप में (मानवीय) कर्मों (प्रवृत्तियों) एवं संयमनों (निवत्तियों) का नियमन 
करता है और उन्हें घोषित करता हैं ।*४ पु० मी० में २७०० सूत्र तथा ६०० से अधिक अधिकरण (जो 
विचारणीय विषयों के निष्कर्ष या स्याय कहलाते हैं) पाये जाते हैं। कूछ सूत्र बार-बार आये हैं, यथा--लिग- 
दर्शनाच्य' (यह ३० बार आया है) एवं तथा चान्योथेदशंनम्‌!' (जो २४ बार आया है । अधिकरण में पाँच 
विषय होते हैं बिषय, विशय (सन्वेह), संगीत, पूर्वपक्ष एवं सिद्धान्त (अन्तिम निर्णय) ॥१+ सूत्र को अल्पा- 
क्षर (कम अक्षरों वाला अर्थात्‌ संक्षिप्त), असंदिग्ष (अथं में स्पष्ट), सार बाला (जिसका कुछ सार हो); 
विशवतोमुख (अर्थात्‌ सभी दिशाओं वाल्म, जिसका प्रयोग विशद हो) अस्तोभवाला (अर्थात्‌ बिना व्यवधान 


२२० वेदस्य पारनयनमर्थतों ग्रल्थतश्च स्वीकरण न ग्रन्थत एवं । विश्वरूप /(पशे० १॥५१)। वेद- 
स्वीकरणं पुर्थ विचारो5भ्यसन जपः । तहूान चेच शिष्येम्धों वेदाभ्यासों हि पझ्चधा ॥ दक्षस्मति (२३४) 
मिताक्षरा द्वारा बिना नाम लिये याज़्० (३३१०) को व्याख्या में उद्घृद, अपरार्क (पु० १२६, याशे० १६६ )। 

२३. दर्शन बहुत से हैं, जैसा कि माधवाचार्य के सर्वदर्शन संग्रह से प्रकट है, किन्तु शास्त्रसम्मत एवं 
प्रसिद्ध दर्शन ६ हैं और वे जोड़ में विख्यात हैं, यथा-न्याय एवं बेशबिक, सांख्य एवं योग, पूर्व मौसांसा एवं 
उत्तरमीर्मांसा। इण्डियन एण्टीक्वेरी (जिल्द ४५, पृ०, १-६ एवं १७-२६) सें ऐसा कथित है कि सर्ववर्शन- 
संग्रह माधवाचार्य द्वारा, जी आगे चलकर विधारणप्य हो गये, वहीं लिखा गया है प्रत्यत वह सायण के पुत्र 
तथा मराधवाचार्य के भत्तीजे द्वारा लिखा गयां था। 

२४. श्रवत्तिर्या निवृत्तिवाँ नित्येन कृतकेन वा । शासनाच्द्ंसनाच्चेव शास्प्रमित्यभिषोयते ।। भामती 
(बे० सू० १११३ पर ) जो परा० मा० (२३२, पृ० २८८) द्वारा पुराण से उद्धत किया गया है। प्रथम अर्धाली 
इलोकवातिफ (दाब्द परिच्छझंद, इलोक ४) है। 

२५- विषयों विशयहश्चेवपूर्वपक्षस्तथोत्तरम्‌ । निर्णय्चेति पञ्चांग शास्त्रेधिकरणं स्मतम ॥ तिथितत्त्व 

(पृ० ढे२) रामकहृष्ण की अधिकरणकोमुदी एवं सर्वेदर्शनकौमदी (पुृ० ८४) द्वारा उद्धत । कछ लोगों ने 
“निर्णश्चेत्ति सिद्धान्त' ऐसा पढ़ा है । माधवाचक्षायं ऐसे लोगों ने पाँचों को यों. कहा हैः-बिषय, विधा 
(था सन्‍्देह ), / पूर्यपक्ष एवं सिद्धान्त । 


सीमांसा एवं भर्ंद्ास्त्र १०७ 


या रुकावट वाला) तथा अनबच्य (दोषरहित) होना चाहिए ।** भाष्य वह है जो सूत्र के अर्थ को बसे वाक्यों 
में स्खता है जो सूत्र के शब्दों के अनुगामी होते हैं और जो (भाष्य) स्वर्य अपने से कुछ जोड़ता है (सूत्र 
के विषय की व्याख्या या निरूपण के लिए ) | वातिक वह है जो यह बताता है कि सूत्र में क्या उल्लिखित 
है या क्या छूट गया है या क्या ठीक से नहीं कहा यया है। राजशेखर की काव्यमीमांसा (अध्याय २) में 
सू तर, भाष्य, व्‌ त्ति, टीका, कारस्का आदि की परिभाषाएँ दी गयी हैं । 

पू्व॑ंमीमांसासूत्र ने प्रथम सूत्र में घोषित किया है कि व्यक्षित को वेदाध्ययत करना चाहिए | इसके 
उपरान्त उसमें आया है कि जब व्यक्ति ऐसा कर छे तो उसे धर्म के प्रति जिज्ञासा करनी चाहिए | इसलिए 
दूसरे सूत्र में बर्म की परिभाषा ही दी गयी है कि वह एक ऐसा काय॑ है जो मनुष्य का सबसे अधिक हित 
करनेवाला है, बह एक प्रबोधकारी (वंदिक) वचन से विशेषता को प्राप्त है' । शबर ने व्याख्या की है कि 
चोदना” शब्द का अर्थ है वह वाक्य जो व्यक्तिको कोई कार्य करने के लिए प्रेरित करता हैं या प्रबोधित 
करता है । अत; इससे प्रकट होता है कि धर्म के: विषय में ज्ञान (प्रमाण) के साधन वैदिक वाक्य हैं और 
उसका यह तात्पयं भी है कि चोदता द्वारा जो कुछ विशिष्टता को प्राप्त होता है या प्रकट किया जाता है 
वह धर्म है अर्थात्‌ उससे धर्म का स्वरूप प्रकट किया जाता है | अर्थ' दाब्द द्वारा वे कर्म पथक्‌ किये जाते हैँ 
(धर्म से उनका पृथकत्व ) प्रकट किया जाता है जो वेद में उत्लेखित तो होते हैं, किन्तु उसके करने से बरा 
फल प्राप्त होता है, यथा--ऐसा वाक्य जो व्यक्ति (किसी को हानि पहुँचाने के लिए) अभिचार करता है बह श्पेन- 
याग कर. सकता है । यह धर्म नहीं है, अधर्म' है, क्योंकि जादू को पापमय कह कर घृणित मानो गया है। 
यह बदिक वाक्य यह नहीं कहता कि हिसा करनी चाहिए, यह केवल इतना हो कहता है कि इ्येनयाग से 
पीड़ा होती है, अत: यदि कोई पीड़ा देना चाहे या हिसा करना चाहे तो ब्येन उसका साधन है।*७ 

इलोकवातिक में आया है कि चोदता' उपदेश' एवं 'विधि' शब्द भाष्यकार शबर के अनुसार पर्याय 
हैं। विधि शब्द का अर्थ बहुधा झास्त्रचोदना या शास्त्राज्ञा के रूप में किया जाता है, किन्तु सामान्य सम्भाषण 


२६. अल्पाक्षररूस-न्ंदग्धं साखद्विव्वतोमुखम्‌ । अस्ततोभमनवद्य क् सूत्र सूत्रबिदों विदुंः (पद्मपाद 
की पस्त्चपादिका, पृु० ८२, ब्रह्माण्ड २३३॥५८, बायु० शदे ।१४२, युवितदोपिका, पु० ३ जहाँ “अरतोभ! 
को 'अपुनरुकत' कहा गया है)। पञ्चपादिका ने इसे पौराणिक इलोक के रूप में उद्धूत किया हैं और वक्‍तस्य 
दिया है---सर्वतोमुखमिति नानार्थतामोह' और दीका में जाया है : अर्थ कत्वादेक॑ वाक्यमिति न्यायस्य 
स॒त्रान्यविषयत्वात्‌ न वाक्य भेंदः 

२७. तस्माच्चोदनालक्षणो5्य: श्रेयस्करः: . . -य एवं श्रेयल्कर: स घर्म दाब्देनोच्यते!'। उभयमिह चोद- 
नया लक्ष्यते अर्थश्नर्थंद्वेति। को5थें;, यो निःश्रेषसाथ ज्योतिष्ठोमादि:। कोष्नयं:, यः तजत्यवायाय इयेनो बच्ध 
इधुरिस्येबर्मादि: । तत्र अनर्थों धर्म उकतों मा भूदिति अर्थंग्रहणम्‌ । कर्थ पुनरसावनर्थ:। हिंसा हि सा हिंसा च 
प्रतिषिद्धेति । ..- नव इम्नादयः: कत्तंव्या विज्ञायन्त । यो हिसितुमिच्छेत्‌ तस्थायमम्युपाय इति 
तेषामपदेद:। हि इयेनेनामिचरन्‌ यजेत इति हि समामनन्ति, न अभिक्तनरितव्यम्‌' इति | शबर (११२, अन्त 
में) । देखिए पृ० मी० सू० (१/४॥४ एवं ३।८१३६-३८) जहाँ स्येनयः्ग का उल्लेख है जो ज्योतिष्टोम का 
परिरफृत रूप है और देखिए इबुयाग के लिए पू०, मौ० सू० (७४९११३-१६, जहाँ ७।१११३ पर दबर ने 
आप० औ० (२२७७-१८ समानसितरच्छयेनेन ) को उद्धत किया है। 


श्ण्८ धर्महास्त्र का इतिहास 


में शास्त्राज्ञा या शासन की आज्ञा का अर्थ होता है किसी व्यक्ति को कुछ करते से रोकना / अतः चोदना” 
या विधि' शब्द का प्रयोग यहाँ पर अनुशासन या उपदेश के अथ में हुआ है । परिणामस्वरूप धर्म का 
तात्ययं है ऐसा धार्मिक कर्म (याग) जो सर्वोच्च हित साधने वाल्य हो। ऋ० (१०-६०-१६) में यज्ञ को प्रथम 
(या प्र/चीन) धर्म (यज्ञेत यज्ञमयजन्त देवास्तानि थर्माणि ग्रथमान्यासन्‌) कहा गया है और झ्बर ने पू> मी० 
सू० (१।१॥२) के माप्य में इस सिद्धान्त के प्रतिपादन में इसको उद्ध त किया है कि धर्म का अथे है 'याग'। 
बेदां गज्योतिष (इलोक ३, वेदा हि यज्ञार्थमश्िप्रवृत्ता:) में आया है कि वेदों का प्रवर्तन यज्ञ के छिए हुआ 
हैं । मिताक्षरा (याज्ञ २१३५) एवं दायतत्त्व (पृु० १७२) व्यवहारमयूख (पृ० १५७) ऐसे मध्यकालीन 
भ्रन्थों ने एक ऐसा इलोक उद्धत किया है जो देवल या कात्यायन का कहा जाता है, जिसमें आया है कि 
सारी सम्पत्ति यज्ञों के लिए उत्पन्न की ययी है, अत: उसका व्यय धर्मं के उपयोगों में होना चाहिएन कि 
नारियों , मू्खों एवं अधामिकों के लिए *< 

शबर ने दूसरे सूत्र का परिचय यह कहकर दिया है कि धर्म क्या है (अर्थात्‌ धर्म का स्वरूप क्‍या है), 
इसके लक्षण क्या हैं । इसकी प्राप्ति के साधन क्या हैं, इसकी प्राप्ति के त्रुटिपूर्ण साधन क्या हैं और 
इससे क्या प्राप्त होता है (अर्थात्‌ इसके ज्ञान से क्य छाभ या फल मिलता है) और पुनः उत्तर दिया है कि 
दूसरे सूत्र ने प्रथम दो की (अर्थात्‌ धर्म के स्वरूप एवं लक्षणों की) व्याख्या की है। इसका ैैतात्पय यह्‌ 
है कि चोदनाएँ' (वैदिक प्रबोधक वचन) धर्म के विषय में प्रमाण (ज्ञान के साधन) हैं और वैदिक वचनों 
द्वारा जो व्यवस्थित होता है वह धम॑ (धघर्मस्त्ररूप) है। वेद एवं पूर्वमीसांसा शास्त्र के साथ धर्म का सम्बन्ध 
स्पष्ट एवं संक्षिप्त ढंग से कुमारिल के एक इलोक से प्रकट हो जाता है*१। 'जब धर्म के सम्यक ज्ञान 
के लिए विवेत्नन चलता रहता है तो इस प्रकार के ज्ञाव के लिए वेद एक साथन होता है, विधि के विषय 
में मीमांसा पूर्ण सूचना प्रदान करेगी । जिस प्रकार अच्छी दृष्टि रहने पर भी बिना प्रकाश के कुछ नहीं जाना 
जा सकता, उसी प्रकार बिना पु० मी० स्‌ू० की विधियों को जाने व्यक्ति घ॒र्मं का सम्यक्‌ ज्ञान नहीं प्राप्त कर 
सकता । इसके उपरान्त जैमिनि ज्ञान (प्रमाण) के साधनों की जाँच करते हैं और घोषित करते हैं कि 'शब्द' 
(अर्थात्‌ वेद) के अतिरिक्त धर्म के विपय में ज्ञान का कोई अन्य साधन नहीं है ; धर्म का प्रत्यक्षीकरण नहीं 
हो सकता । वह प्रत्यक्ष नहीं है । अन्य सभी प्रमाण प्रत्यक्ष पर जाधारित हैं अत: उनसे धर्म की परिभाषा 
या व्याख्या नहीं की जा सकती | कुमारिल के अनुसार प्रमाण ६ हँ--प्रत्यक्ष, अनुभान, उपमान, शब्द, 
अर्थापत्ति एवं अभाव । प्रभाकर ने अन्तिम (अर्थात्‌ अमाव) को प्रमाण नहीं माना है । 

पू० मी० सू० के बारह अध्यायों के विषय यों हैं---(१) प्रमाण (ज्ञान के साधन); (२) भेद (६ 
कारण जिनके आधार पर धार्मिक कृत्य एक-दूसरे से पथक माने जाते हैं और कछ प्रमख तथा कछ सहायक 


२८. यज्ञार्थ विहित॑ वृत्त तस्मात्तर्‌ विनियोजयेत्‌ । स्थानेखु धर्मजुष्टेणु न स्त्रीमर्खबिधमिषु ॥ मिता- 
करा (याजश्० २१३५) ने इस सिद्धान्त का घोर विरोध किया है। 

२. धर्मे प्रमीयमाणे हि वेदेन करणात्मना। इतिकर्तव्यताभागं मौमासा युरयिष्यति।। कमारिए को बह- 
दठीका, तन्त्ररहस्प (गायकबाड़ ओरिएण्टल सौरीज़, १४४५६, प० ३६) द्वारा उद्ध त4 इस इलोक का परिक्षय अधो- 
लिखित शब्दों द्वारा दिया गया है: /वेदक्याथंसंशय सति तन्त्रिर्णयोपधिकन्याथनिबन्धनं हि शास्त्र मौमांसा।. , . 
सा चु करणीभूतस्प वेदस्येतिकर्तब्यता। यथा चक्षुष आलोकः। यथा वानुमानस्य व्याप्तिस्म्रणम । यथा वोपमानस्य 
साइइ्पस । यज्रा जा अर्थापत्ते: सन्देहापत्ति:। 


मोसांसा एवं गर्मशास्त्र १०डैं 


माने जाते हैं) ; (३) छ्ेष (शेप का अर्थ है अधीन या जो दूसरे के अधीन होता है वह शेबी कहलाता 
है या जो दूसर का सहायक होता है), इसका प्रयोग कंँसे होता है, तथा श्रुति , लिग, वाक्य, प्रकरण , स्थान 
एवं समाख्या की पारस्परिक शक्ति; (४) प्रथुक्ति (जो अपरिहार्य हो और जो कर्ता के अन्तःकरण पर निर्मर 
हो, अर्थात्‌ जो ऋत्वर्थ हो और पुरुषार्थ हो); (५) क्रम (श्रुत्ति आदि पर क्रम के निशुचय के सिद्धान्त); (६) 
अधिकार (याग करने के अधिकारी व्यक्त); (७) सामान्यातिदेश (आदर्श याग के विषयों का उसके परिष्कारों 
या परिमार्जनों तक फंछाब ); (८) विशेषातिदेश (पृथक्‌-पृथक्‌ कृत्यों के भिन्न भागों या विषयों का विस्तार ); 
(5) ऊह (मन्त्रों तथा संस्कारों का अभियोजवत); (१०) बाध (आदर्श यागों के परिसमार्ज॑नों में कुछ विषयों 
को छोड़ देना ); (११) तस्त्र बहुत-से कर्मों या व्यक्तियों के लिए एक विषय की उपयोगिता एवं पर्याप्तता) ; 
(१२) प्रसंग (प्रयोग का विस्तार) । प्रथम अध्याय के चार पदों में चार विषय क्रमश: विवेचित हैं, यथा--- 
विधि (प्रबोधक वाक्य या वचन), अर्थवाद (प्रशसात्मक व्याख्यात्मक वचन जिनमें मंत्र भी हैं), स्मृतियां (जिनमें 
लोकाचार एवं प्रयोग भी सम्मिलित हैं) एवं नाम (हृत्यों के नाम यथा--उद्भिद्‌, चित्रा)। यहाँ पर 
अध्यायों का विवेचत विशेष आवश्यक नहीं है। शबर ने सभी अध्यायों के निष्कर्ष उपस्थित किये हैं ।९* 

स्वयं १० मी० सू० एक अति विस्तृत ग्रन्थ है, ऊपर से इसका आकार टीकाओं से तथा टीकाओं की 
टीकाओं से बहुत बढ़ गया है | शबर के पूर्व एक टीकाकार थे, जिन्हें शवर ने वृत्तिकार की संज्ञा दी है? * 


३० प्रथमेध्ध्याये प्रभाणलक्ष्ं बसम्‌ । तत्र विध्यर्ंबादमन्त्रस्मृतयरत्तत्वतो निर्णोता: । गुणविधिनामधेयं 
परीक्षितम्‌ । सन्दिग्भानामर्थानां वाक्यशषादर्धाच्चाध्यवसानसुब्तम्‌ । दबर (२३११ के आरम्भ में) । तन्त्रवातिफ 
ने ऊपर के तत्त्वत' को इस प्रकार व्याख्यायित किया है : विध्याक्षितत्त्त निर्णोतिः प्रमाणनेव स्थिता | 
समस्तो हि प्रथम: पादइचबोदनासूत्रपरिकर: ।. . . श्रुतिमूलत्ब॑ निज्ञानस्य स्मृतिप्रामाण्ये तत््वम्‌। नामधेयस्य चोदमान्त- 
गंतत्वात्पमाणत्थम्‌ । सन्दिग्धनिर्णय वाबयशेषसाम्थ्ययो: प्रामाष्यमिस्यें समस्तमध्याय प्रमाणलक्षणमाचक्षते । पू० 
सी० सू० बारह अध्यायों में विभक्‍त है । अतः इसे हारदालक्षणी भी कहा गया हैं। 

२३१ शब्द क्‍या है, के विषय में शबर ने स्पध्ट रूप से (भगवान्‌) उपवर्ध (११४ की व्याख्या सें) का 
उल्लेख किया है, किन्तु रामानुज का कथन है छि बोधायन ने पु० मोी० स्‌ू० एवं बे० सू० पर एक भाव्य लिखा था । 
वृत्तिकार, उपनर्य एवं बोधायन के बिवय सें सतमतान्तर हैं। देखिए म० म० श्रो० क्प्पुस्थामी (तृतीय अखिल 
भारतीय ओरिएण्टल कांफ्रेस, पृ० ४६५-४६८) एवं पं० बी० ए० रमास्वामी (इष्डि० हि० क्‍्वा०, जिल्द १०, 
प्‌ृ० ४३१-४३३), जिन्होंने वृत्तिकार एवं उपवर्ष के परित्तय पर विचार किया है । डा० एस० के० आयंगर 
(सणिमेकलाई इन इट्स हिस्टोरिक सेटिंग, पृ० १८४ ) एवं प्रस्तुत लेखक (जे० बी० बी० आर० ए० एस०, १६२१, 
पूृ० फर३-र्ैम) का मत है कि वृत्तिकार एवं उपवर्ष पृथक-पृथक्‌ व्यक्ति हैं। म० म० कृप्पुस्वामी का मत है कि 
बोधायन एवं उपवर्ष एक ही हैं। दांकराचाय में सम्मान के साथ उपयर्ष का-तवाम दो बार लिया है (भगवान्‌ 
कहा है, बे० सू० १३।२८ एवं ३३५३ पर) किन्तु कहीं भी बोधायन का उल्लेख नहीं किया है। जिसकी विद्वद 
टीका के विषय में रामानुज ने बे० सू० के भाष्य में उल्लेख किया है। देखिए बोजायन एवं उपवर्ष पर जर्नेल 
आवब इण्डियन हिस्ट्री, मद्रास, जिल्‍द ७, पृ० ७, पु० १०७-११५ एवं बी० ए० रसास्वासी शास्त्रों (भूमिका तत्त्व- 
बिन्दु,प० १४-१८, १६४३६) । और देखिए इण्डि० हि० क्‍्वा० (जिल्द १०,प० ४३ १०४५२) जहाँ पूबमोमांसा- 
सूत्र के यूत्तिकारों पर एक लेख है। | है 


११० घमंदास्त्र का इतिहास 


और कतिपय स्थलों पर उन्हें सम्मानपूर्वक उद्ध त किया है (यथा--२३१।३२९ एबं ३२, २।२२६, २३॥१६, 
३१॥६ पर अत्र मगवान्‌ वृत्तिकारः कहा है ; कहीं-कहीं यथा ८१॥१ पर वृत्तिकारै:' बहुबचन में आया है) । 
पू० मी० सू० १११।३-५, २।१।३२। एवं ७।२।६ की टीका में झबर ने वृत्तिकार से असहमति प्रकट की है। पूृ० मी० 
सू० की सबसे प्राचीन विद्यमान टीका शबर का भाष्य है। शबर ने पू० मी० सू० के विषयों से तथा कुछ 
अन्य त्रिषयों से सम्बन्धित बहुत से इ्लोक उद्धृत किये हैं। पू० मी० सू० पर उद्धृत इलोक २7१॥३२, २११३३, 
२१२४१, ४।३।३, ४।४१२१, ४।४।२४ आदि पर पाये जाते हैं। ये सभी इलोक शबर द्वारा पू० मौ० सू० की 
किसी टीका यथा उस पर लिखें गये किसी ग्रन्थ से उद्धृत हुए हैं, जिनमें दो-एक सम्भवत: किसी श्रौतसूत्र 
से लिये गये हैं और दो-एक स्वयं उनके द्वारा प्रणीत हैं । 
पूृ० मी० सू० पर बहुत-सी टीकाएं १०बीं तथा उसके पश्चात्‌ की शतियों के लेखकों की हैं और वे 
आज भी विद्यमान हैं, जिनमें २२ का उल्लेख म० म० गोपीनाथ कविराज ने किया है (सरस्वतीमवन स्टडीज, 
जिल्द ६, पृ० १६६) । शवर के भाष्य पर कतिपय टीकाएँ हैं, जैसा कि इलोकवात्तिक से प्रकट है। कुमारिल 
के पूर्व की प्रणीत टीकाएँ आज उपलब्ध नहीं हैं । 
कुमारिल ने शबर के भाष्य (पू० मी० सू० १।१।) पर श्लोकवातिक लिखा जिसमें ४००० इलोक हैं 
तथा १।२ पर पू० मी० सू० के तीसर अध्याय के अन्त तक एक विशद तनन्‍्त्रवातिक लिखा है और पृ० मी० 
सू० (अध्याय ४-१२) पर टुपू-टीका लिखी है (जो छिट-पुट टिप्पणी के रूप में है न कि लगातार चलने 
बाली टीका) । ऐसा कहा जाता है कि कुमारिल ने पू० मी० सू० पर दो अन्य टीकाएँ भी ल्खी हैं; 
यथा--मध्यमटीका! एवं ब्‌हट्टीका । न्‍्यायरत्ताकर ने बहट्टीका का उल्लेख किया है, तन्त्रवातिक पर न्याय- 
सुधा ने इससे कई इलोक उद्धुत किये हैं तथा ऋषिपुत्र परमेश्वर के जैमिनीय-सूत्रार्थ संग्रह ने बृहद्टीका 
को कई बार उद्धुत किया है | इलोकवातिक पर दो टीफाएँ अब तक प्रकाशित हुई हैं, यथा--पार्थसारथि का 
न्यायरत्नाकर एवं सुचारित मिश्र की काशिका | तन्त्रवातिक के अंग्रेजी अनुवाद में म० म० डा० गंगानाथ 
झा ने उस की आठ टीकाओं का उल्लेख किया है, जिनमें न्‍्यायसुधा या सोमेश्वर का राणक बड़ी विशद है, 
"अन्य टीकाएँ अभी पराण्डुलछिपियों के रूप में ही हैं | दूप्टीका की कई टीकाएँ हैं जो अभी अप्रकाश्चित हैं । 
पार्थसारथि मिश्र के तन्त्ररत्त में यघू० मी० सू ० के कुछ अध्यायों के विषयों पर चर्चा है । शबर के माष्य 
पर प्रभाकर ने बहती' नामक एक टीका लिखी है, तकंपाद (पू० मी० सू १॥१) पर उसका कुछ 
अंश शालिकनाथ मिश्र की ऋजुविमलकापण्चिका की टीका के साथ पं० एुस० के० रमानाथ झास्त्री द्वारा 
सम्पादित तथा मद्रास विश्वविद्यालय द्वारा प्रकाशित हुआ है (१६३४) । पार्थभारथि की शास्त्रदीपिका पू० 
मी० स्‌० पर कोई नियमित टीका नहीं है, किन्तु यह उस पर एक अति महत्त्वपूर्ण अन्‍्थ है ओर कुमारिल 
के मतों को स्वीकार करता है । एक अन्य अति उपयोगी ग्रन्थ है माधवाचारयक्रत जेमिनीय-न्याय-माला-विस्तार 
(आनस्दाभ्रम प्रे स, पूता ), जो पू ० मी० स्‌ ० के पद्म में निष्कर्ष उपस्थित करता है; उसमें गद्य में आलो- 
चना भी है और प्रभाकर (शालिकनोथ आदि द्वारा गुरु नाम से घोषित) का कुमारिर से अन्तर प्रकट 
किया गया है | शालिकनाथ ने स्वतस्त्र रूप से प्रकरणपण्चिका नामक ग्रन्थ छिखा है। प्रभाकर के सम्प्रदाय 
का एक अन्य ग्रन्थ भी है जो भवनाथ या भवदेव लिखित है और नवविवेक नाम से प्रसिद्ध है (पं० एस० 
के० रमानाथ शास्त्री द्वारा सम्पादित तथा मद्रास विश्वविद्यालय द्वारा प्रकाशित, १६२७) । व्यवहार पर 
लिखित मदनरललप्रदीप द्वारा भमवनाथ प्रह्नंसित हैं और प्रभाकर के सिद्धान्त रूपी कमल के सूर्य कहे गये हैं । 
रामानुजाचार्य का तन्त्र रहस्य, जो छगमग १७५० ई० में प्रणीत हुआ है, प्रभाकर सम्प्रदाय का अन्तिम महत्त्वपूर्ण 


मौसांसा एवं धमंशास्त्र १११ 


ग्रन्थ है और यह प्रभाकर के ग्रत्थों एवं उन पर शालिकनाथ की टीकाओं के विषय में उपयोगी बातें बताता है। 
प्रबोध चन्द्रोदय (अंक २) ने गूर, कुमारिल (या तौतातित), शालिकनाथ एवं वाचस्पति का उल्लेख करने के 
उपरान्त महोदधि एवं महात्रती ( महान्नरता की कृति) का उल्लेख किया है, जो नय्रविवेक द्वारा वर्णित हैं 
(पु० २७१ एवं २७३) | | 

प्रभाकर एवं कुमारिर में बहुत सी बातों को लेकर वेभिन्य है+* पू० मी० सू० के प्रथम 
सूत्र से ही दोनों के विवाद का आरबभ्भ हो जाता है । शालिकनाथ ने प्रकरणपड्चिका में कई स्थानों 
पर प्रभाकर को गुर कहा है ॥ कुमारिल सट्ट एवं प्रभाकर के पारध्परिक काल की स्थिति 
के विषय में कई मत पाये जाते हैं । देखिए मभ० म० गंगानाथ झा कृत 'प्रभाकर सम्प्रदाय 
(१६११), ए० बी० कीथ की कर्ममीमांसा' (१६२१) द्वितीय अखिल भारतीय ओरिसयिण्टल कान्फ्रेंस 
([पृ० ४०८-४१२) एवं तृतीय अखिल भारतीय ओरिएण्टल कान्फरेंस (पु० ४७४-४८१) तथा जे० औ० आर० 
(मद्रास, जिल्‍द १, पृ० १३१-१४४ एवं २०२-२१०) ।प्रो० कृप्पुस्वामी ने ही दोतों कान्फेंसों का विवरण 
प्रकाशित किया है | प्रशन यह उपस्थित है कि शालिकनाथ श्रभाकर के एक साक्षात शिष्य थे था उनके 
पर्चात्कालीन अनुयायी मात्र थे । कई बातों के आधार पर प्रस्तुत लेखक के मत से शालिकनाअ 


क.] 


प्रभाकर के सीधे शिष्य से छूगते हैं । शालछिकनाथ ने न केवछ प्रभाकर गुरुः कहा है, प्रत्युत एक 


३२९. देखिए बनारस हिन्दू यू निर्वास॒टी का जन ल (जिल्द २, पृ० ३०४-३२५ ), जहाँ प्रभाकर एवं कुमारिल 
भट्ट के अन्तरों को संस्कृत सें एकत्र किया गया है, विशेषतः पु० ३३१-३३५ जहाँ अन्तरों की तालिका उपस्थित्त 
की गयी है। और देखिए पं० बी० ए० रसास्वामो शास्त्री द्वारा तत्त्वबिन्दु पर उपस्थित भूमिका (१४२६ पृ० ३७- 
४० ), जहाँ दोनों के कुछ महत्त्वपूर्ण अन्तर व्यक्त हैं। 

३३. भट्ट अर्थात्‌ क्‌ सारिल भट्ट' सम्प्रदाय के अनुसार पृ० मौ० सू० (१११११) का विषयवाक्य' दतपथ 
(१११५६) में स्वाध्यायोष्ध्येतव्यः तथा तैत्तिरिय. आरण्यक (२११५१) में “एतस्मात्स्वाध्यायोःध्येतव्यों य॑ य॑ 
कऋतुमधीते तेन तेनास्येष्टं भवतीति” है। प्रभाकर सम्प्रदाय के अनुसार बिषय-बाक्य है--अध्टवर् ब्राह्मणगमपनयोत 
तमध्यापयीत', जिससे प्रकट होता है कि वेदाध्ययन उपनयन के उपरान्त विद्यार्थी को पढ़ाने को विधि का एक 
अंग मात्र है। विथयवाक्य (स्वाध्यायोध्ष्येतच्यः) के विरोध में प्रभाकर सम्प्रदाय का विरोध यह है कि इसमें एक 
देखा हुआ फल है और जब जाना हुआ (देखा हुआ) फल पाया जाता है तो यह कहचा कि बिना देखा हुआ फल 
है, अनुचित है। देखिए इस महाँग्रस्थ की जिल्‍्द ३, प० ८रे७, जहाँ हबर तथा अन्य लोगों के कतिपथ वचन इस 
कथन के विचय में उदाहुत हैं। एकादजोतत्त्व (प्‌० ८८-पह, मन्त्र पर) ने पृ० सी० सू० (३7२।१) को उबघत 
करन के उपरान्त यह निष्कर्ष निकाला है--इति दुष्ठार्थेसम्पत्तों नादृष्टमिहु कल्प्यते इति”। प्रस्तुत लेखक को यह 
“नहीं ज्ञात हो सका हे कि किस बेदिक ग्रन्थ से “अध्टवर्ष. .. . .पयीत' ग्रहण किया गया है। ऐसा प्रतीत होता है कि 
यह दुष्टिकोण कि इस वचन में वेद के अध्यापन को विधि है केवल सन्‌ (२।१४०, ३३२) एवं गोतम (१।१०- 
११) के बचनों से अनुमान निकाऊा गया है। प्रकरणपणज्चिका (पृ० ६) ने इसे माना हैः कः पुनराचायंकरणविधिः” 
उपनोय. . - प्रचक्षतें! (मनु २१४०) इति स्मरणानुसित:। इस मत से उपनयन केवल अध्यापन विधि का एफ 
अंग है। पद्मपाद (गव्नमेण्ट ओरिएण्टल सीरोज्ष, मद्रास, १८६५८, वो टीकाएँ भी साथ प्रकाशित हैं) की पजञ्च- 
पादिका के पृष्ठ २२५ पर इस विषयवाक्य ('अध्टवर्ष. . .प्मीत') को कटु आलोचना दी हुई है। 


११३ धर्मशास्त्र का इतिहांसे 


स्थान पर उनका कथन है हमारें गुरु इसे सहन नहीं करते” ॥४ शालिकताथ ने अपनी प्रकरणपंखचिका में 
इलोकवा तिक के कई इलोक उद्धुत किये हैं | मण्डन मिश्र ने पूर्व मीमांसा पर कई ग्रन्थ लिखे हैं, यथा-विधि-विवेक 
(वाचस्पति की न्‍्यायकणिका के साथ बनारस में प्रकाशित), भावनाविवेक (उम्बक की टीका के साथ | सरस्वती 
भवन सीरीज़ में सम्पादित ), विभ्रमविवेक एवं मीमांसान्‌क्रमणी (चौखम्मभा संस्कृत सीरीज )। शास्त्रदीपिका 
(पू० मी० सू० २१११) ने कुमारिल के इलोकों पर मण्डन की व्याख्या उद्धत की है ।१७ अतः मण्डन 
या तो कुमारिल के पद्चात्‌ हुए या कुमारिल के समकालीन, किन्तु अवस्था में छोटे थे और लगभग ६<० 
ई० से ७१० ई० के आसपास हुए | इसके अतिरिक्त शान्तरक्षित ने अपने तत्त्वसंग्रह (गांयकवाड़ ओरिएण्टल 
सीरीज ) में कुमारिल की कारिकाओं की आलोचता कई बार की है और उसके शिष्य कमरलशीरू ने कमारिल् 
का नाम कई बार लिया है! शान्तरक्षित ने न तो प्रभाकर का नाम लिया है और न उन्हें उद्धत ही किया 
है। उनका काल ७०५-७६२ ई० है। अतः कुमारिल को रूगभग ६५०-७०० ई० में अवध्य रखा जा सकता 
है। शालिकनाथ ने इलोकवातिक एवं मण्डन के ग्रन्थों का उल्लेख किया है, अतः उन्हें हम ७५०-८०० के 
बीच में कहीं रख सकते हैं | यदि शालिकनाथ प्रभाकर के सीधे शिष्य रहे होंगे तो प्रभाकर (जो शान्तरदित कों 
अज्ञात थे) या तो कुमारिछ के समकालीन (अर्थात्‌ हँस उन्हें ७००-७६० के बीच में या थोड़ा बाद में कहीं 
रख सकते हैं) या कुमारिल के पश्चात्‌ रख सकते हैं। प्रभाकर के विषय में ऐसी परम्पटा है कि वे कुमारिल 
के शिष्य थे। बहुत-सी परम्पराएं (यथा विक्रमादित्य के समय के नवरत्न) थों ही उठ खड़ी होती हैं, किन्तु हमें 
उनका तिरस्कार नहीं कर देना चाहिए, प्रत्युत उनकी जाँच करनी चाहिए। 

एक समय प्रभाकर को अति महत्वपूर्ण स्थान प्राप्त था। विक्रमादित्य पष्ठ (१०६८ ई०) के गंडक 
शिलालेख में लक्किमुण्डी वामक स्थान पर प्रभाकर के सिद्धान्त को पढ़ाने के लिए एक पाठश्ाल्ग की स्थापना का 
उल्लेख है। (एपिग्रैंफिया इण्डिका, जिल्द १५,पृ० ३४८) । इस उल्लेख तथा मिताक्षरा (याज्ञ० २११४) में 
पाये गये निर्देश से पता चलता है कि प्रमाकर सम्प्रदाय का ११ वीं शती में पर्याप्त प्रभाव था । विज्येषत: कर्नाटक 
एवं महाराष्ट्र देशों में | मदनपारिजात ने (जों १३६०-१३४० में लिखित उत्तर भारतोय ग्रन्थ है) गुरु का 
एक आधा इलोक उद्धुत किया है। स्मृतिचन्द्रिका (व्यवहार, पृ० २५७ ), वीरमित्रोदय' (व्यवहार, पु० ५२३) आदि 
ने मवनाथ के तयनिवेक (प्रभाकर सम्प्रदाय का अन्तिम उत्कृष्ट ग्रन्थ) को उल्लेख किया है। धीरे-धीरे प्रभाकर 


३४. यच्च वहवीबु, ज्वॉलास्पेकवरतिवतिनीय्‌ ज्वालात्व॑ सामास्यं प्रत्यभिज्ञागोचर: कंश्चिदिष्यतेतदपि गुरु- 
रस्माक न म्ष्यति । प्रकरण० (प्‌ृ० ३१) । यदि वे पश्चात्कालीन अनुयायी मात्र होते और शिष्य न होते तो केव्छ 
धरुन मृष्यति' ही कहते । 

३५४. शास्त्रदीपिका (पू० मो० सू० २११२) सें आया हैः उक्त ह्ोतदाचायें: । धात्वर् व्यतिरंकेण. . , 
गम्यते |! यह तन्त्रवातिक (पृ० ३८२) में पाया जाता है; इसके उपरान्त शास्त्रदीपिका पुनः कहतो है, बिब॒तं 
च्रैतन्मण्डलन कशथ्यमानाबप. . - भावना कि भ्रवुष्यति ।। यह भावनाबिवेक में पाया जाता है (पु० ४०, थोड़ा-सा 
अन्तर है) | भावनाबिवेक (प्‌ ६१) में आया है तथा कऋमब्तोनित्य॑'. . . प्रतीयते' ॥ यह तन्त्रवातिक (पृ० ३८१) में 
आया है; तुख है कि म० म० गंगानाथ झ्ला (पुबंसीमांसा को भूसिका, पृ० २१) ने बहुत हो दुबंह आधार पर 
(शास्त्रदीपिका के शब्दों पर) यह कहू दिया है कि सण्डन ने तन्‍्न्रवातिक पर एक टौका लिणी है। 


औमांता एवं धर्मशात्त्र १११ 


सम्प्रदाय की प्रसिद्धि कम हो गयी और कुमारिल का मट्ट-सम्प्रदाय' कई शतियों तक महत्वपूर्ण बना रहा | प्रस्तुत 
लेखक का मत है कि प्रमाकर कुमारिल के पश्चात्‌ हुए हैं, किन्तु यह नहीं कहा जा सकता कि उन्होंने किस 
व्यक्ति से अपने विलक्षण इष्टिकोण ग्रहण किये अथवा ये दृष्टिकोण उनके अपने थे (यह दूसरी बात अधिक 
ठीक ऊगती है) । पं० के० एस० रमास्वामी शास्त्री (तन्त्रहस्य की मूमिका, १६५६) ने कहा है कि प्रमाकर 
सम्प्रदाय के विचार बादरि के हैं। इस विद्वान ने कोई विशिष्ट तर्क नहीं उपस्थित किया है और न कोई प्रमाण 
ही उपस्थित किया है कि बादरि के सिद्धान्त भर्त मित्र के मत्त से मिलते थे । भर्तूं मित्र ने पू० मी० सू० की ऐसी 
ब्याख्या की है जो ईश्वस्वंदी वही जाती है। मीमांसा के विषयों पर बादरि के मत केवल चार बार पू० मी० 
सू० में उद्धृत हैं (यथा ३११३ में कौन से वियय शेष हैं; ६।१२७ में, वैदिक यज्ञ शुद्रों द्वाता मी सम्पादित 
हो सकते हैं; ८३।६ में , केवल शूद्ध वज्ञिय विषय; ६ ३३३ में, सामवेद के गायन की विधि के विषय 
में)। इन सभी स्थलों पर कहों भी भर्तूं मित्र के ईश्वरकदी मत या प्रभाकर के तिद्धान्तों का कोई सम्बन्ध 
नहों है। 

कुमारिल के परचात्‌ मीमांसा के सिद्धान्तों पर या पू० मी० सू० के विषयों पर बहुतन्सी टीकाएँ, 
टीकाओं पर टीकाएँ एवं सार-प्रत्थ प्रणीत हुए । गत पचास-साठ वर्षों में आज के विद्यमान खण्डित या पूर्ण ग्रन्थों 
के, उनके आरम्भिक लेखकों के तथा उतके पारस्परिक सम्बन्धों के विषय में बहुत से कठिन एवं पचीदे प्रश्न उठ 
खड़े हुए हैं और इन सभी बातों के विषय में बहुत-से निबन्ध लिखे गये हैं। प्रस्तुत लेखक में उनमें अधिकांश 
का अवलोकन कर लिया है, यदि उन सभी ग्रन्थों का उल्लेख तथा उन पर विवेचन उपस्थित किया जाय तो एक 
पृथक ग्रन्थ लिखने की आवश्यकता पड़ जायेगी । हम ऐसा यहाँ नहीं कर सकते। सादृब्य स्थापन तथा सम्बन्ध- 
ज्ञान के विषय में कुछ प्रश्नों का उत्तर यहाँ दिया जा रहा है। 

(१) क्या प्रभाकर कुमारिल के शिष्य थे ? इसका उत्तर यह है कि इस विषय में हमें कोई पुष्ट प्रमाण 

नहीं प्राप्त होता, केवल परम्पत का उल्लेख मात्र मिलता है, किन्तु प्रमाकर निश्चित रूप से कूमारिल के पश्चात्‌ 
हुए थे। " 
(२) क्‍या शालिकनाथ प्रमाकर के साक्षात्‌ शिप्य ये? हाँ। 
(३) क्या मण्डन मिश्र कुमारिल के शिष्य थे ? स्पष्ट उत्तर के लिए हमारे पास कोई पुष्ठ प्रमाण 
नहीं है, किन्तु स्वयं मण्डन ने अपने मावनाविवेक में कुमारिलक का एक इलोक व्याख्या यितकिया है और तन्त- 
बातिक से एक इलोक उद्धत किया है। विविविवेक में मी, जिसे मण्डन ने भावनाविवेक के उपउन्त लिखा, 
उन्होंने तस्त्रवातिक से उद्धएण लिया है। इसी विधिबिवेक में उन्होंने इ्ठोकबातिक को उद्धत किया है। मण्डन 
ने प्रभाकर की बहती से अपने विधिविवेक में उद्धरण दिया है । अतः भण्डन, यदि कुमारिल के शिष्य नहीं थे, तो 
उनके पश्चात्‌ हुए थे या उनके समकालीन, किन्तु अवस्था में छोटे थे। 

(४) क्या मण्डन एवं उम्बेक एक ही हैं ? नहीं । उम्बेक ने मण्डन के मावनाविवेक पर एक टीका छिखी 
जिसमें पृ० १७ एवं ७६ पर उन्होंने इसके कई भाषान्तरों का उल्लेख किया है। यह सम्मव नहीं है कि स्वयं 
लेखक अपने ग्रन्थ पर विभिन्न माषान्तरों का उल्लेख करेगा और उसकी व्याख्या उपस्थित करेंगा। यदि दोनों एक 
होते तो ऐसी बात न होती । 

(५) क्‍या मण्डम एवं विश्वरूप एक ही हैं ? नहीं । 

(६) क्या विश्वरूप एवं सुरेश्वर एक ही हैं ? हाँ । जब विश्वरूप संन्यासी ड्वो गये सो उन्होंने अपना 
नाम सुरेश्वर रख लिया। 

श्र 


११४ धर्मज्ञास्त्र का हतिहास 


(७) क्या उम्देक एवं मवभूति एक ही हैं? ऐसा समझने के लिए हमारे पास कोई प्रमाण नहीं है, 
किन्तु यह सम्भव है कि दोनों एक ही हों ! 

(८) क्‍या उम्बेक कुमारिल के दविष्य ये ? हाँ । 

(६) क्‍या सुरेश्वर शंकराचार्य के द्िष्य थे ? हाँ। 

उपरोकत प्रसनों एवं उत्तरों के आधार पर हम नीचे पू० भी० के लेखकों का कालक्रषम उपस्थित कर रहे 
हैं, यथा---कुमारिल , प्रभाकर, मण्डन, उम्बेक, शालिकनाथ | ये लोग ६५० ई० एवं ७५० ई० के बीच हुए थे 
और उनमें कुमारिल सबसे पहले हुए थे, प्रभाकर (जिन्होंने किरातार्जुनीय (२।३०) को दो बार उद्ध,त किया 
है) एवं मण्डत दोनों समक/छीत थे था मण्डन प्रभाकर से अवस्था में छोटे थे । 

वृह॒दारण्प्रकोपनिषद्‌ एवं तैत्तिरीयोपनिषद्‌ पर शंकर के भाष्य पर सुरेश्वर के वोतिक के आरम्भिक 
एवं अन्तिम इलोक इस विषय में कोई सन्देह नहीं छोड़ते कि सुरेश्वर शंकर के शिष्य थे। 

प्रस्तुत लेखक के लेख (जे० ब्री० बी० आर० ए० एस०, पृ० २८६-र<३) एवं प्रो० कृप्पुस्वामी के 
मण्डन एवं सुरेश्वर से सम्बन्धित लेख से (ए० बी० ओ० आर० आई०, जिलल्‍्द १८, पृु० १२१-१५७) प्रकट 
होता है कि मण्डन एवं सुरेश्वर एक ही व्यक्त नहीं हैं। 

अब हम नीचे पूर्वमीमांसा से सम्बन्धित महत्त्वपूर्ण ग्रन्थों एवं लेखकों की काल-सलिथियों का उल्लेख 
करेंगे [इन तिथियों में बहुत-सी केवल अनुमान पर आधारित हैं। 

जेमिनि का पूर्वमीमांसासूत्र : ई० पू० ४०० से ई० पू० २०० | 

बुत्तिकार : शबर द्वारा उद्धृत वृत्तिकार के विषय में कई विरोधी मत हैं। झास्त्रदी पिका में पार्थसारथी ने 
लिखा है कि वे उपवर्ष हैं। शबर ने वृत्तिकार को बड़ी श्रद्धा से उल्लिखित किया है, किन्तु कई स्थानों पर 
उन्होंने उनसे अपना मतभेद भी प्रकट किया है। दोनों मीमांसाओं पर लिखी गयी कृतकोटी नामक एक बूहद्‌ 
टीका पञधुचहृदय द्वारा बोधायन द्वारा लिखी कही गयी है | यह अवलोकमीय है कि पू० सी० सू० पर लिखे 
गये किसी आरम्मिक ग्रन्थ द्वारा बोधायन का नाम नहीं लिया गया है और न शंकर ने ही उतका नाम लिया 
है, यद्यपि उन्होंने उपबर्ध का नाम दो बार लिया है । यद्यपि रामातृजाचारय ने ब्रह्मसूत्र पर लिखें गये, 
श्रीमाष्य के आरम्भिक छाब्दों द्वारा ब्रह्मसूत्र पर बोधायन द्वारा प्रणीत एक विशाल टीका का उल्लेख किया 
है, किन्तु उन्होंने ऐसा नहीं लिखा है कि बोघायन ने पू० मी० सू० पर कोई टीका लिखी है। प्रस्तुत 
लेखक यह मानते को सर्वथा सन्नद्ध नहीं है कि शबर द्वारा इतनी बार उल्लिखित वृत्तिकार उपबर्ष ही हैं।शबर 
ने पृ० मी० सू० (१।१/३-५) पर टीका करते हुए वृत्तिकार की विभिन्न व्याखाओं का उल्लेख विस्तार के 
साथ किया है और उसी बीच में उपवर्ष के मत का भी उद्घाटन किया है। शबर ने दोनों को, ऐसा प्रतीत होता 
है, अलग-अलग माना है। यह बात कि तम्त्रवातिक ने उपवर्ष एवं वृत्तिकार को एक ही माना है, सिद्ध नहीं है। स्वयं 
कुमारिल से हमें ज्ञात है कि शबर से पूर्व एवं पश्चात्‌ पु० मी० सू० पर कई वृत्तियाँ लिखी 'गयी थीं। अत: 
यह सम्भव है कि कुमारिल ने उपवर्ध को वृत्तिकार समझ लिया हो (२॥३।१६), यद्यपि शवर-माष्य के अन्य 
स्थलों पर उल्लिखित व्‌ त्तिकार विभिन्न व्यक्ति हो सकते हैं। 

उपवर्ष : ई० पू० १०० एवं ई० पश्चात्‌ १०० के बीच में। 

भवदस : इ्लोकवातिक (प्रतिज्ञासूत्र , इलोक ६३) ने इनका नाम लिया है और न्यायरत्नाकर की व्याख्या 
के अनुसार ऐ सा प्रतीत होता है कि मवदास शबर से पूवे हुए थे। इनका काल १०० ई० एवं २०० ई० के मध्य 
में है। 


भौर्मासा एवं धर्मदास्त्र श्श्र 
दहाबर : २०० एवं ४०० ई० के बीच में (सम्मवतः २०० ई० के आसपास) | तन्ववातिक 
(२१३॥२३, २।३।२७ एवं ३।४)३१) से प्रकट होता है कि माष्यकारान्तर नामक एक अन्य व्यक्ति था जो शबर 
से पूबं हुआ था। तन्त्रवातिक (३३४१२) एवं दुपटीका (६।५॥१०) से पत्रा चलता है कि कूमोरिल ने 
कहीं-कहीं वृत्तिकार शब्द शबर के लिए भी प्रयुक्त किया है। 
भर्त्‌ मिश्र : इलोकवातिक के १० वें इलोक पर नयरत्नाकर का कथन है कि भर्त मित्र ने मीमांसा को ईश्वर- 
वादी मात्रा है। सम्बेंक के कथनानूसार (तात्पमंटोका, पृ० ३) उसका ग्रन्थ तत्त्वशुद्धि कहलाता था। काछ 
४०० एवं ६०० ई० के बीच में। 
कमारिल भट्ट : लगमग' ६४०-७०० के बीच में। 
प्रभाकर : दाबर के भाष्य पर बृहती के लेखक । काल ६७५-७२५ ई० के बीच में। 
मसण्डन : कूमारिल के शिष्य या उनसे छोटी अवस्था के उन्हीं के समकालीन । पूर्वमीर्मासा एवं वेदान्त 
दोनों पर लिखा ! विधिविवेक (पृ० १०६) में बृहती को उद्धत किया है। इनके अन्य ग्रन्थ हैं--भावनाविवेक, 
विश्रमविवेक एवं मीमांसानुक्राणिका | काल, ६८०-७२० ई० के बीच में कहीं । और देखिए ए० बी० ओ० 
आर० आई०, (जिल्द १८, पु० १३१-१५७, प्रो० कृप्पुस्वामी शास्त्री), जे० आई० एच० (जिल्द १४, ए० 
ए० ३२०-३२६) । | 
उम्बेक : कूमारिल के शिष्य , कुमारिल के इोकवॉरतिक एवं मण्डन के भावनाविवेक के टीकाकार। 
सामान्यतः उम्बेक को लोग नाटककार भवभूति मानते हैं। कालू--७००-७५० ई० के बीच में । 
शालिकनाथ : प्रभाकर के शिष्य, प्रमाकर के ग्रन्थ बहती पर ऋजुत्रिमला नामक टीका के रेखक तथा 
प्रकरणपंजिचका नामक एक स्वतन्त्र भ्नन्थ के प्रणेता । यह महत्त्वपूर्ण है कि बुहती की टीका ऋजूबिमला में 
उन्होंने इलो ध्वातिक॑ का एक इछोक उद्धृत किया है और कुमारिंल को बड़े सम्मान के साथ (यदा हुर्वातिककार- 
मिश्रा:) उल्लिखित किया है। कार, ७१०--७७० ई० के मध्य में कहीं । 
सुरेबबर : (संन्यासी होने के पूर्द विश्वरूप कहे जाते थे) । शंकराचायं के शिष्य ॥ काल, ८००-८४० 
ई० के मध्य में कहीं । 
यचावस्पति मिथ : सभी शास्त्रों पर प्रसिद्ध ग्रन्थों का निर्माण किया है। मण्डम के विधिविवेक पर न्याय- 
कृणिका एवं शंकर माष्य पर मामती के छेखक । काल, ८२०-६०० ई० के बीच में । 
चार्थतारथि मिञ्: शास्त्रदीपिका (निर्णय सागर प्रेस, १६१५), न्यायरत्ताकर (इलोकवार्तिक की टीका), 
तम्त्रत्त (दुपूटीका की दीका) एवं न्‍्यायरत्नमाला (गाथकवाड़ संस्कृत सीरीज में रामानुजाचार्य के नायक रत्व 
की टीका के साथ प्रकाशित) के लेखक का काऊझ, ६००-११०० ई० के बीच में कहीं । 
पार्थसारथि के पद्चात्‌ के अन्य लेखकों के विषय में हम संक्षेप में यों कह सकते हैं-सुचारितमिश्न, इलोक- 
वातिक पर काशिका नामक टीका के लेखक; भवनाथ या भवदेव, नयविवेक (मद्रास यूनिवर्सिटी संस्कृत सीरोज, 
रविदेव की टीका विवेकठत्त्व के साथ) के लेखक, काछ, १०५०-११५० ई०; सोमेश्वर, माधव के पुत्र, न्‍्याय- 
शुद्धि या राणक (तन्त्रवातिक पर एक विस्तत दीका) के लेखक, कारू, १२०० ई० के लगभग, मुरारिमिश्र, जो 
मीमांसा के तोसर सम्प्रदाय (मुरारेस्तृतीय: पन्‍्था: ) के संस्थापक कहे जाते हैं, जिपादीनीतिनयन एवं अंगत्वनिरुक्ति 
के लेखक, काल , ११५५०-१२२० के बीच; माधबाचाय्य, जैमिनीय-न्यायमाला विस्तर के छेखक, काल , १२४७ 
१३८६; अध्यय दोकित, बिधिरसायन के लेखक, विभिन्न शास्त्रों पर लगभग १०० या १०८ भ्रन्थों के लेखक, 
१४२०-१५४३ के मध्य हुए थे , एंसा कहा जाता है, कुछ लोग इन्हें १५५४-१६२६ की तिथि देते हैं; छोगराक्षि- 


११६ धर्मझास्त्र का इतिहास 
सात्कर, अर्थ संप्रह के लेखक; झंहर भट॒ढ, मीमांसा बाऊप्रकाश के लेखक, काल १५५०-१६२० ई० ; आप- 
बैव, अनन्तदेव के पुत्र, मी धांसा न्यायप्रकाश् के प्रणेता, काल १६१०-१६८० ई० । 

ख?डवे / : माट्ठदीपिका एवं 'माट्ट रहस्य” के साथ भाट्ठ कौत्सुम के लेखक, काल, १६००-१६६५ ६० । 

भगरभट्ढठ या विश्वेदवर भट्ठ : दिनकर भट्ट के पुत्र, भाट्टचिंतामणि के लेखक, १६२०-१६६० ई०। 

रामानुजाआए : तन्त्ररहस्थ के लेखक, प्रमाकर सम्प्रदाय एवं नायकरत्न पार्थंसारथि की न्यायरत्नमाला 
की टीका से सम्बन्धित, कार , लगभग, १५००-१५७५ ई०। 

मोमांसाकोश (संस्कृत में) : पूवमीमांसा पर एक अत्यन्त दिद्वत्तापूर्ण स्वंशास्त्रीय ग्रन्थ, जिसे स्वामी 
केवलातन्द सरस्वती ने लिखा है। इसे महाराष्ट्र प्रदेश के सतारा जिले में वाई नामक स्थान में प्रज्ञा पाठशाला 
मण्डल नें प्रकाशित कराया है। 

वे लोग जो पूर्वमी तांसा सूत्र पर आगे अनुसंधान कार्य करना चाहते हैं, उनकी सुविधा के लिए हम नीचे 
कुछ ग्रन्थों एवं निबन्धों की सूची दे रहे हैं। म० म० गंगानाथ झा ने शबरमाव्य (३० जिल्दों में, गायकवाड़ संस्कृत 

रीज ), तन्त्रवातिक एवं इलोकवातिक (बिव्लियोथ्रेका इण्डिका, कलकत्ता १६०० ) के अंग्रेजी अन॒वाद किये हैं 

तथा उनके कुछ निबन्ध भी हैं। कुछ अन्य महत्त्वपूर्ण म्रन्‍्थ एवं मिबन्ध निम्नोक्‍त हैं :-- 

मेक्‍्समूलर वा ग्रन्थ 'सिक्‍स-सिस्टम्स आवबू इण्डियन फिल्मेंसॉफी, १८६८६ ई०; म० म० ग्रंभानाथ झा कृत 
पूवंमीसासा का प्रभाकर सम्प्रदाय (अंग्रेजी में) , १६११; ए० बी० कीथ कृत कर्ममीमांसा, १६२१; प्रो० 
दासगुप्त की इण्डियन फिल्यॉंसांफी (जिल्द १,पृ० ३६७-४०४) १६२२; प्रस्तुत लेखक का निबन्ध (0० बो० 
ओ० आर० आई० जिल्‍्द ६, पृ० ७-४०, १६२५); प्रो एम० हिरियप्ना का ग्रन्थ “आउटलाइंस आव 
इण्डियन फिलॉंसॉकी', १6३२; पं० वी० ए० रमास्वामी शास्त्री द्वारा वाचस्पति मिश्र के तत्त्वविन्दु के संस्करण 
पर पू्व॑मीमांता शास्त्र सम्बन्धी लघु ऐतिहासिक निबन्ध, १६३६; डा० राधाकृष्णन्‌ कृत 'इण्डियन फिल्लॉँसॉफी 
१६४१; प्रो० सी० कुन्हनराजाकु त (इलोकबातिक पर उपदेक की टीका तात्पर्ंटीका पर ) भूमिका, १६४० 
गंगानाथ झा कृत पूर्वमीमांसा इन इट्स सोर्सेज, १६४४ ), जिसमें डा० उमेश मिश्र ने एक समीक्षात्मक ग्रम्थ पुटी 
जोड़ दी है; डा० डी० बो० गरग कृत 'साइटेशंस इन शबरभाष्य', १६४५२; पं० के० एस० रामस्वामी झ्वास्त्री की 
रमान्‌ जाचाय॑ के तन्त्ररहस्य पर मूमिका, १६५६; प्रो० जी० वी० देवस्थली का 'मीमांसा- दि बावय शास्त्र आव 
एं१एंट इण्डिया, १६५5; श्री नटठराज ऐय्यर कृत मीमांसा जूरिसप्रूडेंस (झा रिसर्च इन्स्टीच्यूट, प्रयाग )। 


अध्याय २९ 
पुर्वेपी मांसा के कुछ मौलिक सिद्धान्त 


इस अध्याय में हम पूर्वमीमांसा के कुछ विशिष्ट मौलिक सिद्धान्तों को, कुछ संकेतों एवं उन पर रची गयी 
कुछ टिप्पणियों के साथ उपस्थित करेंगे। यथास्थान हम प्रभाकर एवं उनके अनुयातियों के मतों की ओर भी 
निदश करते रहेंगे । 

(१) बेब तित्य, स्वयंभू एवं अपोरुषेय है ओर अमोघ है : यही पूर्वमीमांसा सिद्धान्त का हृदय या सार 
है | देखिए पू० मी० सू० (१११।२७-२२) एवं शबर (११५) तथा इलोकवातिक (व्याक्याधिकरण, इलोक ३६६- 
२३६८) ।' संक्षिप्त रूप से तके यों है---वेद आज भी पढ़ा जाता है और प्राचीनकाल में भी गुरुओं से पढ़ा जाता 
था, इस विषय में कोई प्रमाण नहीं मिलता कि किससे इसका प्रणयन किया या किसने इसे सर्वप्रथम पढ़ा। यदि 
एंसा कहा जाय कि इस प्रकार का तर्क महाभारत के विषय में भी दिया जः सकता है, तो उत्तर यह है कि लोग 
यह जानते हैं कि व्यास ने इसे लिखा है। इसी प्रकार स्मृतियों एवं पुराणों में जो यद्द कह्दा गया है कि प्रजापति 
ने वेद का प्रणयन किया, तो यह केवरू अथैवादमात्र है जो किसी साक्ष्य या प्रत्यक्ष पर आधूत नहीं है, और बह 
केवल बेद की प्रामाणिकता को स्थापित करने के लिए ही है। यदि शब्द एवं अर्थ का सम्बन्ध नित्य है और बहू 
किसी व्यक्ति द्वारा उत्पन्न नहीं है तो वही तक वेद के विषय में मी है। यह मत नंयायिकों के मत से भिन्न है। 
नैयायिकों का कथन है कि वेद का प्रणेता ईश्वर है। यह मत बृहदारण्यकोपनिषद्‌ (२।४।१०) पर आधृत शंकरा- 
चार्य द्वारा वे० सू० (१११३, श्ास्त्रयोनित्वात्‌ ) की व्याख्या से भी भिन्न है। मनु० (१२१, जिसमें आया है कि 
ब्रह्मा ने वेद के शब्दों से सबके कर्तव्यों एवं नामों की उत्पत्ति की है) में ऐसा कहा छूगता है कि वेद स्वयंम 
है। इसी प्रकार मद्दामाष्य (वातिक ३, पाणिनि ४३१० १, 'तेन प्रोक्‍्तम्‌') में आया है कि बेदों का प्रणयन किसी 


१. पु० मी० सू० (१११५) पर शबर ने टीका को है-तस्मान्मन्यासहे केनापि पुरुषेण शब्दानामर्यः सह 
सम्बन्ध कृत्वा संब्यवहतु बेदा प्रणोता हति । इंदिदानीवच्यते । अपोरुषयत्वात्सम्बन्धस्य सिद्धिमिति। कर्य॑ 
पुनरिदमवगम्यतेष्पौरुषेय एव सम्बन्ध इति। पुरुषस्थ सम्बन्धुरभावात्‌ । कर्थ सम्बन्धो नास्ति। प्रत्यक्षस्थ प्रमाणा- 
स्पाभावात्‌ तत्पूर्ब कत्वाचदेत रेषान्‌'; वेदस्याध्ययन स्व गु्ंध्ययनपूर्व कम्‌ । वेदाध्ययनवाच्यत्वादघुनाध्ययन यथा १ 
भारतेपषि भवेदेवं के स्मृत्या तु वाध्यते । वेदेपि तत्स्मृतिर्यातु साथंवाद निबन्धना ॥ पार्म्परयेण कर्तारं नाध्येतारं स्मररान्‍्ति 
हिं। इलोकवारतिकवाक्याधिकरण इलोक-३६६-३६८; प्रकरणपड्चिका (पृ० १४०) में टिप्पणी है : 'कर्ष 
पुनरवोसप्ेयस्वं वेदान/ । पुरषस्य कर्तु रस्मरणात्‌ - . - काठकादिसमाख्यापि न कत्‌'सदर्भावमुपकल्पयितुमलम्‌ । 
प्रवच्चनेनापि तदुयपत्ते:। जब तर्क रूप में कहा जाय तो यों कथन उपस्थित किया ज्ञा सकता है : वबेदा: अपोसषेया र 
अस्मय माणकत्‌ कत्वात्‌। यदज्नवं तश्षेबं यथा महाभारत रघुवंशादि। शंकराचार्य (वे० सू० १३२७, अतएव 
धन नित्यस्‍वम्‌ ) ने अपने साष्य का आरस्भ यों किया है: स्थ॒तन्त्रस्प कर्तुरस्मरणाविभि: स्थिते बेदस्थ नित्यत्वे ॥. 


श्रद धर्मशास्त्र कः इतिहांत 
के द्वारा नहीं हुआ, प्रत्युत वे नित्य हैं, वेद का अर्थ नित्य है, किन्तु अक्षरों की व्यवस्था नित्य नहीं है, इसी से काठक, 
काछापक, पैप्पछादक आदि कई विभिन्न वैदिक संप्रदाय हैं! स्मृतियाँ भी कभी-कभी कहती हैं कि वेद का कोई 
लेखक नहीं है, ब्रह्मा इसे स्मरण रखते हैं और मनु भी विभिन्न कल्पों में घर्म को स्मृति में घारण करते हैं (पराचचर- 
स्मृति १२१) ।॥ ह 

पू० मी० सू० (११२८, अनित्यदर्शनाच्च) में वेद की नित्यता के विरोधी कुछ ऐसे वचत हमारे समक्ष 
रखे गये हैं, यथा 'बबर प्रावाहणि (प्रवाहण के पुत्र) ने ऐसी इच्छा की' (तं० सं० ७॥११०।२) एवं 'कुसुरुविन्द 
औद्वालकि ने इच्छा की (तै० सं० ७४२२१) जिनमें प्रावाहणि एवं औदहालकि (उद्यालक के पुत्र) के नाम आये 
हैं, जो मरणशील हैं, अतः वे अर्थात्‌ विरोधी, तर्क रखते हैं कि इन मरणशील लोगों के पूर्व वेद नहीं था, अतः 
बह नित्य नहीं कहा जा सकता। इसका उत्तर पू० भी० सू० (११३१, परंतु श्रुतिसामान्यम्‌') में यह 
है कि ऐसे उदाहरणों की व्याख्या विभिन्न ढंग से होनी चाहिए, यथा--बबर' एक ऐसा छाब्द है जो 
अर्थ का अनुसारी है | अर्थात्‌ उसके साथ चलने बाला है, और इसका अर्थ है मर्मर ध्वनि करने वाला तथा 
प्रावादृ्णि' (प्र+वाह्म ) का अर्थ है वायु। 


यह द्रष्टव्य है कि जैमिनि एवं यास्क की कई शतियों पूर्व 'ऐतिहासिक' नामक वैदिक व्याख्याताओं का 
सम्प्रदाय था | उदाहरणार्थ, ऋ० १०।४६८१५ एवं ७ में ऋष्टिषेण के पुत्र देवापि एवं शन्तनु की ओर निर्देश है। यास्क 
(निरुक्त २।१० ) में तत्र-इतिहासमाचक्षते' नामक शब्दों के साथ कहा है कि देवापि एवं शन्तनु कुरु वंश के भाई 
थे तथा छोटा भाई झन्‍्तनु बड़े भाई के अधिकारों को दबा कर राजा बनाया गया और ये शब्द उन्हीं की ओर 
निर्देश करते हैं। ऋ० (१०१०) में यम एवं यमी के बीच कथनोपकथन है और निरुकत (५२) में इसके ८दें 
पद्म की ओर संकेत है। जो लोग वेद को नित्य मानते हैं वे ऐसी व्याख्या उपस्थित करेंगे कि यम का अर्थ है 
आदित्य एवं यमी का राति। ऋ० (३१३२) में ऋषि विश्वामित्र एवं नदियों में एक संवाद है। निरक्‍्त 
(२५-२७ ) ने ५-६ एवं १० पद्मों का अर्थ ऐतिहासिक दृष्टिकोण से किया है भौर कहा है कि विश्वामित्र राजा 
कुशिक के पुत्र थे। 


दोनों अशिवनों के विषय में निरक्त (१२१) ने कई मत दिये हैं, यथा--वे स्वर्ग एवं पृथिवी हैं या दिन 
एुवं रत हैं या सूर्थ एवं चन्द्र हैं और कहा है कि ऐतिहासिकों के मतानुसार वे ऐसे राजा थे जिन्होंने धन 
सम्पत्ति एकत्र को थी। सम्मवत्तः चैरकत छोब आपस में एक मत नहीं रखते थे और उन्होंने ऐसी श्याख्या 
की कि दोनों अश्विन्‌, विभिन्न प्राकृतिक रूपों के परिचायक थे। बृत्र के विषय में, जो ऋ० (१३२११) में 
आया है, नैरुक्तों का कथन है कि (निरुकत २।१६) इस शब्द का अर्थ है बादरू', किन्तु ऐतिहासिक लोगों के 
अनुसार वह (वृत्र) एक असुर था, जो त्वष्टा का पृत्र था। ऋ० (१।१०५) के १६ पद्यों (जिसके १८ पत्मों 
में “दित्त में अस्य रादसी” नामक ठेक आयी है, में निशकत (४।६) का कथन है कि यह सूक्त उस त्रित द्वारा 
रचा गया था जो कूप में फेंक दिया गया था। ऋ० (७॥३३११) में उवंशी एवं वसिध्ठ (मैत्रा-वरुण) का, 
जो उ्ंशी से उत्पन्न हुए थे, उल्लेख है ओर निरुकत (५।१३-१४) ने व्याख्या की है कि उर्वज्ञी अप्सरा थी। ऋ० 
(१०६५) में ऐल पुरूरवा एवं उबंशी के बीच कथनोपकथन है। किन्तु नैरक्तों एवं ऐतिहासिकों की व्याख्या 
उस कथा के विषय में तहीं आयी है। सम्मवत: नैरुक्त लोग उवंज्ी को बिजली' के तथा पुरूरवा को गर्जन करते 
याय्‌ के अथ्थं में लेते हैं। ऋ० (१०।१०८) में सरमा (इन्द्र की कुतिया) एवं पणियों के बीच संवाद है। निरुक्‍्त 
(१११२५) में व्याख्या है और कह्टा गया है कि इसमें एक आख्यान (कहानी) है, यथा-इन्द्र द्वारा मेजी गयी 


पृ्षमीमांसा के कुछ मौलिक सिद्धान्त ११४ 


सरमा नामक कुतिया एवं पष्ियों (जो असुर थे) के बीच बातचीत हुई थी । इन सभी उपर्युक्त कथानकों में नैरुक्‍्तों 
के अनुसार प्राकृतिक स्वरूपों की ओर निर्देश है, किन्तु ऐतिहासिकों के अनु सार इनमें ऐतिहासिक आधार है। यद्यपि 
निरुक्‍त द्वारा यह स्पष्ट रूप से नहीं व्यक्त किया गया है कि ऐतिहासिक लोग बेद को नित्य नहीं मानते, किन्तु 
उनको (ऐतिहासिकों की ) व्याख्याओं से प्रकट होता है कि वे लोग वेद की नित्यता के सिद्धान्त को नहीं मानते । 
(२) शब्द एवं अर्थ का सम्बन्ध नित्य है ; यह शबर (१॥१॥५) द्वारा व्याख्यायित किया गया हैकि 
कोई ऐसा व्यक्ति नहीं है जो शब्द एवं अर्थ के सम्बन्ध को समझाने में समर्थ हो सका हो । देखिए पू० मी० 
सू० (१११६-२३) और शबर का भाष्य; इलोकवातिक (४४४ इलोक आये हैं) एवं प्रकरणपश्चिका (पु० 
१३३--१४० ) । इस प्रइन पर कि गौ” के समान कोई शब्द क्या व्यक्त करता है, पू० मी० सू० ने उत्तर दिया है 
कि एक कोई भी शब्द आकृति” (या जाति) अर्थात्‌ सावंजनीन या एक विशिष्ट वर्यम का द्योतक है। संक्षेप में, 
मीमांसकों का कथन है कि शब्द, अर्थ एवं दोनों का सम्बन्ध सित्य है। देखिए पू० मोौ० सू० (१।३।३०-३५) । 
(३) आत्मा : पू० मी० सू० ने किसी भी सूत्र में आत्मा के अस्तित्व के विषय में कोई बात स्पष्ट रूप में 
नहीं लिखी है। शंकराचार्य ने वे० सू० (श३॥५३) की व्याख्या में इस बात की ओर निर्देश किया है और कहा 
है कि माष्यकार शबर ने आत्मा के अस्तित्व के विषय में उद्घोष किया है तथा श्रद्धेय उपवर्ष ने पूर्बमीमांसा की 
अपनी व्याख्या में यह कहकर कि ये शारीरिक (अर्थात्‌ वेद्ान्तसूत्र) के विषय में विवेचन करते समय इस 
विषय में विचार करेगे, इस प्रइत पर विचार करने से अपने को रोक दिया है। सम्मवतः आत्मा-सम्बन्धी वक्तव्य 
के अमाव में कुछ छोगों ने पूर्व॑ मीसांसा को अतीश्वरवादी कह डाला है। कुमारिल ने अभियोग लूगाया है कि 
यद्यपि ममांसा अनीह्वरवादी नहों है तथापि कुछ लोगों ने इसे छोकायत ४ कह डाछा है, ओर इसी से 


२. सूत्र (यु० मी० सू० १११५) में कई निष्कर्ष निहित हैं। प्रथम यह है-औत्पत्तिक: (नित्य:) शब्दस्य 
अर्थेन सम्बन्ध: दूसरा है-/तस्य, ज्ञानमुपदेश: (उपदेश, इसको, अर्थात्‌ धर्म को जानने का साथन है); यहाँ ज्ञान 
का अथ्थ है ज्ञायते येच (इलोकवातिक, औत्पत्तिक सूत्र, इलोक& ); दूसरा अंश है- अव्यतिरेकइशचार्थ ।नुपलब्धे 
(जो प्रत्यक्ष नहीं है उसके लिए यह अव्यतिरेंक है, अमोध या निश्चित है); तत्प्रमाणमनपेक्षत्वात्‌, अर्थात्‌ बेदिक 
आज्ञा ज्ञान का एक उचित साधन है क्योंकि यह स्वतन्त्र है; बावदरायणस्य (यही बादरायण का भी भत है)। 
शब्द क्या है ?” का उत्तर विभिन्न लेखकों ने विभिन्न ढंगों से दिया है। श्रद्धास्पद उपदर्ध का कथन है कि गो: 
ऐसे शब्ब में अक्षर ही शब्द के ग्योतक हैं (देखिए शबर, ११५ एवं शंकर, बे० सू० १।३॥२८)। अन्य मत यह्‌ 
है कि अक्षर स्फोट' को व्यक्त करते हैं और स्फोट हो भर्थ का परिचायक होता है। इस विषय पर यहाँ विचार 
नहीं किया जा सकता। 

३. प्रायेणेव हि मौमांसा लोके लोकायती कृता । तामास्तिक पथे क॒तु मयं यत्र: कुतो सथा।। इलोक 
वा० (बलोक १० )। न्यायरत्माकर ने टिप्पणी दो है कि भत्‌'मित्र ने सोर्मासा के विषय में कई त्रुटिमय सिद्धान्त 
प्रतिपादित किये हैं बया-आवश्यक कर्मों या निबिद्ध कर्मों के सम्पादन से बाज्छित या अवाड्छित फलों की प्राप्ति 
नहीं होती । देखिए इस महांग्रन्थ की जिल्द ३, पृ०-४६-४७, टिप्पणी ५७ एवं जिल्‍द २, पृ० ३५८-३५६ 
जहाँ छोकायितों एवं नास्तिकों का उल्लेख है। लोकायत का अर्थ समय-समय पर बदरूता रहता हैं। कौटिल्य 
(११२) ने छोकायत को सांख्ययोग के साथ आस्व्रीक्षिकी के अन्तर्गत रखा है। पाणिनि को 'लोकायत' का ज्ञान 
था। उनके सूत्र (४२।६० ) में कऋतुक्यादिसूत्रास्तादूअक' है ओर उक्थादिगण में छोकायत द्वितीय शब्द है। इस 


१२० धर्मशास्त्र का हतिहास 


उन्होंने अपने इलोकवातिक में यह प्रदर्शित करने का प्रयास किया है कि यह मीमांसा आत्मा एवं परलोक में विश्वास 
रखती है। आत्माएँ अनेक हैं, तित्य, विभु एवं शरीर से भिन्न हैं, वे ज्ञान एवं मत से भी मिन्र हैं। आत्मा का निवास 
शरीर में होता है, बह कर्ता एवं मोक्‍ता है, ब्रह शुद्ध चेतना के स्वरूप वाला है और स्वसंवेध (स्वयं अपने से जाने 
योग्य) है। 

यद्यपि पू० मी० सू० ने सीचे ढंग से आत्मा के अस्तित्व की चर्चा नहीं की है, किन्तु कुछ ऐसे संकेत 
मिलते हैं, जिनके आधार पर यह कहा जा सकता है कि पू० मी० सू० नें उपलक्षित ढंग से आत्मा के अस्तित्व 
में विश्वास किया है। बहुत से धार्मिक कृत्यों के सम्पददन का फल होता है स्वर्ग और पू० मी> सू० मे कतिपय 
वैदिक वचतों की ओर संकेत किय्रा है जहाँ पर कृत्यों का फल स्वर्ग कहा गया है ( उदाहरणार्थ, अधिकरण 
रे।७।१८-२०, 'शसस्त्रफल प्रयोक्तारं जो अग्निहोत्रं जहुयात्स्वर्गंकाम:' ऐसे दचनों का अर्थ बताता है )। शबर 
(११५) ते आत्मा को शरीर से भिन्न माना है। इ्लोकवातिक से इस विषय में १४८ इलोक दिये हैं और 
तन्त्रवातिक ने भी संक्षेप में इस पर विचार किया है (पूृ० मी० सू० २!१।५) । इलोककातिक (आत्मवाद, 
एलोक १४८) में एक मतोरम इलोक है “--भाष्यकार (शबर) ने नास्तिकता का उत्तर देने के लि यहाँ 


सूत्र पर काशिका ने लोकायतिकः का उल्लेख किया है। कम-से-कम ६ठी शती के पू्ं तक लौकायतिक शब्द उस 
व्यक्ति के लिए प्रयुक्त होने गा था जो आत्मा को शरौर से पृथक्‌ नहीं मासते थे । कादम्बरी में यों आया है : 'लोका- 
यतिकविद्यये बाधमंरुचे:' । शंकराचायं ने बे० सू० (३३३।४४) में कहा है कि लौकथतिक लोग चार तत्त्यों (फ्थिवी, 
जल, अग्नि एवं वायु ) के अतिरिक्त किसे अन्य सिद्धान्त को नहीं मानते । देखिए प्रो० दासगुप्त का ग्रन्थ, ड्िण्डि- 
यन किल्येंसॉफी, जिल्व ३, प० ५१२-५३३ एवं डा० डब्ल्यू० रूबेन कृत 'लोकायत' (चलिन १६५४)॥। छाम्दोस्पो- 
पतिषद्‌ (55८) से प्रकट होता है कि असुर विरोचन के मत से शरौर से पृथक कोई आत्म नहों है और शरीर 
ही आत्सां है। अभी हाल में (सन्‌ १६५६ ई०) श्री देवप्रसाद चट॒टोपाध्याय ने 'लोकायता मामक ग्रन्थ लिखा 
है जिसमें बिस्तार के साथ प्राचीन भारतोय भौतिकवाद पर अध्ययन उपस्थित किया गया है! 

४. इत्याह्‌ नास्तिक्य निराकरिष्णु रात्मास्तितां भा्यक्रदन्न॑ युवत्या । दढत्वमेतद्विदयरय बोध: प्रयाति 
वेदान्ततिर बगेन ॥ इलोकबवा० (आत्मवाद, १४८) । आत्मा के स्वसंवेद्व होने के विध्य में झबर का कथन हैः 
स्वसंवेद्य: स भवति , नासावस्धेन शक्यते द्रष्ट्र कथमसी मिदिव्येतेति। यथा च फरिचच्चक्षुमान स्वयं रूप पद्यति 
न॒च दाक्तोत्यन्यस्म॑ जात्यत्धाय तप्निदर्शयितुम्‌ ॥ न च तन्न शवक्‍यते निदर्शयितुम्ित्येतावता नारतीत्यवगम्पते' 
और बे बृह॒दारण्यकोपनिषद्‌ के कूछ वचनों पर निर्भर करते हैं, यथा-३।६॥ २६, ४॥५।१५ (अगृह्यो न हि गृहयते ) 
४३६ (आत्मेवास्थ ज्योतिभवति ) । इलोकवातिक में, 'आत्मास्तिताँ एवं 'नास्तिकय' शब्द एक-दूसरे की सत्रिथि 
में रले हुए हैं, अतः इससे यह प्रकट होता है कि कुमारिल के मत से नास्तिक मुख्य रूप से वह है जो आत्मा 
के अस्तित्व में विश्वास नहीं करता । पाणिति में एक सूत्र है अस्ति नास्ति दिप्दे मतिः” (४४३६० ) जिस पर 
महाभाष्य में टीका है : “अस्तीत्यस्यमतिरास्तिक: । सास्तीत्यस्थ मतिर्नास्तिक” काशिका में व्याख्या है; 
'प्रलोको5स्तीति यस्य मतिरस्ति स आस्तिकः तद्विपरीतो नास्तिक:। अतः मुख्य रूप से नास्तिक का अर्थ हैँ 
बहू व्यक्ति जो आत्मा के अस्तित्व में विश्वास नहीं रखता है (परिणामतः बह भौतिक लोक के अतिरिक्त फ़िसी 
अन्य लोक में विश्वास नहों करता) | तन्त्रदातिक ( यु०४०२-४०४, २।१।४ ) में आत्मा के विषय में ऐसा 
कहा गया हूं: तत्रनित्यः सन्नात्मा दरीराभ्यन्तरवर्तों (नाणुमाञ्र;, न शरीरपरिमितः )» स्ंगतः, आत्मनततात्वे 
स्वदोषः, सर्वंगतत्वात्सिड्यात्मनों निश्चछत्वम्‌! | 





पूर्वमीमांसा देः कूछ मौलिक सिद्धान्त श्श्र 


(अर्थात, भाष्य-बचनों में) तक द्वारा आत्मा के अस्तित्व को स्थापित किया है; इस विषय में (अर्थात्‌ आत्मा के 
अस्तित्व के विषय में)वेदान्त के बचनों हारा बोघ (ज्ञान) सुस्थिर एवं चिरस्थायी हो जाता है ॥ प्मपुराण 
(६।२६३।७४- ७६) में आया है कि जैमिनि ने एक विज्ञाल किन्तु निरर्थक शस्त्र बनाया है जिसमें देवता 
के अनस्तित्व का विवेचन पाया जाता है।* 

(४) ईइवर एवं यर्ञों में देवतामण : शवर की स्थिति यों है-वेदों का प्रणयन ईहवर द्वारा नहीं हुआ है 
और न शब्द एवं अथे का सम्बन्ध ही ईश्वर द्वारा निमित किया गया है। प्रकरणपण्विका ने भी अखिल विश्व के 
लिए किसी स्रष्टा की आवश्यकता नहीं समझी है । फुमारिक की बात भी विलक्षण एवं आइचयंजनक है। 
उन्होंने श्लोकवातिक में कहा है कि यह सिद्ध करना कटिन है कि ईइवर से धर्माधर्म , उतको प्रात्ति के साधनों, 
छब्दार्थों के सम्बन्धों एवं वेद के साथ सर्वप्रथम इस संसार की सृष्टि की ) इस प्रकार ऐसा प्रतीत होता है कि 
उत्हंने स्पष्टकूप से सर्वोच्च शक्ति यो ईश्वर के अस्तित्व को अस्वीकार नहीं किया है , प्रत्युत ऐसी शक्ति या 
ईश्वर के प्रति अनभिन्ञता मात्र प्रकट की है। इतना होते हुए भी उन्होंवे इ्लोकवातिक का आरम्म शिव-स्तुति के 
साथ किया है। न्य/यरत्नाकर का कंथन है कि यह इलोक यज्ञ का देवकरण मात्र है! किन्तु वैसी स्थिति में कुमा- 
रिल पर द्वेधी माव या कपट का रांछन लग जायगा। ऐसा ऊहना अच्छा होगा कि किसी ग्रन्थ के आरम्भ करने 
में मंगल वचन कहने की पर्पिर्टी को कुमारिल अमान्य नहीं कर सके । 

पवित्र अग्नि में आहुति डरने के संदर्भ में देवता से सम्बन्धित प्रश्न पर विचार क*ने से आश्चयंजनक 
परिणाम प्राप्त होते हैं। ज॑मिनि (८।१।३२-३४ ) के मत से यज्ञ में हवि/ प्रधान है और देवता गौण, और जब हृवि 
एवं देवता के चुनाव की बात उपस्थित हो तो अच्तिम निर्णय के लिए हमें हि पर रिरभर रहना होगा। तक 
यह है कि वेद देवता को यज्ञिय कृत्य से सम्बन्धित कर देता है, यथा 'सन्तान के इच्छुक व्यवित को ११ घटशकलों 
पर पकाया गया हवि इन्द्र एवं अध्नि के लिए देना चाहिए, तब इन्द्र उसे सन्‍्तान देता है” (तै० सं० रा२१११) 
इतना होते हुए भी फल की प्राप्ति यज्ञ से ही होती है न कि देवों से (यहाँ पर इन्द्र एवं अग्नि से) और 
ऐसे शब्द कि 'इस्ध एवं अग्नि यजमान को सन्‍्तानम देते हैं, केवल स्तुति रूपात्मक हैं। इस विषय में पू० मी० 
सू० (£१/६-१० ) अति महत्त्वपूर्ण है। झबर ने वैदिक बचन उदघृत किये हैं, यथा-- ऋ० १०४७१, ३॥३०।४, 
८।१७४८ (जहाँ इन्द्र के दाहिने हाथ, मुक्‍का, गले, पेट एवं नाहुओं का उल्लेख है), शर५॥१०, ८७७॥४ (जहाँ 
इन्द्र को अपने पेंट में सभी खाद्य पदार्थों के रख लेने एवं ३० पात्रों में' भरे सोमरस को पी लेने की चर्चा है), 
८।३२२२ एवं १०८६।१० (जहाँ इद्ध को छोक, स्व, पृथिवी, जलों, प्वतों का राजा कहा गया है। छाबर ने 
यह सब्र उद्धुत करके टिप्पणी की है कि ये सब अथंवाद मात्र हैं, यद्यपि ऐसा लगता है कि देवों को शरीर प्राप्त हैं 
और वे खाते-पीते हैं। शास्त्रदीपिका में तक आया है कि यदि देवता को शरीर होता और वे खाते-पीते एवं प्रसन्न 
होते तो वे अनित्य हो जाते और उनका वेद में, जो स्वयं नित्य है, इस प्रकार का उल्लेख न होता। आगे और 
कहा गया है कि सीमित बुद्धि वाले लोग वेद-वचनों को मी माँति न जानने के कारण ख्रामक बातें करते हैं। 
शबर (१०४२३) ने टिप्पणी की है कि इस विषय में कतिपय मत हैं कि देवता क्या हैं जिन्हें सूक्‍तों में सम्बोधित 
किया जाता है (यथा ऋ० १॥६४)या जिन्हें वेद द्वारा हथि देने का निर्देश है(यथा--आठ घट्शकलों पर पका 


५. बेदार्थवन्महाझास्त्रं मायया यदवेदिकम्‌। मयेव रदयते देवि जशुतां नाशकारणात्‌। ट्विजग्मना जैमिनिना 
यूं बेद (चेद ? ) मपार्थकम्‌। निरीववरेण वादेन कतं शास्त्र महत्तरम्‌ | पश्मपुराण (६२६३।७४-७६) | 
१६ ह 
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कर अग्नि को हवि देता चाहिए ); देवता यों ही यज्ञ से नहीं सम्बन्धित हो जाता, प्रत्युत किसी हथि के सन्दर्भ 
में प्रयुक्त शब्द से वह सम्बन्धित होता है। और जहाँ वेद के लिर्देश के अनुसार अग्ति को हथि दिया जाता है वहाँ 
अग्नि के अन्य पर्याय छाब्दों का प्रयोग नहीं किया जा सकता, यथा-शुचि, पावक, घूमकेतु, कृशानु, बैश्वानर या 
शाण्डिव्य । अत: देवता शब्दों का ही विषय है, जैसा कि झबर का मत है। प्रकरणपब्चिका का भी कथन है कि 
इसके विषय में कोई प्रमाण नहीं है कि याग ऐसा साधन है जिसके द्वारा देवता को प्रसन्न किया जाता है, 
यदि ऐसा कहा जाय कि याग में देवता की पूजा होती है, तो यह केवल लाक्षणिक प्रयोग मात्र है। इससे और 
पुर्ववर्ती सिद्धान्त से यह निष्कर्द निकलता है कि पु० मी० सू०, शबर एवं कुमारिल ने इस बात को अस्वीकार 
कर दिया है कि वेद ईश्वर का शब्द है या धारमिक कृत्यों के फल ईश्वर के अनुभ्रह से प्राय्त होते हैं । इसी 
से पह्पुराण (६।२६३।७४--७६) ने जैमिनि को निरीध्वत्वादी कहा है । 

यदि वेद यह कहता है कि स्वर्ग की इच्छा करने घाले को याग करना चाहिए' तो इससे तीन आक़ा- 
क्षाएँ उत्पन्न होती हैं। प्रथम आकक्षा है-क्या प्राप्त करना है ? इसका उत्तर है स्वर्ग जो याग का फल या 
उहृइय है। दूसरी आर्काक्षा है--किन साधनों से? जो प्रथम है, जिसे प्राप्त करना है, वह 'यज' धातु से प्राप्त 
होता है। तीततरी आक:क्षा है--कौन सी विधि है था किस विधि से ? और इसे पत्षित्र अग्नियों की संस्थापना 
से तथा उन हछृत्यों द्वारा, जो बचन के संदर्भ में उल्लिखित हैं, प्राप्त किया जाता है, (स्वर्भकामों यजते ) । इस 
यचन से यह ज्ञात होता है कि फल या उद्देश्य ( स्वग्गं ) याग से प्राप्त होता है ( उत्पन्नहोता है ) न कि 
देवता से । 

यज्ञों में देवत:ओं के विषय में परचात्कालीत लेखक इन विचारों को नहीं अपना सके] वेकेटनाथ (या 
वेंकटदेशिक, १२६६-१३६६ ई०) ने सिह्वरमीमांसा” नामक ग्रन्थ लिखा, जिसमें उन्होंने भट्ठ एवं प्रभाकर 
दोनों सम्प्रदायों की आलोचना की है और कट्टर रामानुजी वैष्णव होने के कारण उन्होंने दोनों मीमासाओं 
का समत्वय उपस्थित करने का प्रयत्न किया है और दशबर, कुमा रिल, शालिकिनाथ आदि के सम्मिलित साक्ष्य के विरोध 
में यज्ञों के सम्पादन से उत्पन्न फल के दाता के रूप में ईश्वर को मात्रा है। देखिए डा० राधाकृष्णन की 'इण्डि- 
यन फिल्ॉंसॉफी' जिल्द २ (पु० ४२४-४२६), जहाँ पूर्वमीमांसा के मतानुसार ईश्वर एवं छोक पर विवेचन 
उपस्थित किया गया है। 

(५) अखिल बविदव की न तो वास्तविक सृष्टि होती है और न बिनाश : आधारमूत तत्त्व या अंग तो 
आते-जाते रहते हैं किन्तु बिद्व का न तो आरम्भ है और त अन्त । सुष्ठि एवं प्रतय का वर्णन तो देव (भाग्य या 
नियति ) की शक्ति एवं मानव प्रयत्न की निस्सारता प्रदर्शित करन का साधन मात्र है और वेदविहित कर्तय्यों को 
करने के लिए उदवोधन मात्र है। बिना किसी मानव प्रयास के छोक उत्पन्न हो सकता है और सभी प्रयासों के 
रहते हुए भी इसका (लोक का) विलूयन मी हो सकता है। विश्व वास्तविक है, और सदा रहा है तथा सभी 
समयों में चलता रहेगा। देखिए इलोकवातिक (५॥११२-११७), प्रकरणपशिचिका (पृ० १३७-१४० ) एवं न्याय- 
रत्नाकर९ । इलोकवार्तिक में यहाँ तक कहा गया है---यह निश्चित रूप से मान केना चाहिए कि ये सब॑ (लोक 


६. तरमादद्यवदेवात्र सर्गप्रछयकल्पता। समस्तक्षयजन्मम्यां न सिध्यत्य प्रमाणिका । । सर्वशैवश्चिषेष्या य 
अध्दु: सदभावकत्पना । ।. - -तस्मात्‌ श्रागपि सर्वेश्मी रष्टुरासनू पदाययः॥ स्थात्तत्पूर्वकता चास्य घेतन्धादस्मदादियत्‌ ॥ 
शुव॑ ये वुक्तिनिः प्राहुस्तेषां दुर्लभमुत्तरम्‌ । अन्वेष्यो व्यवहारोयमनादियेंदवादिभिः ॥ इलोकबा० (सस्बन्धालेप० इलोक 


यूवमीमांसा के कुछ सौलिक सिद्धान्त श्श्३ 


आदि) स्रष्टा के पूर्वे से ही उपस्थित थे, और फिर भी जिस प्रकार हमछोगों के पूर्व वेद का अस्तित्व था, उसी 
प्रकार बेद के पूर्व बुद्धिमान होने के कारण स्लरष्टा का होना (अनुमान द्वारा) सिद्ध किया जा सकता है। 

यह द्रष्टव्य है कि सुध्टि एवं प्रलय के विषय में मीमांसा का दृष्टिकोण महामारत एवं गौता (१०८) 
के दृष्टिकोण से भिन्न है (अहं सर्वस्य प्रभावों मत्त: सर्व प्रवर्तते) । 

(६) अयपूर्व का सिद्धान्त : वेद में आया है कि स्वगेच्छुक को यज्ञ करना चाहिए। किन्तु स्वर्ग की फल- 
प्राप्ति बहुत दिनों के उपरान्त होती है और यज्ञ थोड़े काछ में ही समाप्त हो जाता है। अत: यज्ञ (कारण) एवं 
स्वर्ग (फल) या उद्देश्य के ब्रीच कोई सीधा सम्बन्ध नहों रहता। वेद की आज्ञा से यह मान लेना चाहिए कि 
मनुष्य के यज्ञ-सम्पादन सम्बन्धी कर्म एवं फल के बीच कोई जोड़ने बाली कड़ी है। इसके पूर्व कि यज्ञ में प्रमुख 
एवं ग्ौण कर्म किये जायें, मनुष्यों के पास स्वर्ग के लिए कोई सामध्यं नहीं है और यज्ञ मी स्व को उत्पन्न करने 
में असमर्थ हैं। किसी यज्ञ में प्रमुख एवं यौण कर्म जब सम्पादित होते हैं तो वे असमर्थता को दूर करते हैं और 
स्वर्ग के लिए किसी शक्ति की उत्पत्ति करते हैं। ऐसा सभी को अवदय मान लेना चाहिए। यदि ऐसी समर्थता व॑ 
पायी जाय तो एक अंग्रीकार न किये जाने वाला निष्कर्ष उत्पन्न होगा कि कर्मों का सम्पादन एवं उनका 
असम्पादन एक हु) स्तर पर हैं। यह समर्थता या शक्ति जो या तो मनुष्य (कर्ता) में होती है या सम्पादित यज्ञ 
से उत्पन होती है, शास्त्र में अपूवं नाम से घोषित है। यह सत्य है कि इस समर्थंता की सिद्धि प्रत्यक्ष ज्ञान से नहीं 
ही सकती, केवल श्रुतार्धापत्ति' से ही इसे हम सिद्ध कर सकते हैं। जब हमसे कोई यह कहता है कि एक मोटा 
व्यवित दिन में नहीं खाता है तो हमें यह मान लेना होता है कि बह रात्रि में अवश्य खात्ता होगा; इमी प्रकार, वेद 
यज्ञ एवं स्वर्ग दोनों को लाता है; हमें यह मान छेना है कि यज्ञ से हमें सूक्ष्म शक्ति की प्राप्ति होती है, यद्यपि 
स्वयं यज्ञ कुछ काल के उपरान्त स्वयं समाप्त हो जाता है और यह शक्ति स्वर्गफल को उत्पन्न करने का कारण है 
और हम उसे यजमान के आत्मा में अवस्थित या एक अदृश्य प्रमाव के रूप में मान सकते हैं | मीमांसक छोग 
यह नहीं स्वीकार करते कि घामिक कर्मो के फल ईश्वर द्वारा दिये जाते हैं । वे० सू० (३१२४०) का कथन है 
कि यह जैमिनि का दृष्टिकोण है (धर्म जैमिनिरत एवं) और यह बादरायण, शंकर एवं भामती के इस मत का 
विरोधी है कि ईश्वर ही फल देने वाला है। प्रकरणपश्चिका (पृ० १८६) के मत से अदृश्य शक्तित कर्ता नहीं है 
प्रत्युत वह स्वयं कर्म से सूक्ष्म रूप में उत्पन्न होती है। माधवाचार्य द्वारा दर्शपूर्णमास यश के विषय में अपूर्व के चार 
प्रकार कहे गये हैं (अपूर्य के अन्य उप प्रकार भी कह्ठे गये हैं) | 

भावना यह है कि प्रत्येक कृत्य एक अपूर्व की उत्पत्ति करता दै ओर कृत्य के प्रत्येक अंग का एक अपूर्व 
होता है जो सम्पूर्ण कृत्य के अपूर्यष का छोटा रूप होता है । 

तन्त्रवातिक ने अपूर्व माम की व्याख्या की है। यज्ञ-सम्पादन के पूर्व अदृश्य क्षक्ति का अस्तित्व नहीं था, 
इसका प्राकेट्य यज्ञ-सम्पादन के उपरान्त ही एक नवीन शवित के रूप में होता है, अत: इसका अर्थ केवल यौगिक है। 


११३-११७) । बुद्ध को सर्वज्ञ कहा गया था, जेसा कि अमरकोश में आया है: 'सर्वज्ञ सुगतो ब॒द्धों' आदि । स्पायरत्ना- 
कर में इलोक ११३-११४ पर टिप्पणी हुई है: यथा च बुद्धादेः सर्वज्ञत्वं पुरुषत्वादस्मदादिव्निविद्धम्‌, एवं प्रजापतेरषि 
स्रष्दृत्व॑ निषेध्यमित्याह सर्वज्षवदिति। तेन द॑ वप्रभावकथनार्थोयं सृष्टिप्रछयवाद:। समस्त पुरुषकाराभाव5पि सुष्दि- 
काले दंवयहोनेद सर्व प्रदर्तते, प्रलयकाले च॒ सत्यपि पुरुषकारे दंवोपरमादेवोपरमिति तस्माद्धर्मानुष्ठान एवं यतितव्य- 
मिस्पेतत्पर सुध्दिप्रल्य वचसमिति । न्‍्था० 2० (दलोकवासिक, सम्बन्धक्षेपपरि०, इछोक ११२) । 


श्र चममंशास्त्र का इतिहास 


यदि कोई ऐसी घारणा बनाता है कि अयूर्व कोई ऐसी शक्ति है जो किसी यज्ञकर्ता में निवास करने के 
निःमत्त आती है, तो उत्तकी यह धारणा उन अर्वाचीन लेखकों की भाँति है जो ऐसा विश्वास करते हैं कि वास्त- 
विक पूजा केवल पुनीत समझ जाने वाले शब्दों का बार-बार कहना नहीं है, प्रत्यत यह ऊरध्वंगामी गति है या 
पूजक की आध्यात्मिक दाकिति की तीब्रता की बुद्धि का द्योतक है (देखिए डबल्यू० जेम्स का ग्रन्थ वेराइटीज़ आव 
रिलिजिएस एक्स्पीडएंस', पृ० ४६७) । 

(७) स्वतः प्रामाण्य : यह पहले डी कहा जा चुका है प्रमाण छह हैं (किन्तु प्रभाकर के अनुसार केवल 
पाँच हैं) । पूर्वमीमांसा का कथन है कि सभी प्रत्यक्ष अपने में स्वाभाविक रूप से सप्रमाण अथवा सिद्ध हैं, उन्हें 
अपनी प्रामाणिकता सिद्ध कप्ने के लिए बाह्य सहायता की आवश्यकता नहीं पड़ती , किन्तु प्रत्यक्ष की अप्रामा- 
लजिकता (परतः) बाहय रूप से यह प्रदर्शित कर स्थापित होती है कि प्रत्यक्ष उत्पन्न काने वाले अंग में दोष था 
या आगे चल कर यह कहकर कि एक विशिष्ट प्रत्यक्ष म्लामक था, उसे स्थापित बिया जता है। प्रभाकर और 
आगे बढ़ जाते हैं और मत प्रकाशित करते हैं कि प्रत्येक अनुभव रुष्रमाण होता है और कोई भी अनुभव म्रामक 
यथा भिथ्या नहीं कहा जा सकता। 

(८) स्वर्य : जैमिनि, शवर एवं कुमारिल द्वारा व्यवत स्वर्ग सम्बन्धी विचःर वेद एवं पुराणों में उल्लिखित 
विचार से भिन्न हैं। देखिए इस महाग्रन्थ का खण्ड (जिल्द) ४, पु० १६५-१६७ एवं १६८-१७१ जहाँ पर बैंदिक 
साहित्य, महाकाव्यों एवं पुरुणों में उत्लिख्ित स्वर्थ से सम्बन्धित सुख का वर्णन किया गया है। स्थानाभाव से 
हम यहाँ पर बहुत ही संक्षेप में कहेंगे। ऋत्वेद (६।११३॥७-११) में ऋषि ने सोम से प्रार्थना की है कि वह उन्हें 
उस अमर लोक में रख दे जहाँ निरन्तर प्रकाश रहता है, जहाँ सभी इच्छाओं की पूति हो जाती है, जहाँ पर 
विभिन्न कोंटियों के अ/नन्‍द की उपलब्धि होती है। स्वर्ग को ऐसा स्थान माना गया है जहाँ पर युद्ध छड़ने के 
उपरान्त वीर लोगों के जीवात्मा जाते हैं (ऋ० ६।४६॥१२) । ऋण (१०।१५४।२-४) में आत्मा से कहा गया 
है कि वह उन लोगों से जाकर मिल जाय जो महान्‌ तपों से अज्य्य हो गये हैं, जो युद्ध में मर गये हैं, जिन्होंने 
सहस्रों गायों का दान किया है, जिन्होंने सदाचार का जीवन बिताया है और जो विज्ञ ऋषि थे | 

अथवंवेद (४।३४।२ एवं ५-६) में आया है कि स्व में बहुत-सी नारियाँ हैं, खाने के लिए बहुत-से पौधे, 
विभिन्न प्रकार के पुष्प हैं, वहाँ घृत, मधु, सुर, दूध, दही की नदियाँ हैं और चारों ओर कमर के सरोवर हैं । 
शतपथ ब्राह्मण (१४।७।१।३२-३३) में आया है कि स्व का आनन्द, पृथिवी के आनन्द का सौगुना द्वोता है। 
देखिए मेकडोनेल का ग्रन्थ वेदिक मैथॉलोॉजी” (पृ० १६७-१६८) एवं ए० बी० कीय का प्रत्थ “रिलिजन एण्ड 
फिलसॉफी आव दि वेद! आदि (पृ० ४०३-४०६, १६२४) | यहाँ तक कि उपनिषदों ने भौ स्वर्ग के आनन्द का 
उल्लेख किया है, यथा--छा० उप० (८५॥३) ने ब्रह्मा के लोक में दो झीलों, सोम की बौछार करते हुए 
अश्वत्थ बुक्ष एवं अपराजिता नामक ब्रह्मा की नगरी का उल्लेख किया है; कौशीतकि उप» (१३ एवं ४) ने इसे 
बढ़ाया है और इतना जोड़ दिया है कि जो लोग रुवर्ग में पहुंचते हैं उनके स्वागत में पाँच सौ अप्सराएँ आती हैं, 
जिनमें एक सौ के हाथों में जयमार, एक सौ के पास अंजन, एक सौ के पास सुयंधियाँ, एक सौ के पास वस्त्र तथा 
एक सौ के पास फल रहते हैं । कालिदास ऐसे कवियों ने युद्ध में मृत वीर के आत्मा के विषय में लिखा है कि 
जब वह स्वर्ग में पहुंचता है तो उसके पास अप्सराएँ आती हैं (रघुबंश ७५१: वामांगसंसक्तसु रांगन: स्वं नृत्यत्क- 
बन्घं समर ददर्श )। पुराणों ने स्वर्ग के आनन्द का बड़ा सुन्दर वर्णन |किया है । देखिए ब्रह्पुराण (२२५६), पच्म० 
(२६५।२-५), मार्केण्डेय (१०६३-६५), जिन्होंने नन्दन वन, अप्सराओं के समूहों से युक्‍त विमानों, सोने के 
आसनों, विस्तरों, चिन्ताभावों, सभी सुखों अ[दि का विशद उल्लेख किया है। शबर ने पू० मी० सू० (६११) 
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पर लिखते हुए स्वर्ग सम्बन्धी दो प्रचलित मतों का उल्लेख किया है; एक है--वह स्वर्ग है जो व्यक्ति को आनन्द 
देता है, यथा रेशमी वस्त्र, चन्दन, षोडशियाँ; दूसरा है--स्वर्ग वह है जहाँ न उष्णता है, न जाड़ा है, न भूख है, 
ने प्यास है, न असन्तोष है और न थकावट है। 

शबर एवं कुमारिल का कथन है कि स्वर्गविषयक प्रचलित श्वारणा अप्रामाणिक है, महामारत एवं पुराण 
मनुष्यकृत हैं, अत: उनकी बातें अविचारणीय हैं तथा स्वर्ग सम्बन्धी बेदिक निरूपण केवल प्रशंसा के लिए , अर्थ- 
बाद है। 

पू० मी० सू ० (४३।१५) में आया है कि स्वर्ग सभी घामिक कृत्यों (यथा--विश्वजित्त) का फल है जिसके 
लिए बचनों हारा कोई स्पष्ट फल घोषित नहीं है। शबर का कथन है : सुख ही! स्वर्ग है और उसे सभी खोजते 
हैं'। एक प्राचीन इलोक में आया है--बह सुख-स्थिति जिसमें दुख न मिल्य हो, और जो आगे दुख से न ग्रसित 
होने वाला हो, जो अभिलाया करने पर प्राप्त हो जाय, दही स्वर (स्वर्ग) छब्द से संज्ञायित होता है? 

मेघातिथि ने टिप्पणी की है कि स्मृतियाँ कमी-कभी घोथित करती हैं* कि एक गाय के दान से सभी 
फलों की प्राप्ति होती है और पापों से छुटकारा मिल जाता है, इसका परिणाम यह हो जाता है कि महान्‌ 
घा्मिक कृत्यों तथा हलके-फुलके कृत्यों के फल एक-से समझ लिये जाते हैं, किन्तु यह सोच लेना चाहिए कि फल 
अवधि को लेकर भिन्न-भिन्न होते हैं; नहीं तो कोई भी महान्‌ एवं कठिन कृत्यों का सम्पादन नहीं करेगा। 

क्छ बेदिक कृत्यों से ऐसे फल प्राप्त होते हैं जो स्वयं से भिन्न होते हैं। उदाहरणार्थ, तैं> सं० (र२।४श- 
६१) में आया है--'जो अधिक पशूओं की कामना रखता है उसे चित्रा नामक यज्ञ करना चाहिए! या जो एक 
ग्राम का नेता बनना चाहता है उसे संग्रहणी' नामक इष्टि करनी चाहिए [तै० सं० २३६।२)। शबर का 
कथन है कि वेद ऐसा नहीं कहते कि इस प्रकार के यज्ञों से इस जीवन में फल नहीं प्राप्त हो सकता । इस पर 
दुपूदीका (पू० मी० सू० ६।११) ने एक सुन्दर टिप्पणी की है। अभिरूबित वस्तुओं (पुत्र-जन्म आदि) की भ्राप्ति 
के लिए बेद में जो उपाय घोषित है वह इस या उस लोक में अवश्य फलदायक होगा। यदि किसी व्यक्ति नें पूर्व- 


७. स स्वर्ग: स्पाससडन्ध्रित्यविशिष्टत्वात्‌ । यु० भी० सू० (४३।१५); शबर का कथन है : सर्व हि पुरुषाः 
स्वर्गकाया: कुत एतत्‌ । प्रशतिहि स्वयं: सर्वेक्च प्रीति प्रार्थयते ।” स्वयं साध्य है और थाग साधन है जैसा कि पृ० 
भ्री० सू० (६२१४) की दुप्टीका में आया है; यन्‍्न ढुःखेन सम्भिन्न॑ न व ग्रस्तमनन्तरम्‌ । अभिल्‍ाषोपनीतं च तत्सुर 
स्वःपदास्पदम्‌ ।। बाचस्पति की सांख्यकोमुदी (पू० ४५, चौखम्भा सीरेज) द्वारा तथा उद्योगपव (३३॥७२) 
पर नौलकष्ठ द्वारा उद्धृत । कुछ लोगों ने इस इलोक को विष्णुपुराण का साना है। प्रकरणपड्चिका (पृ०१०२-१०३) 
में इस इलोक की ध्वनि प्राप्त होती है : ज्योतिष्टोमेन स्वर्यकामो यजेतेत्यवमादि समाम्नायं सकलदुःखसम्भेदरहितानि- 
लाबोपनीतदोधंतरसुलसाधनत्वनाथंबादं: स्तुयमान कर्म दृश्यते। . . . तवा च यावतावत्सूखसाधने स्वगंशब्द न प्रयु- 
उजते किन्तु सातिशय्नतिजनके । मेघातिथि (रूनु ४।८७--छहाँ नरकों की संख्या २१ फही गयी है) ने टिप्पणों 
दी है: 'नरकशब्दों निरतिशयदुःख़बचनः। एकविद्ति संख्या अर्थदाद:। प्रकाशित विष्णुपुराण (२६४६) में 
आया हैः मन: प्र।तिकर: स्वर्गों नरकस्तद्विपर्यय:। नरकस्वर्भसंत्षे वे युण्यपापे ह्विजोत्तम ॥ 

८. स्मृत्यन्तर स्व॑फलता पापप्रमोचनार्थतापि गोदानस्थ श्रुता यावतामल्पोपकराणां महोपकारे: फलसाम्य- 
मुच्यते तेषां छोकवत्परिमाणतः फलविशेषोध्वगन्तव्यः । प्राप्यते तदेव फल न तु चिरकालूम्‌ ) आवाच्यों हां न्याय: । 
पणछम्यं हि तत्माक्ः फ्रीयाति रशानिः पर:--इति समानफलत्व महाप्रयासनभंक्‍्धं प्राप्नोति। मेघा० (मनु ३४५) । 


१२६ धर्मश्ञास्त्र कां इतिहास 


जन्म में दुष्कृत्य किये हों तो उसे छत पायों के प्रमाधों से निपटना पड़ेगा और जब तक वह पापप्रभावषों में रहता है 
तब तक यज्ञों से उत्पन्न फल स्थगित रहते हैं। किन्तु जब पापों के प्रभाव बहुत कम रह जाते हैं तो व्यक्ति इसी' 
जीवन में काम्य छृत्यों के फल प्राप्त करने लगता है। वेद-वचन केवल इतना कहते हैं कि कृत्य-सम्पादन का फल 
अवश्य मिलता है, किन्तु वे यह नहीं कहते कि फल (कृत्य-सम्पादन के उपरान्त) तुरंत मिल जाते हैं। अतः (फल 
प्राप्ति के काल के विषय में) कोई निश्चितता नहीं है। किस्तु स्वर्ग का उपभोग (इसी जीवन में सम्पादित हूत्यों 
के फल के रूप में) परलोक में ही होता है। स्वर्ग निरतिशय प्रीति (अर्थात्‌ आनन्द) है और कर्म के अनुरूप 
ही उसकी प्राप्ति होती है, किन्तु इसका उपभोग इस जन्म में नहीं हो सकता, क्योंकि मनृष्य इस लोक में प्रत्येक 
क्षण में सुख एवं दुख का अनुभव करता रहता है। प्रत्येक सुख ज्योतिप्टोम से ही नहीं प्राप्त होता और प्रत्येक 
व्यक्ति ज्योतिप्टोम करता भी नहीं। किन्तु कुछ सुख मनुष्य को प्राप्त होता ही है! अत: यह स्वाभाविक है। 
निरतिशय सुख के अनुभव के लिए दूसरे झरीर की कल्पना करनी ही है, क्योंकि कोई अन्य तकक॑संगत व्याख्या नहीं 
मिल पाती । वह निरतिशय सुख (प्रीति) व्यवित के पास तब तक नहीं आती जब तक कि वह जीता रहता है, 
अतः स्वर्ग का उपभोग दूसरे जीवन में ही होता है।* 

(6) मोक्ष : पू० मी० सू०, शबर एवं प्रभाकर ने मोक्ष के विधय में नहीं छिखा है। कुमारिल एवं प्रकरण- 
पब्चिका ने इस पर विचार किया है। दोनों में आया है कि मोक्ष की प्राप्ति हो जाने पर पुनः शरीर घारण नहीं 
होता | श्लोकवातिक में आया है--णो मोक्ष प्राप्त करना चाहता है उसे निद्चिद्ध कमे नहीं करना चाहिए और न 
काम्य (यथा सच्तान, घन आदि के लिए किया जाने दाल) कर्म ही करना चाहिए, उसे नित्य (यथा अग्निहोत्र) 
एवं मंमित्तिक्त (स्तात, जप, दान जो विशेष पव॑, ग्रहण आदि में किया जाता है) कर्म करन चाहिए जिससे 
उन पायों से छुटकारा हो जो इन कर्मों के न करने से एकत्र होते है; यदि व्यक्ति नित्य एवं नैमित्तिक कर्मों 
के फलों को कामना नहीं करता तो वे उसे प्राप्त नहीं होंगे, क्योंकि ऐसे फल केवल उन्हीं को प्राप्त होते हैं जो 
उन्हें चाहते हैं। पूर्व जीवन के कर्मों के फलों का निवारण उस जन्म में भोगने से होता है जिसमें मोक्ष की खोज 
की जाती है। यह मत झंकराचाय (वे० सू० ४३।१४) की धारणा से मेल नहीं खाता, क्योंकि शंकराचार्य ने 
ऐसा कह है कि बिना आत्म-ज्ञान के मोक्ष की प्राप्ति नहीं होती (श्वेत उप» ३॥८) । उसी सूत्र के अपने भाष्य 


ई. पुतादीनि कामयमानस्योपायों विधीयते । उपाये च कुते नियतमुपेयेन भवितस्यम्‌ ! तदा पूर्वजन्मन्यशुभ॑ 
कुतम्‌। तच्चानुभाव्यं तस्मात्युवंजन्मकृतमनुभूयते। तत्र यदि जन्मान्तरकृतोध्धर्म: प्रक्षीगस्तत इहैब जन्मनि फलस्‌ । 
जदाक्षीणस्ततस्तेच वद्धसाधक फलमु-्त्कृष्यते। फर्ल भवतीत्येतावति विधिह्वव्दोइस्ति त त्वनन्तरत्वे तस्त्मादनियम:। 
स्वगंस्तु जन्मान्तर एव। स हि निरतिशया प्रौतिः कर्मानुरूपा चेति न शक्‍्येह जस्मन्थनुभ वितुम्‌। यतो5स्मिल्लोके क्षणे 
क्षण तुखदु:खे अनुभवन्ति। न च॑ प्रीतिमात्रं ज्योतिष्दोमफरूस्‌। प्राणिमात्रस्य च सा विद्यते न च प्राणिमात्रं ज्योति- 
घ्टोम॑ करोति। तस्मात्स्वाभाविक्यसो। देहान्तरं तु निरतिशयप्रौत्यनुभवनायान्यथानपपत्या कल्प्यते। तच्चामृतस्य 
न भवतीत्यतो जन्सान्तरे स्व: । ट्पूटीका (४।३१२८)। यह द्रष्टव्य है कि यहाँ पर प्रीति (सुख-क्षण) एवं निरति- 
शयप्रीति में अन्तर दर्शाया गया है। हु प्टोका (६।१।१) में आया है कि सिद्धान्त मत के अनुसार स्वर्ग का अर्थ है 
प्रीति” किन्तु पूर्दपक्ष में आया है कि स्वगं उन वस्तुओं के साधनों का द्योतत करता है जिनसे प्रीति (या सूख ) 
उत्पन्न होती है, किन्तु दोनों ऐसा नहों कहते कि स्वर्ग कोई स्थान है, 'एकस्थ प्रौति: स्वर्गेदाब्दवाच्या अपरस्य 
प्रीतिमद्‌ दव्यस्‌। विशिष्टो बेश उभयोरप्यवात्यः दुप्टीका (पूृ० मी० सू०, ६॥१११)॥ 


पू॑ंभीमांसा के कूछ मौलिक सिद्धान्त १२७ 


में उन्होंने, ऐसा प्रतीत होता है, कुमारिल के मत की आछोचना की है। कुमारिल के अनुसार आत्म-ज्ञान के विषय, 
में उपनिषदों की उक्तियाँ केवल अर्थवाद हैं, क्योंकि वे कर्ता को यह ज्ञान देती हैं कि वह आत्मवान्‌ है और 
आत्मा की कुछ विशेषताए हैं! किन्तु शंकर का कथन है (वे० सू० १११।१) कि पूर्व भीमांसा एवं अह्म-मीमांसा 
में फल, जिज्ञागा का विषय एवं वेदिक प्रवोधनवाक्य (चोदना) भिन्न हैं। कुछ स्मतियों ने इस बात की खिल्ली 
उड़ायी है कि केवल आतज्ञान से मोक्ष की प्राप्ति हो जायथगी । उदाहरणार्थ, बुहद्योगियाज्ञवल्क्य (८।२८ एवं ३४) 
में आया है कि 'ज्ञान एवं कर्म दोनों से मोक्ष की प्राप्ति होती है! । ऐसा कहना कि केवल ज्ञान भोक्ष की ओर छे 
जायगा, प्रमाद का प्रतीक है तथा शरीरश्रम के भय' से अबोध लोग कर्म करना नहीं चाहते । 

पूर्वरमीमांसा के आरम्भिक एवं प्रमुख लेखकों के सिद्धान्त विचित्र एवं चकित करने वाले हैं। वेद की अमरता 
(नित्यता ) एवं स्वयंभूता के बियय में उनके तर्क भ्रमजनक हैं और अन्य प्राचीन भारतीय सिद्धान्तों द्वारा भी 
अंगीकृत नहीं हो सके हैं। प्रभाकर एवं कृपरारिल दोनों ने अपने सिद्धान्त के अन्तर्गत ईश्वर को फलदाता या प्रार्थना 
से प्रसन्न होकर मनृप्य की निर्यात का शासन करने वाले के रूप में कोई स्थान नहीं प्राप्त है। वे स्पष्ट रूप से 
ईश्वर के अस्तित्व को अस्बीकार तो नहीं करते, किन्तु वे बैदिक उवितयों में वर्णित देवताओं एवं ईइवर को 
गौण स्थान देते हैं या व्यावहारिक रूप से उन्हें न-कछ समझते हैं । वे यज्ञ को ईश्वर की स्थिति तक उठा देते 
हैं और उनके यज्ञ-सम्बन्धी सिद्धान्त एक प्रकार से व्यावसायिक-से"" हैं, यथः--ब्यवित को इसने कर्म करने 
चाहिए, पुरोहितों को दान देना चाहिए, हवि देना चाहिए, कुछ सदाचार के नियमों का पालन करना चाहिए 
(यथा, मांस न खाना, केवल दूध पी कर जीता) क्‍योंकि रेसा करने से बिना ईह्वर की मध्यस्थता के फल की 
प्राप्ति हो जाती है' (। धामिक संबेयों (मक्ति आदि) के प्रति कोई प्रेरणा नहीं है, किसी स्वज्ञ की चर्चा नहीं 
है, न तो कोई स्रष्टा है और न लोक की सुष्टि। पूर्वमीमांसा ने निस्‍्सन्देह जीवन में मनृष्य के कतंव्यों (एवं अधि- 
कारों) पर बल दियो है। अन्य दर्शनों ने विशेष रूप से इस संसार से मुक्त हो जाने तथा मृत्यूपरान्त मनृष्य की 
नियति से अपने को अधिक सम्बन्धित रखा है। पू० मी० सू०, शबर एवं कुमारिल ने वैदिक वचनों के विवरण था 
व्याकरण के प्रति महत्वपूर्ण योगदान किये हैं। शबर के भाष्य में लयममग ७ सहृद्न उद्घरण हैं, जिनमें कई सौ 
की पहचान अभी तक नहीं हो सकी है। इनमें से कम-से-कम एक सहस्र तैं० सं० एवं तै० ब्रा० से छिये गये हैं। 
लगमग १२ अधिकरणों का सम्बन्ध अश्निगुप्रैष से है। कुछ अधिकरण तो प्रैष में प्रयुवत कुछ शब्दों की व्याख्या 


१०. ज्ञान प्रधान न तु कर्महीजं कर्म प्रधान न तु बुछिहीतस्‌ । तस्माद हयोरेव भवेत सिड्िनंहयेकपक्ो 
बिह॒गः प्रयाति॥ परिज्ञाताश्भडेश्तु क्तिरंतदाकस्यऊृक्षणम्‌ । कायक्लेशभयाच्चेव फर्मचेच्छन्त्यपण्डिता ॥ बुह्द्योगिया० 
(द२4, ३४. कृत्यकल्व द्वारा उद्धृत, पृ० १४६) ॥ 

११. ईश्वर से व्यावसाथिक व्यवहार के लिए देखिए मन्त्र 'देहि में ददामिते नि से घेहि नि ते दघे । निहारमिछ्लि 
में हरा निहार मि हराप्ि ते। ते ० सं० (१॥८४।१-२), बा० सं० ३३५०); मिलाइए अयथर्ववेद (३१५६) । 

१२. देखिए ते ० सं० (२५।५१६ ) जहाँ दर्षपूर्ण मास में संछूग्त व्यक्षि के विषय में उल्लेख है: तस्वेतदुद्वतं- 
नानत यदेश्न मांसमइ्नीयाश्न स्त्रियमुपेयात्नास्य पल्पूलनेन घास: पल्पूलयेयु: एवं ते० सं० (६।२।४॥२-३ ) जहाँ पय:, 
पवायू: एवं आशभिक्षा का प्रयोग क्रम से ब्राह्मण, क्षत्रिय एवं वेइय के छिए उचित भोजन कहा गया है। जैमिनि 
(४३।८-ढ ) में घोषित किया है कि यह ऋतवर्थ (आवश्यक) है। देखिए इस महाग्रन्य का खण्ड २, पृ० ११३४- 
११४० जहाँ अग्निष्डो म यज्ञें के लिए दीक्षित व्यक्तित के लिए नियमों फा उल्लेख है। 


श्र घमंशास्त्र का इतिहास 


से सम्बन्धित हैं (देखिए इस महाग्रन्थ का खण्ड २, पृ० ११२१ एवं पाद-टिप्पणी २५०४) । शबर एवं कुमारिल ने 
आत्मा के विषय में जो घारणाएँ व्यक्त की हैं उनसे पूवमीमांसा को दार्शनिक महत्व प्रपप्त हो सका है। वैदिक एवं 
वेदिकोत्तर विवरण अथवा व्याकरण के निमित्त शबर की देनों के दिषय में विशद्‌ अध्ययन के लिए देखिए डा० 
एस्‌० वी० गग का ग्रन्थ 'साइग्ेशंस इन शबर-माख्य (पृ० १४०-२१३, पूना, १६५२) । 

इस सिद्धान्त से कि वेद नित्य है और सर्वोच्च प्रमाण बालू है, कतिपय अवोडिछत प्रवृत्तियाँ उठ खड़ी हुई 
हैं। नये सिद्धान्तों के प्रवत्तंक बड़ी कठिनाई से यह सिद्ध करने का प्रयास कर बैठते हैं कि उनके सिद्धात्तों के 
पीछ बंदिक प्रमाण हैं। उदाहरणार्थ, वे० सू के १११।५-१८ सूत्र यह बताते है कि उपनिषदे प्रधान को विश्व का 
कारण नहीं मानतीं, जैसा कि सांख्य लोग कल्पना करते हैं। शंकराचार्य ने स्पष्ट रूप से कहा है कि सांस्यों ने 
वेदान्त वचनों को अपने सिद्धान्तों के अनुरूप व्याख्यायित कर डाला है और इसी से उनके तकक॑ का खण्डन उन्हें 
वे० सू० (१॥१।५-१८) में करना पड़ा ! हमने यह बहुत पहले देख लिया है कि किस प्रकार शाक्‍त पूजा के अनु- 
याथियों ने ऋ० (५४७४ : चत्वार इं विश्रति आदि-आदि) की व्यारुथा अपने शावत रिड्धग्तों की पुष्टि में कर 
डाली है और उपनिषद्‌ नाम से उद्धोषित करके अपने ग्रन्थों को मान्यता देने का प्रयास किया है, यथा--भाव- 
नोपतिबदू । शबर ने अपने घू० मौ० सू० के भाष्य में यह कहा है कि विज्ञानवादी बौद्धों ने अपने समर्थन में 
बुह॒दा रण्यकोपनियद्‌ (४५।१३: विज्ञानधन इवैतेग्यों मूतेम्थ: समुत्याय तान्येबानुविनश्यति न प्रेत्य संज्ञारित) की 
बातें रख दी हैं। अत्यन्त चकित करने वाले उदाहरणों में एक है आनन्दतीर्थ (जो मध्वाचार्य भी कहलाते हैं) द्वारा 
उपस्थाधित क॒० (१।१४१।१-३) की व्याख्या । आनच्दतीर्थ ने 'महाभारत-तात्पर्य -निर्णय' में अपने को वायु का 
तीप्षरा अवतार माना है, (दो अन्य अवतार हैं, हमूमान एवं भीमसेन) और यह कहने का प्रयत्न किया है कि ऋ० 
(१।१४१।१-३) इन तीन अवतारों की ओर संकेत करता है। 'मध्व:' एवं 'मातरिद्ववा” शब्द (जितका अर्थ है वायु 
देव) ऋ० (१।१४१।३) में प्रयुक्त हैं। इतना ही इस बात को कहने के लिए पर्थाप्त था कि हवत सिद्धान्त के प्रवर्तक 
मध्य ऋगंेद में उल्लिखित हैं। यदि बेद में भीमसेन (जो परम्परा से दी हुई महामारत की तिथि के अनुसार 
लगभग ५००० वर्ष पूर्व हुए) का संकेत है और मध्व का (जो लगभग ७०० वर्ष पूर्व हुए थे) उत्लेख है तो वेद 
नित्य कैसे कहा जायगा और स्वय मध्वाचार्य वेद की अनित्यता के प्रत्युत्तर में क्या कहेंगे ? स्पष्ट है, वेद इन तिथियों 
के उपरान्त प्रणीत हुआ होगा ! यह तक कि यह संकेत किसी पूर्व कल्प का है, नहीं ठहर सकता, क्योंकि वह कल्प, 
मन्वन्तर एवं महायुग जिनमें भीम एवं मध्व/चार्य हुए तथा अर्वाचीन काल अभी एक ही हैं। द्वापर (जिसमें भीम- 
सेन थे ) के अन्त में कोई प्ररुय नहीं हुआ, प्रत्युत उसी समय कलियुग आरम्भ हो गया। महाभारत का युद्ध द्वापर 
एवं कलि (आदि पर्व २।१३) के बीच में हुआ तथा युद्ध के समय कलियुग का आरम्भ होने वाला था (वनपर्ब-- 
एतत्‌ कल्ियूगें नामाचिरादमद्‌ प्रवर्तते, एवं शल्य० ६०२५: प्राप्त कलियुग विद्धि)। इसी प्रकार के स्वत्वप्नति- 
पादन के कारण अत्यय दीक्षित ऐसे प्रसिद्ध छेखकों ने उनकी भर्त्सता की है। अप्पय दीक्षित ने अभियोग लगाया 
है कि मध्वाचार्य ने अपने सिद्धान्त के समर्थन में कपठ-रचना द्वारा वैदिक एवं अन्य वचनों का उद्धरण दिया है। 
देखिए इण्डियन ऐण्टीक्वेरी (जिल्द ६२, पु० १८६) जहाँ पर श्री वेंकटसुब्वियाह ने ३० से अधिक ऐसे पग्रन्यों के 
नोम दिये हैं, जिन्हें मध्व ने उल्लिखित किया है, किन्तु वे ग्रन्थ वास्तव में कहीं नहीं पाये जाते। म० म० चिन्न- 
स्वामी ने, जिन्होंने अप्पय के ग्रन्थ को ६० इलोकों में सम्पादित किया है, जिसमें 'मध्वमतविध्दंसन' नामक अप्यय की 
टीका भी है और स्वयं उनकी टिप्पणी भी है, पु० ४ पर ३६ अज्ञात ग्रत्थों तथा सूत्रों का उल्लेख किया है जहाँ 
पर वे अप्पय द्वारा उदाहत हुए हैं। यह द्रष्टव्य है कि शंकर एवं रामानूज ऐसे महान्‌ आचार्यों ने अपने ग्रन्धों 
में यह कहीं मी नहीं छिखा कि वे किसी देवता के अवतार थे। यदि किन्हीं ने कुछ कहा तो वे उनके शिष्य लोग थे। 


पूर्वमोमांसा के कुछ मोलिक सिद्धान्त श्र 


यह स्थापित करन के उपरान्त कि वेद नित्य और स्वयंम्भू है, मीमांसकों ने अपने बैदग्ध्य, तकं-शबित एवं 
युक्ति का छु ठ फरवप्रोव किया है। उतका अपना एक्र विशेष तक है जिसके द्वारा वे न केवल देद-बचनों की व्याख्या 
करते हैं प्रत्युत वे स्मृतियों एवं धर्मशास्त्र-सम्बन्धी मध्यकालछीन ग्रन्थों (जिनमें व्यवहार अथवा कानून, विधि आदि 
सम्मिलित हैं) का निरूपण उपस्थित करते हैं। जैसा कि कोलब्रुक ने, जो कि अत्यन्त सम्यक्‌ एवं उचित विचार 
रखने वाले पाश्चात्य संस्कृत विद्वानों में परिंगणित होते हैं, आज से १४० वर्ष पूर्व कहा है कि मीमांसा पर जो 
विमर्श हुए हैं वे व्यावहारिक (कापूनी) प्रश्नों से सादृश्य रखते हैं, और वास्तव में हिन्दू कानून (व्यवहार) 
लोगों के धर्म से सना हुआ है, उसी प्रकार का तर्क सब बातों में प्रयुवत होता है। मीमांसा का तक कानून (व्यव- 
हार) का तर्क है; वह लौकिक एवं घामिक अनुशासनों (अध्यादेशों) की व्याख्या का नियम है। प्रत्येक विषय की 
जाँच होतो है और वह निश्चित की जाती है और इस प्रकार के निर्णीत विषयों से ही सिद्धान्त एकत्र किये जाते 
हैं। उन सबका सुव्यवस्थित ढंग व्यवहार (कानून) का दर्शन है, और इसी का सचमुच, मीमांसा में प्रयास किया 
गया है (फूटकर निबन्ध, जिल्द १, पृ० ३१६-३१७, मद्रास, १८३७ ई०)। 
बेदिक सामग्री का प्रथम विभाजन मन्त्र एवं ब्राह्मण रूप में है। हमने यह पहले ही देख लिया है कि वे 
ही मन्त्र कहे जाते हैं जो उस रूप में विद्वानों द्वारा स्वीकृत हैं। पू० भी० सू० (२।१३१-३२) में व्यवस्था है कि 
मन्त्र बह है जो केवल दृढ़ता पूर्वक कहता है (उत्साह देने वाला नहों है) या (वही बात दूसरे ढंग से) वे मन्त्र 
हैं जो उस नाम से इसलिए पुकारें जाते हैं क्योंकि वे कुछ दृढ़तापूर्वक कहते हैं!'। शबर (पू० मी० सू० १। ४१) 
ने कहा है कि मन्त्र वह है जो यज्ञ की विधि के समय यजमान को व्यवस्थित बात का स्मरण दिलाता है या उसे 
स्पष्ट करता है, यथा---मैं कुश घास (को अग्न माग) काटता हूँ जहाँ देवता का निवास है'। यह मन्त्र का एक 
सामान्‍य वर्णन हुआ, द कि उप्तकी सम्यक्‌ परिमाषा | केवल यज्ञों में उच्चारण से ही मन्त्र उपयोगी नहों होते, 
प्रत्युत वास्तव में वे अभिधायक होते हैं (अर्थात्‌ क्या किया जाना चाहिए या क्‍या किया जा रहा है उसको 
स्मरण दिलाने वाले) । शबर की टिप्पणी है कि केवल लक्षण मे ही मन्‍्त्रों की अभिज्ञता होती है न कि 
मन्‍्त्रों की कुछ विशेषताओं के वर्णन से, जैसा कि वृत्तिकार ने किया है, यथा--कुछ लोठ 'असिः [तू है) से 
अन्त करते हैं या 'त्वा' से जैसा कि तै०सं० (११।१) के इषे त्वा' में है, प्रार्थना या आकांक्षा से (यथा तैं० 
सं० १।६।६।१ में आयुर्धा असि) या प्रशंसा से (अग्निर्म्णा दिव:, तैं० सं० ४॥४।४) । शबर ने दर्शाया है 
कि असि' एवं त्वा' मत्त्रों के मध्य में भी पाये जाते हैं, अन्य विशेषताएँ, यथा--आज्ञीवंचन एवं प्रशंसा 
ब्राह्मणों में मी पायी जाती हैं। मीमांसा-बाल-प्रकाश में आया है कि मन्बों के एक स्रौ प्रकार हैं और यदि 
हम चौदह वैदिक छन्दों एवं उनके उप-विभाजनों को मी सम्मिलित करें, केवल ऋक मन्त्रों (ऋचाओं) की 
र७छरे विभिन्न कोट्टियाँ प्राप्त हो जायेंगी (पृ० ६६-६७) । कछ ऐसे वचन हैं जो मन्त्र कहे जाते हैं (यथा--- 
वसन्ताय कर्पिजलानालभते', बाज० सं० २४।२०) जो न केवल दृढ़तापूर्वक कहे गये हैं प्रत्युत याय की 
विधि से सम्बन्धित हैं (यथा अह्वमेध से, वाज० सं० २४२०) । 
सनन्‍्त्रों को तीन शीर्बकों में बाँटा गया है, यथा--ऋक्‌, साम एवं यजु: । इनकी परिभाषा पू० मी० 
सू० (२१३५-३७) में को हुई है। ऋक्‌' नोम उन मन्त्रों के लिए प्रयुक्त है जो मात्रायुक्त पादों में 
(बहुधा) अर्थ के आधार पर विभाजित हैं ।११ 'साम! उन. वैदिक मन्त्रों का नाम है जो गाये जाते हैं। 


१३. तेषाम्‌स्यत्रार्थवशेच पादव्यवस्था ! गौतिषु सामारया । झोथे यजुः शब्दः। पु० सी० सू० (शश३५- 
३७) । अग्निमीले पुरोहित! (ऋ० ११११) में प्रथम पाद सें पृर्णभाव है, किन्तु अप्निः पूर्व भिऋषिमिरीड्यो 
$७ 


१३० धर्मशासत्र का इतिहास 


पू० मी० सू० (७१२१-२१ एवं ४२१-२) में ऐसा स्थापित है कि मन्त्र-मचन"४ 'साम' महीं कहें 
जाते , किन्तु केवल गीति वाले इस माम से पुकारे जाते हैं, वह भीति क्रिया है जो गायक द्वारा भीतरी 
प्रयत्न से विभिन्न स्व॒रों के रूप में अभिव्यक्त होती है और संग्रीतमय प्रभाव उत्पन्न करने के लिए गायक को 
ऋचा के अक्षरों को परिष्कृत करना पड़ता है, उनमें कुछ भागों को इधर-उघर करना होता है, छोड़ 
देना होता है, वार-बार दृह्टराना होता है या कह्ीं-कष्टी उनमें रोक रूगानी पड़ती है और स्तोभ?* देना होता 
है । ७॥२१-२१ में पूृ० मी० सू० ने यह स्थापित किया है कि 'रथन्तर साम” एवं “बहत्साम” शब्द केवल गीति 
की ओर निर्देश करते हैं, वे ऋचा या उस मूछ वचन की ओर जो संग्रीतमय बना दिया गया है कोई संकेत 
नहीं करते । यजु: वे मन्त्र हैं जो न तो ऋक्‌' हैं और न साम। एक अन्य शब्द है 'निगद' जो कुछ 
एंसे मन्त्रों के लिए प्रयुक्त होता है जो निर्देश रूप में अन्य लोगों को सम्बोधित हैं, यथा--अग्नीदग्नीन्‌ विहर, 
प्रोक्षगी रासादय', “इध्मावहिरूपसादय', और जो उच्च स्वर से कहे जाते हैं। ये यजुः (अर्थात्‌ गद्य में) 
हैं, केवल एक अन्तर यह है कि वे उच्च स्वर से कहे जाते हैं (अत: जिनसे कहा जा रहा है वे सुन सकें) । 
किन्तु अन्य सामान्य 'यजू:' धीरे कहे जाते हैं। देखिए पू० भी० सू० (२।१।३८-४४५) जहाँ निगदों पर विवेचन 
है और मैत्रायणीसंहिता (३।६।५) जहाँ 'उच्चैऋचा क्रियत उच्चै: सामोपांशु यजूघा' आया है । 

मन्त्र एवं ब्राह्मण मिल कर वेद कहे जाते हैं । पू० मो० सू० (२१॥३३) में आया है कि वेद के 
ये अंश जो मन्त्र नहीं हैं ओर न मन्त्र कहे जा सकते हैं, ब्राह्मण हैँ"* । शबर ने टिप्पणी की है कि वृत्तिकार 


मूततदत ( ऋ० १३१२) में भाव (अर्थ ) प्रथम पाद में पूर्ण नहीं हो सका है । अतः परिभाषा केवल पादव्यवस्थाँ 
है तया अर्वशेता केवल दाष्टातिक है, जेसा कि शवर ने कहा है : यतो नाथ॑वद्नेनेति वृत्तादिवशब्यावृत््यथं, कि 
तहि अनुवाद एप प्रदर्शानार्थ:। . ,.. तस्सादयमत्र पादकृता व्यवस्था सा ऋणिति । 

१४. तस्मावृगीतयः सामानि न प्रयोतानि मस्त्रवाक्यानि । शझबर (पू० सौ० सू० ६ै।२२); सामवेदे सहस॑ 
गीत्युपाया:। . . - गौतिनाम किया । सा आम्यान्तरप्रथत्तजनितस्वरविशेषाणासभिव्यझ्जिका । सा सामदाब्दाभि- 
छप्या। सा नियतपरिसाणा | ऋचि च गौयते । दबर (पु० मौ० सू० 8२२६ ) । सर्वे देशान्तरे बातिफ पर प्रथम 
आन्हिक में सहाभाध्य का कथन है : चत्वारो बेदाः सांगण: सरहस्या बहुधा विभिन्ना एकशतमध्वर्युशात्षा: सहत्नवर्त्या 
सामवेद एकविशतिघा बाहुयृच्यं नवधाथवंणों देंद . -. । यहाँ पर सामवेदर के लिए 'शाला' नहीं प्रयुक्त हुआ है 
प्रत्युत बत्मंन्‌! (ढंग) शब्द का प्रयोग हुआ है । जैसा कि शबर ने स्पष्ट कहा है कि सामबेद में एक सहस्न सौत्यु- 
पाय हैं, अतः सहस्तवर्त्मा का अर्थ हैं 'सह्रमीत्युपायवान्‌”! और 'सहुस्रवर्त्माँ को 'सहललदाख:” कहना ठौक नहीं है, 
जैसा! कि बहुत-ले विद्वानों ने किया है। विष्णुपुराण (३६) ने सामवेद के पाठान्तरों का स्वामक विवरण उपस्थित 
किया है, इलोक ३ एवं ६ में ऋम से १००० संहिताओं (सुकर्मा ढ्वारा उद्भाषित) एवं २४ संहिताओं (ह्रिण्यनाभ 
के शिष्य हारा उद्भावित) का उल्लेख है। 

१४५. गानों में जो ऊपर से जोड़ा जाता है उसे स्तोभ कहते हैं, यथा हाउ, हाइ, ई, ऊ, हुम्‌ आदि। देखिए 
छान्दोग्योपनिषद्‌ (१५१३१-३) जहाँ 'हुम्‌! को १३ थाँ स्तोभ कहां गया है (उसे परम ब्रह्म भी कह दिया गया 
है) और अन्य १२ स्तो्भों का उल्लेख किया गया है, यया--हाउ, हाइ, ई, अ० आदि । देखिए जै० (द।२१३९६, 
अधि उच विवर्ण क्र जेँमिने: स्तोभशब्दवात ) ॥ 

१६ झोषे ब्राह्मण शब्द: । पू० रो० सू० (२।१॥३३ ) ; 'मस्त्रादच ब्राह्मण च वेद: । सत्र सन्मरस्क्षण उक्ते परि- 
शेबसिद्धत्वात्‌ क्राह्मणक्षणमवच्ननीय मम्त्रलकक्षणवचनेनंव सिद्वम्‌ । झबर ! 
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ने छात्रों को बराह्मण-माग की जानकारी प्रदान करने के लिए रुछ ऐसी विशेषताएँ प्रदर्शित की हैं जो द्राह्मण- 
भाग में पायी जाती हैं, यथा वे अंश जिनमें 'इति' या “इत्वाह' कथा-वार्ता, किसी आदेश के कारण, ब्युत्पत्ति, 
मत्संना, प्रशंसा, आशंका, आदेश, उदाहरण (जहाँ किसी अन्य ने वही कार्य किया है ), पूर्व युमों में हुई 
घटना एं, मूल को देखकर (उस पर वियार करने के उपरान्त) अर्थ में परिवर्तन करता आदि आये रहते 
हैं'?। दशबर ने दो ऐसे इलोक उद्धत किये हैं जिनमें द्वाह्मण-वचनों की विशेषताओं को दस शीर्ष॑कों में 
रखा गया है और उल्होंन यह प्रदर्शित किया है कि यह सब केवल्ल दुष्टान्त-सम्बन्धी हैं और वृत्तिकार द्वारा 
उल्लिखित विशेषताएं मन्त्रों में मी पायी जाती हैं, यथा 'इति!' (ऋ० १०।११६१), 'इत्याह' (ऋ० ७४१॥ 
२), आख्यायिका' (ऋ० १॥११६।३), हेतु” अर्थात्‌ कारण (ऋ० ६१२४) । केवल ऋग्वेद में १० सहृख्र 
से अधिक मन्त्र पाये जाते हैं। समी वैदिक कृत्यों में इन मन्त्रों के एक-तिहाई से अधिक प्रयोग में नहीं 
लागे जाते। झोष का प्रयोग जप में होता है । इसके अतिरिक्‍त अन्य वेदों के भी सहस्नों मन्त्र हैं। अतः मन्त्र 
की कोई औपचारिक परिभाषा नहीं की जाती है और केवछ इतना ही कहना पर्याप्त माना जाता है कि भस्त्र 
वे हैं जो उस रूप में विद्वानों द्वारा मात्य ठहराये गये हैं*<। 

प्रत्येक वेद के साथ ब्राह्मणों का संयोजव हुआ है, गथा-- ऐतरेय एवं कौषीतकि ब्राह्मण ऋग्वेद के 
हैं, तैत्तिरीय कृष्ण यजुर्वेद का है, झतपथ शुक्ल यजुर्देद का है, ताण्ड्य सामवेद का तथा गोपथ यजुर्वेद का 
है ! ब्राह्मणों में मारोपीय भाषाओं के सबसे प्राचीन ज्ञात गद्य के रूप में पाये जाते हैं, यद्यपि गद्य के सूत्र 
(नियम ), जो सम्मवतः ब्राह्मणों के गद्यों से प्राचीन हैं, कृष्ण एवं शुक्ल यजवँद संहिताओं में पाये जाते 
हैं। यज्ञों, घामिक इृत्यों एवं पुरोहितों के विषय में जानकारी देने में वे प्रमुख उपकरण माते जाते हैं । 
उनमें घार्मिक कृत्यों एवं यज्ञों को बताने के लिए बहुत-सी कथा-वार्ताएँ, किवरदान्तियाँ आदि पायी जाती हैं। 
उनमें देवों एवं असुरों के युद्धों का उल्लेख है और उनमें दादुद-म्युत्पत्तियाँ पायी जाती हैं । उनके विषयों 
को हम दो कोटियों में विभाजित कर सकते हैं, यथा--विधियाँ (ऐसे वचन जो आदेशयक्‍त एवं उपदेशात्मक 
हैं) एवं अर्थवाद (व्यास्यात्मक वचन) । अर्थवादों के विषय-क्षेत्र एवं उद्देश्य के विषय में आगे लिखा जायया ! 
किन्तु एक बात द्रृष्टव्य है कि मीमांसक लोग यह कमी भी स्वीकार नहीं करते कि वेद का कोई भी अंश, यहाँ 
तक कि अल्प से अल्प अंश भी, व्यर्थ या निरथंक है । 

अब हमें यह देखना है कि मीमांसक लोग किस प्रकार वेद की बातों पर विचार करते हैं। आज का 
विद्यमान वैदिक साहित्य अति विशाल एवं विभिन्न प्रकार का है। जब एक बार यह मान्य हो जाता है कि 


१७, हेतुनिवचन निम्दा प्रशंसा संशयो विधिः। परक्रिया पुराकल्पो व्यधधारणकल्पना । उपभानं दश्षते तु 
विधयों ऋाह्मणस्थ तु। एतत्‌ स्पात्‌ सर्ववेवेश्‌ नियतं विधिलक्षणम्‌ )। शबर द्वारा २१३३ पर उद्धुत । तन्त्रवातिक ने 
व्याख्या की है कि यहाँ पर विधिलक्षण में विधि' शब्द का अर्थ है ब्राह्मण । व्यवघारणकल्पना' के विषय में इसका 
कथन है, 'यत्रान्यपा५्थ: प्रतिभातः पौर्वापर्यालोचनेन व्यवघायं अन्यथा कल्प्यते सा व्यवधारणकल्पना तद्था प्रति- 
गृह्लीयादिति थुतं प्रतिप्राह्मदिति कल्पयिष्यते । 'परकृति' एयं पुराकल्प: के विषय में कथन थों है: 'एकपुरुषकर्त क- 
मुपासख्यान परक्ृति: बहुकतु क पुराकल्प: ' । अ्रह्माण्डपुराण (२।३४।६३-६४ )ने स्याख्या को हैः अन्यस्थान्यस्प 
घोश्तिर्या युधैः सोक्ता पुराकृति: | यो हवत्यन्तपरोक्षार्थ: स पुराकल्प उच्चते 7 

१५. स्वाभ्याय पद्यमानेद्‌ रेप सर्धपद स्मृतम्‌ । ते सस्धा सानिभागं हि सस्वाणां सक्षणं स्थितम्‌॥ सस्ज- 
बातिक (यु० सी० सु०, र।१।३४)। 


११२ धर्मशास्त्र का इतिहास 


वेद स्थयंगरू है और इसका प्रणणन किसी मानव या दिव्य शक्ति हारा नहीं हुआ है, इसका कोई मौं 
भाग स्पष्ट रूप से अमोध हो जाता है अर्थात प्रामाणिकता में अस्खलनशीक हो जाता है। वेद धर्म की जान- 
कारी का एक मात्र साधन है, अतः मीमांसकों को यह मात्य हो गया कि जो कुछ बेद कहता है वह 
प्रामाणिक है**। किन्तु बहुत-से वैदिक वचन एक-दूसरे के विरोध में पड़ जाते हैं और सामान्य अनुभव के 
विपरीत पड़ जाते हैं | इत कठिनाइयों को स्पष्ट करने के लिए कुछ विस्मयावह उदाहरण यहाँ दिये जा 
रहे हैं | तै० सं० (४२७) एवं मैत्रायणी सं० में आया है कि खाली पृथिवी, आकाश एवं अन्तरिक्ष में 
अश्नि-वेदिका नहीं बनानी चाहिए” * । आकाश या अत्तरिक्ष में कोई भी वेदिका नहीं बता सकसा, जो अस- 
म्मव है उसे वेद अमान्य ठहराता है, अत; यह निषेध प्रथम दृष्टि में अर्थहीन-सा छगता है ; तैं० ब्रा० (शाटा 
१०५) में आया है कि पूर्णाहुति देने से यजमान सभी वाड्छित वस्तुएँ प्राप्त करता है यदि पूर्णाहुति 
सभी वस्तुएँ प्रदान कर देती है तो अग्निहोत्र आदि की क्रियाएँ करने से क्‍या काम ? क्या वेद ऐसा समझता 
है? वेद में व्यक्तियों के विषय में आख्यान एवं अनुश्चुतियाँ पायी जाती हैं, यथा--तै० सं० ने बबर प्रावा- 
हणि का उल्लेख किया है, जो एक प्रमावशाली दवता बनना चाहता था और उसकी इच्छा की पूर्ति के 
लिए उसमे पल्चरात्र नामक यज्ञ किया और अपनी वाज्छित बात ब्राप्त भी की। अत: इस बबर के उपरान्त 
वेद की रचना मानी जायगी और इस प्रकार वेद का नित्यत्व समाप्त हो जायगा । अत: शबर का कहना है 
कि वह कथा जो कमी घटित नहीं हुई थी, केवछ स्तुति या प्रशंसा के लिए कह दी गयी है | इस प्रकार 
का कथन इस बात का द्योतक है कि यह मात्र एक बहाना है, वास्तव में इस प्रकार की व्याख्या येद के 
पक्ष में नहीं जाती । यहाँ पर एक ऐसी ग्राथा कही गयी है जो कभी घटी नहीं और वह भी वेद के किसी 
आदेश को बढ़ावा देने के लिए। यदि लोग यह जान लें कि यह गाथा असत्य है (जैसा कि शाबर ने व्यास्या 
की है) तो वे उस कृत्य को सम्पादित न करना चाहेंगे। इस विषय में एक सच्ची कथा अधिक उपयुक्त होती । 
तन्न्रवातिक ने शबर की व्याख्या से उत्पन्न कठिनाई को दूर करने का प्रयास किया है। 


१4- शब्दप्रमाणका यय॑ यच्छबद आह तदस्माक प्रभाणम्‌ | शबर (पु० सौ० सू० ३॥२।३६) । वातिक है 
(प्रथम आह्लिक) पर महाभाष्य में भी ये ही शब्द आये हैं । 

२०. न पृथ्िव्यामस्निइचेतव्यों नत्तरिक्षे न दिवि---इत्याहुः । अमृत बहिरिण्यममुत्रे वा एतदग्निकचीयते । सै० 
सं० (३।२६) + देखिए पु० भो० सू० (१२४ एवं १८) एवं व्यवहारमयूख (प० २०२, जो कहता है कि यह्‌ 
“विषेधान्‌ वादमःत्रम्‌ है) | इसका जो ततत्पयं है वह यह है कि जिस प्रकार वायु था आकाश में अग्निचयन कभी 
नहों देखा गया है उसो प्रकार खाल्दे पृथिवी पर भी वह अज्ञात है और इसका सम्पादन पृथिदौ पर सोने का एक 
खण्ड रख कर होना चाहिए। यह सोने करे स्तुति (प्रशंसा) मात्र है। कात्यायनभोौतसूच (४१०१५) की टीका 
द्वारा पूर्णाहुति की व्याख्या है: 'पूर्णया त्ुचा आहुति'। बबर प्रावाहणिरकामयत वाच:ः प्रवदिता स्यामिति स एतं 
पञ्चरात्रमाहरत्‌ तेनायजत ततो वे स वाचः प्रबवदिताइभवत्‌ । य एवं विद्वान पञ्चराज्रेणयजतेप्रवदितेव वाचो भवत्यथों 
एन बाचस्पतिरित्याहु:। तँ ० सं० (७।१।१०।२-३ ) । प्रावाहुणि का अर है 'प्रवाहण का पृत्र' । देखिए पूृ० मौ० सू० 
(१२६ एवं १८)। शबर ने टीका की है; 'असदबवृत्तान्तान्वाख्यानं स्तुत्यर्थेन प्रशंशाया गम्यमानत्वात्‌' (१२११० ), 
जिसपर तन्त्रवातिक की टिप्पणी है : एवं बेदेपिविधिता तावत्फलमवगमितसर्थबादास्त्वसत्येननामप्ररोचयस्तु न तद्णते, 
सत्यासत्यत्वे किचित्‌ दृष्यतः भ्रव्तनमाज्ोपकारित्वात्‌ । तस्मादुपाख्यानासत्यत्वमतन्त्रम्‌ / तस्त्रथा० (१२४१०) । 


पुवंसीमांसा के कुछ मौलिक सिद्धान्त १३१३ 


कृमी-कभी वेद को तीन भागों में बाँठा जाता है, यथा--विधि, अ्थंवाद एवं सम्त्र, उद्मिद एयं विश्य- 
जितू के समाव यागों के नाम विधि के अस्तर्गत रखे गये हैं। इलोकवातिक तने अपने अन्तिम इलोक में इस 
जिधा विभाजन कौ ओर संकेत किया हे” । धर्म क्या है, अर्थात्‌ क्या करता चाहिए तथा क्या नहीं करना 
चाहिए, इसके विषय में यद्यपि वेद ही उचित ज्ञान का साधन माना गया है, किन्तु वेद के विभिन्न माग घरमें 
के उचित ज्ञान से तीबे ढंग से तहीं सम्बन्धित हैं। वेद का अधिकांश मुख्य भाग से मध्यस्थ भाव से ही सम्ब- 
न्धित है' * | एक स्थान पर शबर ने बड़ संक्षिप्त किन्तु स्पष्ट ढंस से वैदिक बचनों की तीन कोटियों की 
परिमाषा की है और दृष्टान्त दे कर समझाया है। वेद को पाँच भागों में भी बॉटा गया है, बथा--विधि, 
अर्थवाद, भन्‍्ज, नाम बेंय एवं प्रतिषेध । इन पाँचों के विषय में ऊपर उल्लेख हो चुका है। यहाँ पर इसके 
विषय में कुछ विस्तार से कहा जायगा । विधि एक ऐसा आदेश है जो अर्थवान्‌ है, व्योंकि इसके साथ एक विषय 
संयुज्य रहता है जिसका (उपयोगी) उद्देश्य होता है और विधि ऐसी वस्तु की व्यवस्था करती है जो किसी 
अन्य प्रमाण से स्थापित नहीं होती । स्वयं शबर ने विधि के अथे के विषय में कई स्थलों पर वर्णन किया है। 
उदाहरणार्थे, स्वर्ग की इच्छा रखने वाले को अग्निहोत्र करता चाहिए!” नामक आदेश में होम करने की व्यवस्था 
है जो किसी अन्य आदेश (शासन) द्वारा व्यवस्थित नहीं है अ॥र उसका लाभमकर उद्देश्य है । इसका अर्थ 
है कि अम्निहोत्र द्वारा स्वयं की प्राप्ति करनी चाहिए। किन्तु जहाँ कोई कृत्य दूसरे प्रकार से स्थापित होता 
है, वंसी स्थिति में उसके साथ कोई सहायक आदेक्ष रूग्रा दिया जाता है। इस प्रकार 'दही के साथ आहुति दी 
जानी चाहिए! नामक वाक्य में होम की व्यवस्था स्वर्ग की इच्छा करने वाऊे को अग्निहोत्र करना चाहिए! 
नामक शब्दों में पहले से हो चुकी रहती है तो दंसी स्थिति में केवल उसके संदर्भ में दही की आहुति देने 


२१. इति प्रमाणत्वमिरद प्रसिद्ध युक्‍त्येह धर्म प्रति चोदनाया:। अतः परं तु प्रविभज्य बेदं ऋेथा ततों 
वक्ष्यति यस्य योथं: । भोमांसा बालप्रकाश (शंकरभट्ट कुंत) द्वारा उद्धत (प० ७); इस पर न्यायरत्नाकर 
में आया है, तिन सिद्धेपि चोदनाप्रासाण्ये ततः परं॑ विध्यंवादमस्त्रात्मना बेदं त्रेघा विभज्यतत्स्तुत्यादिप्रयोजनप्रति- 
पायनेन कृत्स्नस्य वेदस्य तन्‍्मूलयोइच स्मृत्याचारयोर्धमंम्‌ प्रति प्रामपण्यमुपरितने परदन्रये प्रतिपादयिध्यत इति समस्तो- 
ध्यायः प्रमाणसक्षणं, न॑वेह्‌ समाप्तमिति ४ पूर्वपक्षसूत्र 'डक्‍त्‌ समाम्नायंदमर्थ्य तस्मात्‌ स्व तदर्थ स्थात्‌' (पू० मौ० 
सू० १४४१) पर शबर का कथन है : 'कहिचिदस्य (वेदस्य) भागोविधियों5विदितमर्थ बेदयति, यथा सोमेन 
यजेतेति । कश्चिदर्धवादों यः प्ररोचयन्‌ विधि स्तोति यथा बायुवें क्षेपिष्ठा देवता इति। कश्चिन्सन्त्रों यो विहितमर्च 
प्रयोगकाले प्रकाशयति यथा बहिदेवसदर्न दामि-इत्येबमादि:। अर्य॑ अर्थ: यरय सः इृदमर्थ: तस्य भावः ऐक्सथ्यम्‌ । 
समाम्नाय का अर्थ है वेद | उक्त पू० म० सू० ( १२१ ) की ओर संकेत करता है ( अस्तायस्य 
किया्थत्वात ...) । 

२२. श्ास्त्रदीपिका ने पृ० सौ० सू० (१(४१)पर कहा है: तत्र चोदन॑ब साक्षात्प्रमाणभ्‌ । अर्थवाद- 
मम्त्स्मृतिनामभेयानि तच्छेषस्वेन तत्पूलत्वेन च प्रमाणं भवन्‍्तीति धर्मप्रमितेरिति कर्तंव्यतास्थाने नियतंनिप्तल्ति 7 
(पृ० ५४) । यह बात कि विधि का अर्थ है “वह जो पहले से या किसी अन्य ल्रोत से न ज्ञात हो' पूर्वपक्ष- 
सूत्र (१२२६) से प्रकट होती है । अविदितवेदनं च विधिरित्युच्यते' ; 'अज्ञातस्थ हि झापनं विधि: । दाबर 
(१०।३२० ) ; १४४ पर यों कहा गया है: “यद्वशातस्ततों विधि: यदि शातस्ततोनुवाद: ।. . .न हयाख्यातमन्तरेण 
कृत्य था नामदाब्दार्थ ब्यापरो विधीयते ४ 


९३२ श्र्मशास्त्र का इतिहास 


का आदेश है, जहाँ अर्थ यह है कि 'दहौ द्वारा आहुति दी जानौ चाहिए ।' देखिए टुप्टीका (पू७ भौ० सू० 
६॥३।१७) एवं एम० एन० पी० २० १७, भण्डारकर ओरिएण्टल रीसचं इंस्टीट्यूट संस्करण २३ | 


विधि-विचार 


वैदिक वनों में विधियों का संचयन वेद का सार है और वह कई विशिष्ठ कृत्यों की ओर निर्देश 
करता है। विधि में केन्द्रीय तत्त्व है क्रिया या क्रियात्मक रूप, जिसकी व्याख्या हम आगे करेंगे । प्रश्न यह 
है---कोई किसी विधि को पहचाने कैसे ? शबर ने एक इलोक उद्धृत किया है जिसे बे लोग जो दाब्दों एवं 
वाक्यों के अर्थों को जानते हैं, परम्परापूवंक उद्घोषित करते हैं, पथा--सभी वेदों में विधि के स्थिर एवं निश्चित 
चिह्न हीते हैं कुछ शब्द, यथा-- इसे व्यक्ति अवश्य करेगा”, 'इसे करना चाहिए', इसे अवश्य करना चाहिए, 
ऐसा होना चाहिए! । “इसे ऐसा होना चाहिए!**४ । इससे यह निष्कर्ष निकलता है कि विधि सामान्यतः: 
विधि छिछ द्वारा प्रकट की जाती है, तथा वर्तमान काल में कोई क्रिया सामान्य रूप से विधि नहों प्रदर्शित 
करती । किन्तु कभी-कभी किसी वचन से वर्तमानकाल में मी विधि की कझ्षलक भिलू जाती है। उदाहरणाथ्े, 
महापितृपक्ष में एक बैदिक वचन आया है--पितृयज्ञ में खमस के दण्ड (डाँडी) के नीचे समिधा रखकर अनु- 
सरण करना चाहिए, देवों के लिए कृत्य करने बाल्य दण्ड के ऊपर समिधा रखता है*+। इसे विधि के रूप में 


१३. यत्र तु कर्म प्रकारान्तरेण प्राप्त तत्र तबुद्देशेत गुणमात्रविधानस्‌ । यथा दध्ना जुडुयात्‌' इत्पत्र 
होमस्य “अग्निहोत्र जुहुयात्‌' । इत्यनेन प्राप्तत्वात्‌ होमीदेशेंन दणिसाजविधानम्‌, वध्ना होम भावगेत्‌ इति । सी० 
त्या० श्र० (पृ० १७) । 

२४. एवंहि पदवाक्याथेन्यायत्रिदः इलोकसामनन्ति कुर्यात्‌ क्रियेत फर्तेब्यं भवेत्स्पादिति पझुचमम्‌। 
एतत्स्यात्सववेदेव नियत विधिलक्षणम्‌ ॥ शबर (पू० मौ० सू० ४॥३२।३) ॥ 

२४. दिल्टगतारिनहोत्रे महापितृयश बा श्रुयते । अधस्तात्समि्ं पारयक्षनुद्रवेदुपरि हि वेवेस्योधारयति । 
पू० मौ० सू० (३:४६) पर तन्त्रवातिक द्वारा उद्धूत (शबर ग्रत पाँच सूत्रों के साथ इसे भी छोड़ दिया है); 
सदुपरान्त आग आया है, 'भिव्ये होमेड्घस्तात्‌ ल्ुग्वण्डस्प समिद्धारयितव्या ।! वेवे च॑ पुनरुपरिष्टादिति । विशित्वे 
चै बमादीनातुक्त: कल्पनाप्रकार: । तस्माद्विधिरिति (! प० पर्स । यह वष्टव्य है कि स्मृतिचन्द्रिका (१, 
पृ० ७२-७३) ने इस थेविक बचन का उल्लेख किया है, उसने मामा को पुत्री से विवाह के या अपने चाचा 
को पुत्री से विवाह के औचित्य के विषय में अपने विवेचन में शतपथ (१८३१६) को उद्ध,त करते हुए भी 
इसे उद्ध,त किया है। शतपथ का वचन यों है : 'तत्सात्समानादेव पुदंषादता चाद्यदच जायेते इदं हि चतुर्थ पुरुष 
तृतीय संगच्छामहे इति बिरेयं दीव्यमाना जात्या आसते' (जहाँ क्रियाएं बर्तन काल में हों और विधि छिग 
में न हो, तब भी स्मृतिचन्द्रिका का कथन है कि यह केवल अनुवाद नहों है, किन्तु इससे विधि का निर्माण 
हो जाता है) । भोर देखिए परा० माध० (१३२, पृ० ६६-६७) जहाँ ऐसा हो वक्तव्य विया गया है। ऐसा 
नियस-सा या कि हि! (जो कारण फो ओर संकेत करता है ) था “व! (उसकी ओर संकेत करता है जो 
भलीभांति ज्ञात हे) ऐसे शब्दों का प्रयोग सामान्यतः किसी विधि में प्रयुक्त नहीं होते । देखिए धाचर (पू० 
सौ० सू० ६१४४१): न चर बिवीयमान बेदब्बो भवति प्रसिद्धवननो हंऐेष दुष्टः, न जज स्त्रेणानि सल्यानि 
सस्ति-इति पया / भ वे जादि ऋ० (१०६५१५) में भी आया है। 
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लिया गया है न कि केवल अर्थवाद के रूप में | एक अन्य दृष्टात्त रात्रिसत्रों (सोमयज्ञ, जो सम्पादन में १२ 
दिनों से अधिक समय लेते हैं) से सम्बन्धित है । राज्रिसत्रों के संदर्म में एक वचन यों है--“जो लोग रात्रि- 
सत्र करते हैं वे स्थैयं (प्रसिद्धि, नाम) प्राप्त करते हैं, उन्हें ब्रह्म-तेज प्राप्त होता है और वे भोजन प्राप्त करते 
हैं । यह राजिसत्रों के सम्पादन की केवल प्रशंसा या स्तुति (अथंवाद) की माँति छूगता है, किन्तु वास्तव 
में यह विधि है जो उपर्युक्त वचन में बण्णित रात्रिसत्र के फल से सम्बन्धित है और नियम के अपवाद को 
व्यक्त करती है कि यदि वैदिक वचनों का कोई फरू उल्लिखित न हो तो किसी इत्य का फल स्वर्ग होता 
है । यही बात मिताक्षरा (याज्ञ० श।२२६) में प्रयुक्त हुई है जहाँ ऐसा आया है कि अज्ञान में किया गया 
पाप प्रायहिचत्तों से दूर हो जाता है। सामान्यतः पापमय कर्म का नाश ईइवर द्वारा दिये गये दण्ड द्वारा ही 
होता है, किन्तु याज्ञवल्क्य ने एक विशिष्ट नियम दे दिया है । मेघातिधि ने मनु० (५॥४०, जहाँ यह आया 
है कि पशु-पक्षी एवं औषधियाँ जो यज्ञों में अपित होती हैं, उच्च गति पर पहुँच जाती हैं) की बात कहकर यह 
घोषित किया है कि यह मात्र अथंवाद है और रात्रिसत्र के दृष्टान्त द्वारा इससे कोई विधि नहीं कल्पित की 
जा सकती । देखिए परा० माध० (११, पृ० १४६) जहाँ ऐसा आया है कि स्थिरता (प्रसिद्ध ) की 
इच्छा रखते वाले के लिए रात्रिसत्र के विषय में दिये हुए वचन से अधिकारविधि की बात कल्पित कर ली 
गयी है। एकादशीतत्त्व में रघुनन्दन ने पू० मी० सू० (४३।१७-१६) की व्याख्या की है और इस न्याय 
का दृष्टान्त दिया है । 

वेदों का अनुसरण करके स्मृतियों ने भी कतिपय विधियों कौ व्यवस्था की है और कफ़ियाओं को 
विधि लिंग में या 'यत्‌', तब्यत्‌” आदि के साथ रख कर विधि-रूप प्रदर्शित किये हैं। उदाहरणाथ, मन (४) 
२५, अग्निहोत्र व जुहुयात' एवं १११५३ “चरितव्यमतो:) ने दो ढंग के दृष्दान्त दिये हैं। कई दृष्टिकोणों 
से विधि कई प्रकार से विभाजित की गयी है। एक विभाजन में चार कोटियाँ हैं, बथा--उत्पत्तिविधि (मौलिक 
नियम या आदेश या दिधि ) वितियोगविधि (प्रयोग में लायी जाने वाली), प्रयोगविधि (सम्पादन) एवं अधिकार- 
विधि (नियोज्यता) । उत्पत्तिविधि वह है जो सामान्य तथा कृत्य के रूप को दर्शाती है, यधा-- अग्निहोत्र 
जुहोति” (वह अस्निद्रोत्र आहृति देता है) में विनियोगविधि वह है जो किसी गौण अथवा सहकारी विषय को मुख्य 
कृत्य से सम्बद्ध कर देती है, यथा--<घ्नाजुद्मोति! (वह दही के साथ आहुति देता है) में और इसका वर्णन 
पू० मी० सू० के तीसरे अध्याय में हुआ है | प्रयोगविधि वह है जो किसी कृत्य के विभिन्न अंशों के क्रम को 
निर्धारित करती है और शीबता हो तथा देरी न हो , इसका निर्देश करती है, यद्यपि बहुधा यह स्पष्ट रूप 
से कही नहीं जाती प्रत्युत उपलक्षित मात्र होती है । इसका वर्णन पू० मी० सू० के चौथे एवं पाँचवें अध्याय में 
हुआ है । अधिकारविधि (अहंता या योग्यता) वह है जो किसी कर्म के फल के स्वामित्व की और संकेत 
करती है, यथा---स्वर्गंकामो यजेत' (जों स्वयं की इच्छा रखता है उसे याग करना चाहिए) और बहू पू० 
मी० सू० के ६5 अध्याय का विषय है" *। 


| २६- मी० म्यां० प्र० में अधोलिखित परिभाषाएं दी हुई हैं : 'तत्सिदं विधि: प्रयोजनष्त्तमप्राष्ताथंक्थित्त । 
सत्र कर्मस्वरूपमात्रबोधकों विधिरत्पत्तिविधिः, यया--अप्निहोत्रं जुहोतीति । अंग््रधानसम्धन्धवोधको विधिविनि- 
योगविशि:, यमा--दइष्ला जुहोतीति। . . . प्रयोगप्रांशुभवबोधकों विधि: प्रमोगविधि:। स चांजूु्वास्येकतामापन्न: 
प्रधानविभिरेव । . . - ऋछस्वास्मबोषको विधिरधिकारविधि:। फछस्वाम्य व कर्मतन्मफुछनोक्तृत्वम्‌ू । स च॒ मजेत 
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एक अन्य विधि-विभाजन है, यथा--अपूर्वविधि (सर्वश तया आदेश जो पहले से 'स्वरगंकामो यजेत 
ऐसा व्यवस्थित न हो), नियमविधि (नियामक आदेश), यथा--्रीहीनू अवहन्ति' वह चादल को कृटता है या 
निकालता है, एवं परिसंस्याविधि (जब दो विकल्प होंते हैं तो उनमें एक का निवारण होता है, अतः दो 
विकल्पों में एक के निवारण की विधि ) | तन्त्रवातिक ने इन तीनों की परिभाषा एक इलोक में की है। यज्ञ 
के लिए एसी भूमि की आवश्यकता होती है, जो सपाद या उबड़-खाबड़ (ऊँची-नीची) हो सकती है । यहाँ 
पर दो विकल्प हैं, जो एक ही समय कार्थान्वित नहीं हो सकते (अर्थात्‌ एक व्यवित समतल तथा ऊँची-नीची 
मूमि पर एक ही समय यज्ञ नहीं कर सकता) । अतः 'समे देशें यर्जेतः (अर्थात्‌ सम भूमि पर यज्ञ करता 
चाहिए) एक नियम हुआ (अर्थात्‌ यज्ञ-सम्पादनः समतर्ू भूमि पर ही होगा, ऐसा नियस्रण लग गया और 
नियम बन गया) जिसके द्वारा विषम भूमि पर यज्ञ-सम्पादन अमान्य ठहरा दिया गया। 'पाँच पंचनख वाले 
पष्‌ भक्ष्य हैं, यह परिसंख्या है | यह वाक्य कोई विधि नहीं है, क्योंकि मांस खाना मनृध्य की मूख द्वारा 
पहले से ही स्थापित है। यह नियम भी नहीं है, क्योंकि कोई व्यक्ति एक समय में पाँच नख वाले पशुओं एवं 
अन्य पशुओं को भी खा सकता है। यह परिसंख्या है, क्योंकि पाँच नख वाले पाँच पशुओं के अतिरिक्त अन्य 
पशुओं के भक्षण को मना किया गया है। रूप में यह वाक्य एक विधि है (क्योंकि इसने “भक्ष्या:' शब्द का 
प्रयोग किया है, जो विधिप्रत्यय में है, किन्तु अर्थ के रूप में यह एक नियन्त्रण है, अर्थात्‌ पंच मख बारे पाँच 
पशुओं के अतिरिक्त अन्य पशुओं के मांस मक्षण पर नियन्त्रण है । 'परिसंख्या” शब्द पू० मो० सू० (१०७ 
४ एवं ७) में आया है और शबर में इसमें तीन दोष देखे हैं । 

धर्मशास्त्र के लेखकों ने नियम एवं परिसंल्या के सिद्धान्त का बहुधा भ्रयोग किया है। मेघातिथि (मनु० 
३॥४५, ऋतुकालामिगामी स्थात्‌) ने तियम एवं परिसंख्या पर एक हरूम्बी टिप्पणी की है, तन्त्रवात्तिक के 
एक इलोक को उद्धत किया है और पंचनख वाजे पाँच पशुओं की व्यास्या की है। मिताक्षर (याज्ष० शा 
७४ , तेस्मिन युग्मास्‌ संविशेत) अर्थात्‌ रजस्वला होने से चौथी रात्रि के उपरान्त १६यों तक प्रत्येक सम 
रात्रि में पति को पत्नी के पास जाता चाहिए) ने इस विषय पर हरूम्बा विवेचन उपस्थित किया है कि यह 
विधि है या नियम है या परिसंख्या है; पुनः याज़० (१॥८8) में भी ब्ही वात आयी है। मिताक्षरा ने तीनों 
की व्याख्या गद्य में की है, उदाहरण दिये हैं और कहा है कि कुछ लोगों के विचार से यहाँ केवल परिसंख्या 
होती है, किन्तु मारुचि, विश्वरूप आदि (मिताक्षरा भी सम्मिलित है) ने मत प्रकाशित किया है कि याज्ञ० 
१७४ एवं १८१ में केवल निवमविधि है | आप० घ० सू० (१११७) ने भी याज्ञ० (१७६ एवं ८१) 
के विषय का उल्लेख किया है और हरदत्त का कथन है कि यह नियम है, किन्तु अन्य इसे परिसंस्या कहते हैं, किन्तु 
यह किसी प्रकार एक शुद्ध विधि नहीं है । गौतम (५४२) पर हरदत्त की टिप्पणी है कि आचार्य (अर्थात्‌ 
हरदत्त) के मत से केवल परिसंख्या है [सूत्र यह है--स्वत्र वा प्रतिसिडवर्जम्‌) । मिलाइए याज्ञ० (१८९ : 
यथाकामी भवेद्वापि. . .) , जिस पर मिताक्षरा ने बलूपूर्वक कहा है कि गौतम एवं यथाज्ञ० दोनों में एक 


स्वगंकाम इत्येयं रूप: / आइब० गृ० (१२१) में व्यवस्था है: साथ प्रातः सिद्धस्थ ह॒विष्यस्य जुहयात्‌ ।' यहाँ 
पर जहुयात्‌' उत्पत्तिविधि है 'सिद्धस्थ हृविष्यस्थ' विनियोगविधि होगी । अर्थ॑संग्रह ने प्रयोगविधि को एक अन्य 
परिभाषा दी है, यथा--अंगानां ऋ्रमबोधकों विधि: प्रयोगविधिरित्यपि लक्षणम्‌! (पृ० ११), अर्थात्‌ प्रयोगविधि 
यहु है जो प्रमुख कर्म में विभिन्न अंगों के क्रम का बोध कराती है । 
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व्यावतंक नियम है । गौतम ने व्यवस्था दी है कि ब्राह्मण को तीव उच्च वर्गों के यहाँ मोजन करना चाहिए 
और उनसे दान ग्रहण करना चाहिए। हरदत्त ने इत दो नियमों को परिसंख्याविधि कहा है| आप» घ० 
सू० (२) ने विवाह के उपरान्त पति एवं पत्नी के लिए अचार-नियम बनाये हैं, प्रथम यह है--दो बार (प्रातः 
एवं सायं) मोजन करना चाहिए । हरदत्त ने इसे परिसंख्या कहा है और अर्थ लमाया है कि तीसरी बार 
मोजन करना मना है (किन्तु वे दिन में दो बार खा सकते हैं और नहीं भी खा सकते हैं), किन्तु अन्य 
लोगों ने इसे नियम माना है, अर्थात्‌ उन्हें दिन में दो बार अवश्य खाना चाहिए।' 

निवमविधियाँ तौन प्रकार की होती हैं, यथा--वे जो प्रतिनिधियों से सम्बन्धित हैं, वे जो श्रतिपत्ति 
(अन्तिम कर्म था यज्ञों में प्रधुक्त कुछ वस्तुओं की अत्तिम परिणति) से सम्बन्धित हैं तथा वे जो इन दोनों 
के अतिरिक्‍त अन्य विषयों से सम्बन्धित हैँ | ताण्ड्यब्राह्मण में आया है कि यदि सोम के पौधे न प्राप्त हों 
तो पूतीकों से रस निकाला जा सकता है! (जैमिनि (३।६।४० एवं ६।३।१३-१७) ने इस विषय पर विचार 
किया है और जेैमिनि एवं शबर ने व्यवस्था दी है कि यदि सोम उपलब्ध न हो तो यजमान उसके स्थान 
पर पूतीका का उपयोग कर सकता है, अन्य किसी का नहीं, मले ही वह सोम से अधिक द्वी क्‍यों न मिलता- 
जुलता हो ? | प्रतिपत्ति शब्द जैमिनि द्वारा कई सूत्रों में प्रयुक्त हुआ है (देखिए ४।२११, १५, १६, २२) । 
ज्योतिष्टोम में अन्तिम स्नान (अवभूय) के समय जल में सोम से संलग्न समी पराजों (सोम निकालने के उपरान्त 
बचा हुआ अंश अर्थात्‌ छुछ, पत्थर, खकड़ी के दो तख्तें तथा सदों के बीच में उदुम्बर का स्तम्भ) को फेंक 
देता प्रतिपत्तिकृर्म कहा जाता है (पु० मी० सू० ४।२२२) । यह परिभाषा धर्मशास्त्र ग्रन्थों में प्रयुक्त होती है। 
मन्‌० (३।२६२-२६३) में कहा है कि पके हुए चावल के तीन पिण्डों में से, जो तीन पूर्व पुरुषों को दिये जाते 
हैं, यजमान की पृत्रेच्छक पत्नी को बीच वाला (जो पितामह के लिए होता है) खा लेना चाहिए और देवर 
ने व्यवस्था दी हैँ कि पिण्ड या तो ब्राह्मण को दे दिये जाने चाहिए या बकरी या गाय को खिला देना 
चाहिए या अग्नि अथवा जल में डाल देना चाहिए। अपराकं० (याज् ० १२५६) एवं स्मृतिचन्द्रिका (२, पृ० 
४८६) के अनुसार पिण्डों को यही प्रतिपत्ति है। देखिए इस महाग्रन्थ का खण्ड ४, पृ० ४८०-४८१॥ 
ध्रतिपत्ति शब्द अर्थकर्म का विरोधी है । उदाहरणार्थ तैं० सं० में हम पढ़ते हैं 'सोम पौधे को लाने के उपरान्त 
बहू दण्ड को मै त्रावरुण पुरोह्दित के हाथ में देता है' । यहाँ पर दीक्षा के समय दण्ड स्प्रथम यजमान को दिया गया था 
जो अब मँत्रावरुण को दिया जा रहा है जिसे वह कई प्रकार से उपयोग में छायेंगा, यथ--वह अँघेरे में उसकी सहायता 
से चल सकता है, जल में प्रवेश कर सकता है, गायों को रोक सकता है, साँपों को पास आने से रोक सकता 
है और वह स्वयं उस पर अपना मार दे सकता है या उसके सहारे चल-फिर या कूदन्‍-फाद सकता है | अतः 
यह प्रतिपत्ति से भिन्न है जिसमें वस्तु अन्तिम रूप से फेक दी जाती है और पुनः उसका कोई उपयोग नहीं होता। 
इसका उल्लेख पू० मी० सू० (४7२।१६-१८) में हुआ है । यह (दण्ड का दिय" जाना) अर्थकर्म है और प्रतिपत्ति 
कम के विरोध में पड़ जाता है। इसका उल्लेख तै० सं० (६।१।४।२) में हुआ है (क्रीते सेमि मैत्रावरुणाय दण्ड 


२७. यदि सोम न विन्देयु: पूतीकानभिषुणुयु्य दि न पूतीकानर्जुनानि च। ताप्डय (द/४2।३) । नियमार्था- 
गुणभ्रुति । पू० मी० सू० ३६४०; नियमार्थ: क्वचिद्धिघि:। पू० मौ० सू० (६:३।१६); जिस पर दाबर को 
टिप्पणी यों है : 'सोमाभावे बहुषु सदुषेष्‌ प्राप्ते७्‌ नियम: क्रियते । पूतिका अभिषोतव्या इति ॥ तस्मात्मतिनिधि- 
सुपादास प्रयोग: फर्तंच्य इति ॥' ह ह 

रद्द 


श्वेद धर्मशास्श्र का इतिहास 


प्रचच्छति. . .. ) ॥ प्रतिपत्ति का दूसरा उदाहरण है चात्वाल पर कृष्ण हरिण के सौंग को फेंकना (तै० सं० 
६।१।३।८ एवं पूृ० मी० सू० ४२१६) । पू० मी० सू० (११६६-६८) ने अ्थंकर्म का एक दृष्टान्त दिया है। 
मर जाने पर यजमान को उसकी यज्ञिय सामग्रियों एवं पात्रों के साथ जलाना उपकरणों या पाश्रों का प्रतिपत्ति 
कर्म कहा जाता है (त० सं० १६॥८।२-३ एवं पृ० मी० सू० ११५।३।३४) । मन्‌ ० (५११६७) ने व्यवस्था दी है कि 
यदि किसी आहितारित की पत्ती उसके पूर्व ही मर ज,ती है तो वह पति द्वारा स्थापित पवित्र अग्नि से ही यज्ञिय 
उपकरणों के साथ जलायी जती हैं । वियम के तीसरे प्रकार के उदाहरण के लिए देखिए आप+० घ० सू० 
(१।११॥३११) जहाँ आया है---पूर्व मुख करके भोजन करना चाहिए (यह नियम प्रतिनिधि एवं प्रतिपत्ति से सम्ब- 
न्यित नहीं है) | व्यक्ति किसी दिशा में मोजन कर सकता है किन्तु यह नियम केवल पूर्व में ही खाने को कहता 
है। यहाँ प्रतिनिधि या प्रतिपत्ति का प्रश्न नहीं उठता है। 

विवियाँ ऋत्वर्थ (कृत्य के लिए) एवं पुरुषार्थ (पुरुष के लिए) रूपों में भी विभाजित हैं! | ये प्रयुक्त! 
से सम्बन्धित हैं। प्रयुवित' को प्रेरणात्मक शवित कहते हैं, जो पू० मी० सू० के चौथे अध्याय का विषय है। पृ० मी० 
सू० (४।१।२) में पुरुष:र्थ की परिभाषा है और शबर ने उस सूत्र की तीन व्याख्याएं उपस्थित की हैं, जिनमें 
एक है-पुरुषा्ध बह विषय है जिसके करने पर मनुष्य को सुख प्राप्त होता है, वर्योंकि सुख को प्राप्त करने 
की इच्छा से इसे जाना जाता है और पुरुषार्थ (मनृष्य का उद्देश्य) सूख से भिन्न नहीं है!। इस अस्पप्ट एवं 
असुन्दर परिमाणा से यह प्रतीत होता है कि पुरुषाथं (मनृष्य का उद्देश्य) सूख से भिन्न नहीं है' ॥ इस अस्पष्ठ 
एवं असुन्दर परिभाषा से यह प्रतीत होता है कि पुरुषार्थ वही है जिसे सुख के फल की प्राप्ति के लिए 
साधारणत: व्यक्ति अपनाता है; किन्तु कत्वर्थ वह है जो पुरुषार्थ की पूर्ति में सहायक होता है और स्वयं सीये तौर 
से कर्ता को कोई फल नहीं देता । दर्श पूर्ण मास ऐ ते सभी प्रमुख यज्ञ पुरुषार्थ' के अन्तर्गत सम्मिलित हैं, किन्तु क्रवर्थ 
के अन्तर्गत वे सी सहायक कृत्य रखे जाते हैं जो प्रमुख कृत्य को पूर्ण करने के उपयोग में आते हैं, यथा- 
पाँच प्रयाज जो दर्श [र्ग मास के लिए सहायक है ऋत्वर्थ हैं और स्वयं दर्श्नपूर्ण मास पुरुषा्थ है*< । इस 
अन्तर की महत्ता इसमें है कि जो कत्वर्थ है यदि उसका अनुसरण न किया जाय तो स्वयं कृत्य दोषपूर्ण रह जाता है, 
किन्तु जो पुरुष्ाार्थ है यदि उसका अनुसरण न किया जाय तो स्वयं व्यवित अपरुधी या पातकी हो जाता है किन्तु 
अनुष्ठान या कृत्य दोयपूर्ण नहों होता । 

पू० मी० सू० (४।१।२) की तीन व्याख्याओं का एक वर्ग शबर द्वारा यों उपस्थित किया यया है-ब्राह्मण 
को दात-प्रहण से धन कमाना चाहिए, क्षत्रिय को विजय द्वारा तथा वेश्य को कृषि आदि से (देखिए, यौतम, १०। 
४०-४२, मनु १०७६-७६ ) । ये नियर्मो के समान रूगते हैं। यदि घन ग्राप्ति कंत्वर्थ हो, और यदि कोई शाःरत्र 
जिहित साथतों के अतिश्क्ति अन्य साधनों से धन प्राप्त करता है और उस धन से यज्ञ करता है तो स्वयं यज्ञ 
दोवपूर्ण हो जाबगा और वा छत फल नहीं देगा। किन्तु यदि घन की प्राप्ति पुरुषार्थ से हुई हो तो चाहे जिस 
साधन से उसकी प्राप्ति हुई हो उससे किया गया यज्ञ दोपपूर्ण नहीं कहा जायेगा। मिताक्षरा (याज्ञ० २११४) 
ने गुरु प्रभाकर की एक उक्ति उद्धृत की है जो दायभाग (याज्ञ ० २।६७) द्वारा भी उद्धत है, किन्तु नाम नहीं 


र८. ते० सं० (३:६१॥१) मे दर्शपूर्ण मास के प्रमुख हृविष्यों के पृर्वाभास के रूप में पाँच प्रयाजों का 
उल्लेख किया है, यथा--- समियो यजति, तनूनपातं बजति, इड़ो यजति, बहिर्यजति, स्वाहाकारं भजति'। में छृत्यों 
के या देवताओं के नाम हैं, इस विंबय॑ में मतेक्य नहीं है । 


पूवंसौम/सा के कुछ सौलिक सिद्धान्त श्श्द 


दिया हुआ है। किन्तु स्मृतिच० (२, पू० २५७-५८), मदनरत्वन (व्यवहार, पृ० ३२०--३२५) एवं व्यव- 
हारप्रकाश (7० ४२०) ने न्य/्यवियेक से ऐसा ही वचन उद्धृत किया है। विश्वरूप (याज्ञ० २।१४४) ने भी कहा 
है कि धन क, आप्ति के विषय के नियम पुरुषार्थ हे। धन एकत्र करन। स्वाभाविक है। धन प्राप्ति शास्त्र पर नहीं 
निर्मर है। इसके अतिरिक्‍त, यह सम; को ज्ञात है कि घत जब कमाया जाता है तो वह प्राप्तकर्ता को सुख देता है। 
अतः घन पुरुषार्थ है ओर यज्ञ , जो घन दर सम्पादित होते हैं वे म॑ पुरुषार्थ हैं। सामान्य नियम यह है कि सभी 
अंग (सहायक कृत्य ) ऋत्वर्थ हैं और सभी प्रमुख कृत्य (यथा दक्शपूर्ण मास, सोमयाग) पुरुषार्थ है; और वे सभी 
बचन, जो क्षत्यों के फलों की व्यवस्था करते हैं, पुरुषार्थ हैं। कुछ उदाहरण दिये जा सकते हैं। शांखायनब्राह्मण 
(६।६) में ऐसा कहकर कि यजम।न को कूछ ब्रत करने चाहिए, ऐसी व्यवस्था की गयी है कि यजमान को सूर्योदय 
एवं तूर्वास्त नहीं देखना चाहिए । शबर ने इन ब्रतों को 'प्रजापतिब्रतानि' कहा है और इन्हें पुरुषार्थ घोषित किया है, 
जिसका अर्थ यह है कि यजमान को सूर्थोदय एवं सूर्यास्त न देखने का प्रण करना चाहिर। 
कत्वथे एवं पुरुषार्थ के अन्तर को घर्मश.स्त्रीव २ग मिल चुका है। उदाहरणार्थ, ब.ज्ञण (१५३ ) ने व्यवस्था 
दी है कि उस लड़की से विव,ह करना चाहिए जो रोगरहित हो, भाई व/ली हो और दूसरे गोत्र या प्रवर वाली 
हो। मिताक्षरा (याज्ञ० १५३) ने व्याख्या की है कि यदि लड़की सपिण्ड हो या एक ही गोत्र या प्रवर बाली 
हो तो पत्नी होने की उसकी स्थिति की बात ही नहों उठती * (स्वयं विवाह ही अवैध होता है), किन्तु वह 
कन्या जो रोगग्रस्त होती है, विवाह हो जाने पर पत्नी हो जाती है, केवल एक ही फल यह होता है कि 
वह बीमार रहती है (जो दुःख एवं चिन्ता का कारण है) । कुल्छूक (मनु० ३॥७) ने शबर के इस सिद्धान्त की ओर 
संकेत किया है और कहा है कि उस कुरुम्ब की कन्या से जिव।ह नहों करना चाहिर, जिसमें राजरोग (तपेदिक), 
अपस्मार (भिर्गो), चरक एवं कुष्ठ के समान रोग हों । मिताक्षरा (याश० ३१२।८०) ने एक उद्धरण दिया है- 
'विश्ञ व्यक्ति को उस लड़की से विवाह नहीं करना चाहिए, जिसको भाई, पिता न हो, क्योंकि वह पुत्रिका (वह 
कन्या जो पुत्र रूप में नियुक्त होती है) हो सकती है' | यहाँ पर निषेध वेसा ही है जो किसी विकलांग लड़की के 
साथ विवाह करने के विषय में होता है अर्थात्‌ यह एक ज्ञात [प्रत्यक्ष ) उद्देश्य है। अतः विवाह वैध होगा अर्थात्‌ 
निेध पुरुषार्थ है। मन्‌ (4१६८) में आया है-वहू दत्तक पुत्र हैं जिसे माता या पिता विपत्ति आदि की स्थितियों 
में जल के साथ देता है! | मिताक्षरा ने याज़्ञ० (२॥१३०) की व्याख्या में इस इलोक को उद्धूत कर कहा है कि 
यहाँ पर आपद' [विपत्ति ) शब्द विज्षिष्ट रूप से उल्लिखित है, जब आपद' न हो तो किसी अन्य व्यक्ति को 
अपना पुत्र गोद के रूप में नहीं देना चाहिए; यह निषेध केवल देने वाले को प्रभावित करता है (न कि योद छेने 
वाली क्रिया को), अर्थात्‌ यह निषेध पुरुषा्य है, ऋत्वथं नहीं" । यह द्रष्टव्य है कि व्यवहास्मयूख ने इसे 


२६- सपिण्डा-ससानगोत्रा-समानप्रब॒रासु-भार्यात्वमेष मोत्यद्यते रोगिष्यादिवु सु भायात्वे उत्पन्नेजपि वुष्ट- 
विरोध एवं । मित्ता० (याज़्० १।५३); इसका आशय यह है कि सपिण्ड, सगरोत्र या सप्रवर लड़की के विवाह 
के विरोध में जो व्यवस्था है वह क्त्वथ है, किस्तु रोगग्रस्त लड़को के साथ विवाह करने की व्यवस्था केवल 
पुरुषाधं है । ु 

३०. आपद्प्रहणावनाथवि न देबः । दातुरयं प्रतिबेघ: मिता० (याज्ष० २१३०); व्यवहारमयूख 
(पृ० १०७ ) ने विरोध किया है : 'अय॑ निबेघो दातुरंव पुरुषार्थ,, न ऋत्वर्थ इति विज्ञानेबवर:। ततन्न । अस्य याक्याद- 
दुष्टार्धतया ऋस्‍वर्धावगमात्‌ । 


(६४० धर्मशास्त्र का इतिहास 


नहों माता है और कह्ठा है कि निरेव ही कल्वर्य है। सामान्‍य रूप से यह कहा जा सकता है कि वे व्यवस्थाएँ, जौ 
अदुस्ट, आवब्यात्मिक या परणोफ्त सम्बस्थी फेक बाली हैं, ऋर्थ होती हैं, किन्तु वे (व्यवस्थाएँ) जो साक्षात 
फलदायिनी होती हैं, पुरुषाथें कहलाती हैं। 

आगे कुछ और कहते के पू्व हमें 'बजेत' शब्द का विश्लेषण कर लेना आवश्यक है ! यह शब्द वेदिक 
बाकों में प्रयुक्त है, यया-स्वर्गकामों यजेत' (जो स्वर्ग की कामना करें उसे यज्ञ करना चाहिए) । 'यजेत' शब्द 
में दो अंश हैं, यया-यज' धातु तथा प्रत्यय | प्रत्यय के मी दो अंश हैं, यथा--आख्यातत्व (सामान्य क्रिया रूप) 
एवं लिझत्व (आज्ञा या आदेश रूप) । आख्यातत्व को दसों छकारों में पाया जाता है किन्तु लिछत्व केवल आज्ञा 
में ही पाया जाता है। दोनों केवल भावना को व्यक्त करते हैं। मावना का ज्ाब्दिक अर्थ है किसी मावक की क्रिया 
(व्यापार-पिशेष ) जो फल की अनुकूलता का कारण है । यह भावता दो प्रकार की होती है, मथा-शाब्दी 
भावना एवं आर्थी भावना (मीमांसा न्यायप्रकाश पृ० ४-६ )। 

यह हमने बहुत पहले ही देख लिया है कि विधियाँ वेद के मर्म की परिचायक हैं | भावता का सिद्धान्त 
विधियों का हृदय है अतः यह मीमांसा के अत्यन्त महत्त्वपूर्ण सिद्धान्तों में परिगणित है । 

सामान्य जीवन में जब कोई किसी से कहता है--यह तुम्हारे द्वारा किया जाना चाहिए, तो कुछ करने 
के लिए प्रोत्पाहन या प्रेरणा (उत्तेजन) किसी ध्यवित से प्राप्त होता है। किन्तु मीमांसा के मत से बेद का न तो 
कोई मानव और ने कोई दिव्य प्रणेता है । अतः बदिक विधि में शब्द के इच्छाथंक था आज्ञात्मक रूप से हो 
प्रोत्साहन (उत्तेजन या प्रेरणा) का उदय होता है, उस आज्ञा के पीछे न तो कोई मानव है और न कोई दिव्य शवित 
या व्यक्ति है; अत: इसी से भावना को 'शाब्दी' (अर्थात्‌ स्वयं शब्द पर आधुत, न कि किसी व्यवित की इच्छा 
या आज्ञा या निर्देश पर आघृत) कहा गया है। अतः शाब्दी मावना का अर्थ है किसी कर्त्ता (यहाँ पर वेद का 
छब्द ) की कोई विशिष्ट क्रिया जो किसी व्यक्ति द्वारा उत्पादित होती है; और यह उस अंश या तत्त्व से अभिव्यवत 
होती है, जिसे हम इच्छाथंक कहते हैं। यह शाब्दी इसलिए कट्टी जाती है, क्योकि यह शब्दनिष्ठ (वेद के शब्द 
में केन्द्रित ) है न कि 'पुरुषनिष्ठ” (किसी व्यक्ति में केन्द्रित ) | शाब्दी मावना में तीन तत्त्व पाये जाते हैं, यथा- 
(१) किया के लिए कर्ता का प्रोत्साहन होता है, (२) आज्ञा यो शासन ही कारण होता है तथा (३) अर्थवाद 
वचतों से उद्घोषित औचित्य द्वारा विधि या रीति की प्राप्ति होती है। झाब्दी भावना से आर्थी भावना का उदय 
होता है। आर्थी मावना (जो अर्थ था फल की खोज करती है) में भी तीन तत्त्व पाये जाते हैं, यथा-(१) स्वर्ग 
दी फल है, जिसकी प्राप्ति करनी होती है, (२) कारण या साधन या निमित्त है याग', (३) योग की भी 
एक्र विधि या दंग (इतिकत्तंव्यता ) होता है। यह सभी पू० भी० सू० (२।१॥१), शबर के भाष्य एवं तन्ववातिक 
के कतिपय इलोकों पर आधृत है यह पूरा विवेचन हमें अपूर्व के अर्थ की ओर ले जाता है। याग अल्प समय का 
होता है , किन्तु स्व व्यक्ति की मृत्यू के उपरान्त प्राप्त होता है, जो याग (यज्ञ) के सम्पादन के वर्षों उपराज्त 
हो सकता है। तो रैसी स्थिति में याग एवं स्वर्ग (कारण एवं फल) में कौन-सी जोड़ने वाली कड़ी है ? यह 
कड़ी याग द्वारा उत्पन्न की हुई शवित है जो स्वर्ग की उत्पत्ति करती है । 

संक्षेप में अभिष्राय यह है-दोनों अर्थात्‌ घातु एवं प्रत्यय मिलकर प्रत्यय॒ (आगम) का अर्थ प्रकट करते हैं, 
और इसमें भावता प्रमुख तत्त्व है, अतः यह प्रत्यय का द्वी अर्थ य्योत्रित करती है | मावशब्द बहुत हैं।!। 


३१. भावार्था: क्ंदब्दास्तेम्यः क्रिया प्रतीयेतेष हयर्थों विधौयते । प्‌ृ० सौ० सू० (२११११); शास्त्रदीपिका 


पर छिक्षी गयी मयूख़मालिका में इसको ध्यास्या यों है--भागवा्था: भावनाभप्रयोजनका: मे कर्मशब्दा: भातवस्ते- 


पुरबमौमांसा के कुछ मौलिक सिद्धान्स शै४९ 


यया--प्रजेति, जुहोति, दर्दांति, दोग्धि, पिनष्टि। ये सभी दो प्रकार वाले हैं, यथ:--प्रधान एयं युणभूत । ये भाव, शंब्द, 
जिनते फिस्ली धामिक कृत्य के छिए कोई द्रव्य नहीं उत्पन्न होता या उपयुक्त बनाया जाता, प्रधान कर्म के द्योतक 
होते हैं (यथा-प्रयाज ), किन्तु वे भावशब्द, जिनसे द्रव्य उत्पन्न होता है या द्रव्य उपयुक्त बनाया जाता है, युणभूत 
कहलाते हैं (यथा -चादल को कूटना, याजिय स्तम्भ बनाने के लिए रूकड़ी छीलना या ख्रुव को स्वच्छ करना) । 
क्रियायदों के दो रूप हैं- (१) वे, जिनका रूप केबछ यह बताता है कि कर्ता का अस्तित्व है, यथा- 'अरित, 
भवेति , विद्यर; (२) वे रूप ,जों न केवल कर्ता के अस्तित्व को बताते हैं, प्रत्यृत उनसे यह भी प्रकट होता 
है कि कृत्य के साथ फल भी है, यथा-यजति' (यागं करोति), 'ददाति' (दान करोति), पचति' (पाक़॑ 
करोति ), गच्छति' (गरमन करोति)। इन विषयों में 'करोति! का भाव छिपा रहता है। जैमिनि (पृ० भी० 
सू० २१।४) ने शब्दों को दो कोटियों में बाँदा है --नामानि (संज्ञाएँ) एवं कर्मशब्दा: (क्रियाएँ) प्रथम के 
अत्तयंत शबर ने सर्वनःमों एवं विशेषणों को पश्गिणित किया है। दूसरी कोटि को 'आख्यात' कहा गया है। 
शबर (२१३) ने 'तामानि' का अन्वय 'द्रव्य-गुणशब्दा: के अर्थ में किया है और टिप्पणी की है कि सूत्र 
(२११३) में 'दामानि' शब्द द्रव्यगुणशब्दा:' के अर्थ में प्रयवत हुआ है । शबर का कथन है कि धात्वर्थ में धर्मों के 
लिए कोई आकांक्षा नहीं होती । किन्तु प्रत्यथार्थ में दिधि के. लिए ' (इतिकत्तेब्यता) की आकांक्षा होती है 
अर्थवाद 

अब हम वैदिक वचनों (उक्तियों) के दूसरे बड़े विभाजन अर्थात्‌ अर्थवादों का विवेचन उपस्थित करेंगे । 
इनका निरूपण थ्रू० मी० सू० के प्रथम अध्याय के दूसरे पाद में हुआ है। बहुत-से ब॑दिक वचन हैं, मथा-'बह 
गरज उठा (उसने रोदन किया) अतः वह रुद्र कहलाया'. [तै० सं० १।५११।१), प्रजापति ते स्वयं अपना 
मांस कोटा” (तैं० सं० २११४), 'यज्ञिय भूमि में पहुँच जाने के उपरान्त भी देवों को दिशाओं का ज्ञान नहीं 
हुआ' (तें० सं० ६।१।५।१), 'कोई यह नहीं जानता कि कोई परलोक में रहता है कि नहों' (त्ते> सं० ६।१।१।१), 
“पुथिवी पर या अन्तरिक्ष में या स्वर्य में अग्निवेदिका का चयन नहीं होना चाहिए (तं० सं० ५४२४७११) | विरोध 


स्पोशूब प्रतीयते एव हि घात्वर्थ: पदश्ृत्या भावनाकरणत्वेन विधीयते । 'कर्मशब्दा:' का अर्थ है फर्मप्रतिषादका: । 
कः पुनर्भाव: केते पुरर्भावशब्दा इति । यजति ददाति जुहोत्येबमादाय: (. . . यजेतेत्येवमादयः: साकाइक्षा यजेत कि 
केन कथमिति स्वर्ग काम इत्येतेन भ्रयोजनेन निराकरइक्षा: | शबर। अभिधाभावनामाहुरन्यासेव लिगादय: । अर्थात्म- 
भावना त्वन्या स्वाच्य/तेषु गम्यते । तम्त्रवातिक (प० ३७८); शास्त्रें तु ख्ंत्र प्रत्यवार्थों भावनेति व्यवहार: । 
तत्रायभिप्रायः । प्रत्यार्थ सह बतः प्रकृतिप्रत्ययौ सदा। प्राधान्यादृभावना तेन प्रत्ययार्थोबघायंते | तम्त्रवा० (पु० 
३८०) । पाणिनि (३।१।६७) के बातिक (२) पर महाभाष्य में एक नोतियावय (कहावत) है: 'प्रकृतिप्रत्ययो 
प्रत्ययार्थ सहबूत:” और शबर ने इसे आचार्योपदेशः कहा है (३४१३ , पृ० &२२)। पाणिनि ने कालों एवं 
क्रियापद को अवस्था बताने वाले पदों के छिए विश्विष्ट पारिभाषिक नाम दिये हैं ओर अर्थ को ध्यक्त करनेवाले 
शब्दों का प्रयोग नहीं किया है, यथा घर्तमानकाछ, अतीतकाछ या भविष्यत्काल । ये हल! से आरम्भ होते हैं अतः 
लकार कहे जाते हैं । वे इस प्रकार हैं--लट्‌ (बतंभान), लेट (वैदिक क्रिया का संजयार्थंक रूप), कि 
(परोक्षे लिए ), लुड , ल्क (अनद्यतनभूत), लिझ्न, लोट, लुटू, लटू, लझ्ड । भाषार्था: कर्मच्दाः की प्रतिध्वनि 
निरक्षित (११) भाजप्रधानमास्यातम्‌ में है । 


१४२ देर्मशास्त्र का इतिहांस 


कर्ता कहता है-तुमने स्वयं घोषित किया है कि घामिक कृत्यों का सम्पादन देद का उद्देश्य है! (पू० मी० सू० 
१॥१॥२)। उपर्युक्त एवं अन्य समान वचन धामिक कर्मों के विषय में किसी उद्देश्य को पूति नहीं करते, अत 
वे निरर्थक हैं और अनित्य हैं (किसी नित्य विषय की ओर संकेत नहीं करते)। इसका उत्तर यह है कि ये 
वचन वेद के उद्बोधन युक्त वचनों (विधिवावयों) के साथ एकरूपता के भाव से सम्बन्धित हैं और उदबोधन- 
कारी वचनों की महत्ता प्रकट करने का उपयोग सिद्ध करते हैं। शबर ने (१।२७) एक वचन उद्धत किया है 
जो समृद्धि का इच्छुक है उसे वायु के सम्मान में दवेत पशु की बलि देनी चाहिए; वाय तेज' चलने वाल्य देवता 
है, वह वायु के अनुरूप भाग के साथ उसके पास दौड़ता है; वह (वायू) यजभान को समद्धि के पास ले 
जाता है? *। ये सभी शब्द एक पूर्ण बचन बनाते हैं; प्रथम अंश “व्यायव्यं भूतिकाम:' स्पष्टल: एक विधि है 
जेंसा कि आऊरूमेत' शब्द से प्रकट होता है । बाद बला अंश केवल महत्ता के गान के लिए एक अर्थवाद मात्र है। 
लोग जानते हैं कि वाय्‌ क्षित्र गति से चछता है । अत: “वायूवें. . .आदि' केवछ वही दृहराता है जो लोगों को पहले 
से ज्ञात है (अर्थात्‌ यह एक अनुवाद है) । १२ के सूत्र १६-२५ में पू० मौ० सू० ने कुछ ऐसे दचनों पर विचार 
किया है जो विधियों-से रूगते हैं किल्तु वे अथंवाद के रूप में घोषित हैं। उदाहरणार्थ, (तै० सं० २।१।१।६ ) 
यज्ञिय स्तम्भ उदुम्बर की छकड़ी का होना चाहिए; उदम्बर काष्ठ वास्तव में शक्ति (भोजन या सार ) है; पशु 
शक्ति हैं; इस शक्तिशाली (रसवूकत) स्तम्भ के द्वारा वह (यजमान) शवित की प्राप्ति के लिए' पशप्राप्ति 
करता है। विरोध करने यालम कहता है कि यह एक फलविधि (फल के विषय में एक आज्ञान्वचन) है, वयोंकि 
कऊर्जेध्वरद्यय शब्दों में उद्देश्य (प्रयोजन) है और इलाघा (या प्रशंसा या स्तुति) के लिए कोई दब्द 
नहीं हूँ । इसका उत्तर यह है कि केवल इलाघा (प्रशंसा या स्तुति) ही है! 

वेद में कुछ ऐसे वचन हैं जहाँ (हि के समान शब्दों का प्रयोग हुआ है, जिसका अर्थ है 'क्योंकि'। यथा-- 
अग्नि में आहुति सूप से देनी चाहिए, क्योंकि इसी से अन्न तैयार 'किया जाता है' [त्तै० ब्रा० १६४) ३०। 


३२- आस्नायस्थ कियार्थत्वादानर्थक्यमतवर्थानां तस्माद्नित्यम्च्यते (पूर्वपक्ष) । बिधिना स्वेफबादय- 
स्वास्तुत्यथेन विधीनां स्य॒ु:। पु० सरी० सू० (११२१ एवं ७)। १॥२७ की व्याख्या में निमोक्‍्त वचन उप्षतत 
है वायव्यं इवेतमालभेत भूतिकासः । वापुर्व' क्षेपिष्ठा देवता वायुमेव स्वेन भागधेयेनोपषधावति। स एवंन भति 
परमयति' । यह्‌ अर्थवाद (वायु क्षेपिष्ठा देवता) वायब्य. . . लभेत' आदि को विधि का शोष है; यह लैं० 
सं० (२११११) में आया है । (१५२४१०) पर भाष्य (गृणवादस्तु) उन बचनों की ओर संकेत करता है 
जिनके वे तीन वचन, जो १॥२॥१ में उदाहृत हैं, अर्थवाद हैं। उदाहरणा्थं, सोइरोदौद्यदरोदीत्तद्द्रस्थ रुद्रत्वम 
नामक वचन बहिंषि रजतं न देय (तै० सं० १४५४१।१-२) का एक अर्थवाद है। यह अर्थवाद (सोषरोदौत 
आदि ) बाहिबि रजत न देयम' के प्रतिबंध का शेष है। सूत्र में अनित्य/ शब्द जानबूझ् कर प्रयुक्त किया 
गया है । वेद नित्य है, अतः बह प्रमाण है। अतः वे वचन जो किसी घामिक कृत्य की ओर निर्देश नहीं 
करते उस अंश से पथक हैं जो कुत्यों से सम्बस्धित है ओर अनित्थ अर्थात्‌ अप्रमाण है। 

३३. हैतुर्वा स्थादर्यवत्त्वोपपत्तिम्याम्‌ । स्वुतिस्तु शब्दपूर्व त्वादचोदना च्‌ तस्प | यू० मो० सू० शर। 
२६०२७; बथ ते हेतुवन्नि गदा: शूपेण जुहोति तेन ह्मश्न॑ क्रियत हत्येबमादयः । तेजु सन्वेहः । कि स्तुतिस्तेषां 
कार्यतुत हेलुरिति । अस्मत्पक्ष पुनः शूर्प स्तूपये। देन हथन्न॑ क्रियत हति वृत्तान्सान्वाख्यानं न च बुत्तान्तशाप- 
माय कि तहिप्ररोचनायंब । तस्मादेधेतुबन्नि गदस्यापि स्तुतिदेव कार्यसिति। शबर (१३३०) । बरुणप्रदास (जो 
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अब प्रश्न यह उठता है कि यह तथा वे वचन, जिनमें हेतु या कारण दिया हुआ है, अ्थ॑वाद के रूप में ग्रहण किये 
जाय या केवल आज्ञा के लिए हेतु बताने बाले के रूप में प्रहण किये जाये । व्यवस्थित निष्कर्ष तो यह है कि वे स्तुति- 
मूछक हैं। यदि दूसरा मत स्वीकार किया जाय (यथा-श्रुति विधि के लिए कारण देती है ) तो लव तथा अन्य 
पात्र भी आहुति के लिए मान्य ठहराये जायें (न केवल सूप ही), वयोंकि वे भी भोजन बनाने में प्रयुवत होते हैं। 
रघुनत्दत ने मलमासतत्त्व (पृ० ७६०) में इस उवित का आधार लिया है और रूघु-हारीत की ओर संकेत करते 
हुए इसकी व्याख्या की है 'चक्रवत्‌ परिवर्तेत सूर्य: कालबशाद्‌ यत:'। ऐसा नहीं समझना चाहिए कि सभी अर्थ- 
वादों का उद्देश्य स्तुति ही है। “वह लेपयूवत ढेले रखता है, घृत सचमुच दीप्तिमान है! (तै० ब्रा० ३॥२।५१२ ) 
में उस वस्तु के प्रति एक सन्देह यह उत्पन्न है जिससे ढे ले लेपित होते हैं! वह सन्देह वचन के शेषांश से दूर होता है, 
अर्थात्‌ वह पदार्थ घृत है जिससे डे के लेपित होते हैं। 

अथंवाद के तीन प्रकार हैं, यथा-गुणवाद, अनुवाद एवं भूतार्थवाद। जब कोई अर्थवाद किसी सामाप्य अनु- 
भव के विपरीत पड़ता है तो वह लाक्षेणिक होता है; जब कोई बात ज्ञान के किसी अन्य साधन से स्पष्ट रूप से 
निश्चित होती है और किसी मूल ग्रन्थ था वचन का विषय हो जाती है तो वह अनुवाद! कहलाती है और जब 
कोई मूल अन्य प्रमाणों के विरोध में नहीं पड़ता या निश्चित रूप से निरूपित नहीं हो पाता तो वह 'भूतार्थवाद' 
(किसी निर्णीत तथ्य या अत्तीत घटना का कथन ) कहलाता है** | प्रथम प्रकार का उद्याहरण यह है-दिन में 


एक चातुर्मास्य है) में करम्भपात्रों (ऐसे पात्र जिनमें भूसी से रहित यव थोड़ा भून कर रखे गये हों और साथ में 
दहए आदि हो) का होम देन के लिए सूप (शर्त) का प्रयोग जुहु के स्थान पर होता है। पू० मौ० सू० कौ 
स्थिति एयं भान्यता यह है कि बेद जो कुछ घोवषित करता है बह प्रामाणिक है; वेद को उक्तियों के लिए 
तर्फ एवं कारण देने की आवश्यकता नहीं होतीं। अपनी घोषणा के लिए यह कारण की बात चला सकता 
है। किन्तु इसको कोई आवश्यकता नहीं होती। भाटठचिन्तामणि में आया है: “अनेन वेदविहितेष्यें हेत्वपेक्षा 
नास्ईति पार्यसारथिश्रतिपादितानपेक्षत्वं हेतुआदस्येति सूचितम्‌ । उक्त ञ्र 'न हि वेदेनोच्यमान हेतुमवेक्षते' इति ॥॥? 
इस हेतुबत्चिगदाधिकरण की विस्तृत्त व्याख्या के लिए देखिए इस महाग्रन्थ का खण्ड ३ (पु० ६७६-७७), 
पाद-टिप्पणी १२७७) । वहाँ वसिष्ठ (१५।३-४) के नियम (न त्वेक पुत्र दरह्यात्‌ प्रतिगृहणीयादवा स हि सन्‍्तानाय 
पूरवषोम्‌) की व्यास्या है । यहाँ पर पहला एक विधि है, क्योंकि 'दद्यात्‌' एवं प्रतिगहणीयात्‌' दोनों इच्छार्थक 
फाल-वृत्ति में हैं, और बाद वात्प हेत्वार्थक होने के कारण अर्थवाद है (क्योंकि पुत्र की महत्ता गयी गयी है) । 

३४. निरुकत (१११६) ने उदितानुवाद के विषय सें कहा है, स भवति। विरोधे गुणवादः स्यादनुवादो- 
धवधारिते । भृतार्थवादस्तद्धानादर्थवादस्त्रिया सतः । भौ० बा० प्र० (पृ० ४) द्वारा उद्ध त। अनुवादोधद्रधारित 
इत्यरप्रोदाहरणं तु नृसिहाभर्म एक्तस्‌ । अग्निहिमिस्थ भेषजम्इ॒ति । तत्स्वाध्यायाध्ययनव॑धुर्याद्‌ बैचिस्याद्वा । मौ० बा० 
प्र० (प० ४८५) । यह अष्टव्य है कि मधुसूदन सरस्वती ने प्रस्थानभेद, अर्थसंग्रह (पृ० २५ थिबोद) में तथा 
म० भ० झा (पूरंसीमांसा इन इट्स सोसेज , पृ० २०१) ने इसो वचन को अनुवाद के रूप सें उद्धुत किया 
है । अनुबाद की एक अजुल्लंध्य परिभ्रावा यह है स नामानुवादों भवति योषप्त्यन्तसमानाथंत्वेनाबघायते । 
(तन्त्रवातिक, पृ० 2११, २४४)१३ को व्याख्या में) । मेघातिथि (मनु० २।२२७-मत्रय० २११२२ ) में यह 
कहते हुए कि कोई व्यक्ति सो दर्षों में भी बच्चे के जन्म एवं पालन-पोषण में माता-पिता जो कृष्ट सहन 
. करते हैं उनका प्रतिदान नहों दे सकता, ऐसा मत दिया है कि यह भूतार्थनुवाद है। मधुसूदन सरस्वती ने प्रस्थास- 
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कैवल अग्नि-घम्र दिखाई पड़ता है, ज्याला नहीं (त्त० सं० २।१२१०)। अग्नि एवं घूम्र दोनों दिन एयं रात्रि में 
देखे जाते हैं । इस कथन का तात्पय॑ यह हूँ कि दिन में अग्नि का प्रकाज्ष उतना नहीं होता जितना कि रात्रि में (दिन 
में दूर से उतना नहीं दिखाई पड़ता जितना सात्रि में) । 

“अग्नि हिम (जाड़ा) का भैेषज (ओऔषध ) है।” (वाज० सं> २३१० एवं त॑० सं० ७।४।१८।२) 'यह कुछ 
लोगों हारा अनुवाद का उदाहरण माना जाता है मी? बा० प्र० (पृ० ४८) ने इसमें इस बात पर दोष 
दिखाया है कि यह एक प्रश्तिद्ध मन्त्र है और वक्‍्य रचता के विचार से किसी विधि का कोई अंश नहीं है 
और नुविहाश्रम द्वारा यह वेदाध्ययन के अभाव था अनववब-नता के उदाहरण के रूप में ग्रहण किया गया है। एक 
उचित दृ ष्टान्त यह है : बाय सबसे अधिक शीक्षगामी देढता है' ( वायुदें क्षपिष्ठा देवता , त्ते० सं० २१११) । 
“प्रजापति ने स्वयं अपना मांस काट लिया” को कुछ लोगों ने मूृतार्थंवाद का दृष्टान्त माना है, किन्तु भी० बा० 
प्र० वे इसे अमान्य ठहराया है और यज्न दु:खेत सम्भिन्नम्‌ को उदाहृत किया है! 

कष्णयज्वश की मी मसा परिभाषा' ने अ्थंवाद के चार प्रकार बताये हैं, यथ -निन्दा, सरतुति, पर- 
कृति (किसी अन्य महान व्यक्ति द्वारा किया गया हुआ कम) तथा पुराकत्प (जो अतीत युगों में घटित हुआ 
हो +। देवल का कथन है कि ऋषियों ने पहली बार की त्रुटि के लिए प्रायश्चित्त की व्यवस्था की है, 


भेद एवं अं संग्रह (प० २६) में इन्द्रों वत्राय वजमुदयच्छत्‌! को भूता्थवाव के दृष्टान्त फे रूप में प्रहण 
किया है और अय॑पंग्रह ने इसे (प्रभाणान्तरविरोच-तत्थाप्तिर हिता्थबोवषकों वादों भता्थवाद:' के रूप में परिभाषित 
किया है । जब ते० सं० [शाणाढडी्ड या २६५७३) में बजमानः प्रस्तर”/ या पजमानः यूप: आया है तो 
इसका शाबव्दिक अर्थ हमारे प्रत्यक्ष के विरोध में पड़ता है, अतः वाक्य का अर्थ लाक्षणिक रूप में लेना होगा 
(यथा जब कि एक लड़का अग्नि! कहा जाता है), अतः यह गृणवाद है, अर्थात्‌ परजमानः यूप' का अर्थ है 
बहु यूप या स्तम्भ के समान (सीवा) खड़ा होता है और च्रमकता दौखता है। जब फोई कथन (विधि के 
रूप में नहीं) न तो बरवाद होता है और न यृणवराद तो वह विद्यमानवाद या भूतार्थवाद कहुलता है । 
पह शबर द्वारा पू० मोौ> सू० (१।४॥२३) एवं झंकराचाय (वबे० सू० १३१३३) द्वारा सुन्दर ढंग से व्यास्यायित 
हैआ है । इस बचतों की व्याख्या इस प्रकार की जानी चाहिए कि प्रत्यक्ष अनुभव एवं अन्य प्रभाणों में 
विरोध न हो भीर वह छिपी विछि को (जो पहले से व्यक्त हो) स्तुति के रूप में हो । देखिए भामती' 
न च आदित्यो वे यूप इति वाजयमादित्यस्य यूपत्वप्रतिपादनपरम्‌, अषि तु यूपरतुतिपरमभ! । जिस गण पर बल 
दिया गया है, वह है तेजस्थिता (चमक), क्योंकि यूप पर घृत लगाया हुआ रहता है । 

३५. से (अर्थवादः) च॒ चतुरविध: निन्‍दा-प्रशंसा-परकृति-पुराकल्पभेदात्‌ । - . . परेणमहता पुरुषेणेद कम 
कृतमिति प्रतिपादकोर्थवादः प्रकृति: ---यथा अग्निर्वा प्रकाम्यत--इत्यादिः । परप्रदकक्‍्त्‌॒काथदिप्रतिपादकः पुरा- 
फल्प:/--यथा तमशपद्धिया धिया त्वा वध्यासु:--इत्यादिः ॥ सौ० परि० (पृ० २७-२८)। मेघातिथि ने 
सनु० (२१५४१, जहाँ आड्िरस ने अपने पितरों को पठाया और उन्हें परुज॒का: कहर) की व्याख्या में 
टिप्पणी दो है--ुबंस्य पितृवद्वृत्तिविधेरथंवादोयं परकृतिनामः: । वायुपुराण (५६१३४-१२७) ने विधि, स्तुति, 
निन्‍दा, परकृति एवं. पुराकस्प की परिभाषाएँ दी हैं । स्यायसूत्र (२।१।६५) में इन्हों को अर्थत्राद के चार तस्वों 
के मास से उल्लिखित कियां गया है । परकृतिपुराकल्प व मनुष्यधर्म: स्यादर्थाय हयनुफीतंनम्‌ ।. . . अर्थवादों वा 

_ वधिशेषत्वात्तस्मौन्नित्यानुवाद: स्थात्‌। पू० मो० सू० (६७२६ एवं ३०) | उस शुनःशोप को कहानी, जिसे 
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दूपतरी बार के लिए दून प्रायह्चित्त की, तीसरी बार के लिए तिगुने प्रायश्चित्त की व्यवस्था की है, किन्तु चौथी 
बार की त्रुटि के छिए कोई व्यवस्था नहीं दी है। मवदेव के प्रायश्चित्त ग्रन्थ में आया है कि इस कथन कौ ज्यों 
का त्यों रहीं ग्रहण करना चाहिए, यह केवल निन्‍दार्थवाद है। स्वयं पू० मी० सू० (६।७। २६ एवं ३०) में कहा 
गया है कि परकृति एवं पुराकत्प अर्थवाद हैं। 

न्‍्यवहा रमयूख (९० ६० ) ने देवल का एक इलोक उद्घृत किया है-'पिता की मृत्यु के उपराब्त पुत्रों को 
पैतुक धन बाँट लेता चाहिए, क्योंकि जब तक पिता निर्दोष रूप से जीवित है, उन्हें स्वामित्व नहीं प्राप्त होता। 
यहाँ पर इलोक के पूर्वार्ध ने विभाजन का काल बताया है (यह विधि है) । उसका उत्तराध॑ अर्थवाद 
मात्र है जो विधि की प्रशंसा है और उसका तात्पय॑ यह हुँ कि जब तक पिता जीवित रहता है, पुत्र स्वतन्त्र नहीं 
रहते । एंसा नहीं है कि उन्हें पैतृक सम्पत्ति में अधिकार या स्वामित्व नहीं रहता | 

स्मृतियों में मी अथंवाद पाये जाते हैं। उदाहरणार्थ, मेघातिथि ने मन्‌ (५१५६: न मांस भक्षणे दोष: ) पर 
टीका करते हुए लिखा है कि ५!२८ से ५॥५६ के दो या तीन इलोकों को छोड़ कर अन्य रुभी अर्थवाद हैं। 
मेघातिथि ने मन्स्मृति में कतिपय अन्य स्थानों पर कुछ विधियों एवं बहुत से अर्थवादों की ओर संकेत 
किया है। उदाहरणार्थ, मन्‌ू ० (२११७) में अभिवादन के विषय में एक विधि है किन्तु २!११८-१२१ के 
इलोकों में इसके विषय में अ्ंवाद है। मनु ० (२१६५) में तीन उच्च वर्णों के रिए वेदाध्ययन के लिए एफ 
विधि की व्यवस्था है; किन्तु जब मन्‌० (१०११) ने पुनः यह कहा है कि तीन बर्णों को वेदाध्ययन करना चाहिए 
तो यह अनुवाद मात्र है। मेधातिथि ने मनु० (६१३५) में टिप्पणी की है कि मन्‌ के बहुत से दलोकों में 
अय॑वाद हैं । 

वसिष्ठघर्मसूत्र एवं विष्णुघर्मोत्तर में ऐसी व्यवस्था दी हुई है कि पंचगव्य एवं कुशोदक (वह जरू जिसमें 
कुदद डाला हुआ हो) तथा अहोरात्र के उपवास से इवपाक भी शुद्ध हो जाता है * | इवपाक को अस्थृश्यों में अत्यन्त 
दीत माना जाता था और वहू चाण्डाल की वृत्तियाँ करता और उसके लिए उसी भ्रकार के नियम थे (मन्‌ ० 
१०५१-५६) किन्तु वसिष्ठ-विष्णु० के उक्त इलोक को त्ज्यों-का-त्यों नहीं मानना चाहिए । क्योंकि चाण्डाल 
को कोई वस्तु स्पृष्य नहीं बता सकती। अतः ऐसः कथन पज्चगव्य एवं उपदास के शुद्धि प्रभावों की स्तुति में कहा 
गया अर्थवाद मात्र ही है। 

इसका परिज्ञान हो गया होगा कि प्रत्येक वैदिक वचन विधि के स्वरूप वाल्य (आज्ञात्मक या उपदेशात्मक ) 
तट्ठीं है। बहुत-से ऐसे वचन हैं जो विधि के प्रशंसासूचक हैं, किसी निषिद्ध कर्म के भत्संवासूचक हैं, अतीत में सम्पा- 
दित विधि के उदाहरण के रूप में हैं या किसी व्यवस्थित विशिष्ट कर्म के लिए सरलतापूर्वक समझाये जाने वाले 
गक के द्ोतक हैं। ये प्रशंसात्मक, भरत्संनात्मक एवं उदाहरणात्मक वचन अनावश्यक एवं अनुपयोगी नहीं समझे जाने 
झहिए, प्रत्युत विधिसूचक बचनों के साथ उनके पूरक के रूप में मान्य होने चाहिए। इस अर्थवाद सम्बन्धी सिद्धान्त 
के कारण बैदिक बचनों के बहुत से अंश व्यर्थ एवं अमान्य होने से बच यये हैं। 


उसके पिता ने हरिदचन्द्र के पुत्र के हाथ देच दिया और वरुण को बलि देने के लिए उसे मार डाछने को 
री तंयार थे , वास्तव में, अर्थवाद के परकृति प्रकार का उदाहरण है, देखिए मनु० (१०१०५) जहाँ यह 
एथा बरु्णित है । 
रेप. गोमूत्र शोमयं क्षीर दंषि, सर्पिः फुशोदकम्‌ ॥ एकराश्रोपचासदच इृदपाफमपि शोधपेत्‌ ॥ बल्कि (रण 
!) एवं विष्णुषर्मोत्तर ० (२/४२३१-३२) । हल 
रे 
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गरुडयुराण में ऐसा आया है---गान्धारी को, जिसने दशमीयुकत एकादशी के दिन उपवास किया था, अपने 
सौ पूत्रों से हाथ घोता पड़ा; अतः द्शमीयूकत एकादशी का परित्याग करना चाहिए !” यहाँ पर पूर्वार्ध मात्र निन्‍्दानु- 
वाद है (अर्थात्‌ 'त॑ं परिकर्जयेत्‌' के भावात्मक नियम का सीघा समर्थन करता है), क्योंकि ऐसी मान्यता है कि 
बचन में निन्‍दा भत्सेना मात्र के लिए नहीं है, प्रत्यृत जो भत्सना योग्य है उसके विरोध की व्यवस्था के लिए है। 
इस व्याख्या के लिए देखिए कृत्यरत्नाकर [ पृ० ६३५) । मी० बा० प्र० (पु० ५०-५८) ने अर्थवादों के ३८ प्रकारों 
पर प्रकाश डाला है। स्थानामाव से उन पर विचार नहीं किया जायेगा । 

वेद का अधिकांश अर्थवादों से परिपूर्ण है, विशेषत: ब्राह्मण-ग्रन्थ | अर्थवाद के विषय में तन्त्रवातिक ने एक 
सामान्य उल्लेख किया है कि वे अर्थवाःद वचन जो विधि वचनों के उपरान्त आते हैं, मिबंल टहरते हैं, किन्तु जो 
विधियों के पूर्व आते हैं वे बलवान होते हैं *। 

व दिक वचनों की तृतीय श्रेणी में बर्य या कोटि में मन्त्रों की परिगणना होती है। हमने इनके विषय में पहले 
ही पढ़ लिया है। कुछ मन्त्रों में आदेश भी हैं, यथा ऋ० (१०।११७४५ : 'पृणीयादिनाधमानायतव्यान्‌ अर्थात्‌ बलिष्ठ 
लोगों को चाहिए कि जो भिक्षा माँगता है, वे उसको अवश्य धन दें ) एवं वाज० सं० (२४१२०, वसन्‍्ताय कपि- 
ड्जलानालमते' ) | किन्तु सामान्यतः मन्त्र केवल व्यक्तकारक या प्रतिपादनकारक होते हैं और ऐसी बातों की ओर 
घ्यान ले जाते हैं जो विधि-वाक्यों से व्यवस्थित कर्मों के साथ सम्बन्धित होती हैं। तन्त्रवातिक** में टिप्पणी की है 
कि यह निश्चित रूप से समझा जा चुका है कि वे घारमिक हृत्य, जो ऐसे भन्‍्त्रों के साथ किये जाते हैं, जो ऐसी 
बातों का ध्यान दिल्वते हैं, समृद्धि की ओर छे जाते हैं (या स्वर्ग की प्राप्ति कराते हैं) पाठकंगण को यह विदित 
हो जायेगा कि किसप्रकार पूर्वमीमांसा के सिद्धान्त ने मन्‍्त्रों को गौण रूप दे रखा है और यज्ञ सम्बन्धी बातों में उनसे 
निष्किय सहयोग लिया है, ऋग्वेद में उत्कृष्ट स्तुतियाँ (प्रार्थनाएँ) पायी जाती हैं, किन्तु मीमांसा-सिद्धान्त में सबसे 
उत्तम स्थान ब्राह्मण मूल-बचनों को भ्राप्त है और इन्हीं ब्राह्मण-वचनतों में अधिकांश विधियाँ संगृहीत हैं। यह हमने 
बहुत पहले देख लिया है कि ऋग्वेदीय मन्त्र ईश्वर-भक्ति से परिपूर्ण हैं और उनमें पाप-स्वीकृति एवं पश्चात्ताप के 
उपरान्त ईश्वर को सम्बोधित प्रार्थनाएँ पायी जाती हैं (देखिए ऋ० ७॥८६।४-६) | ऋ० सूकत (३३६ ) में 
निःश्रेयस की मावना का बाहुलय है और इस सूक्‍त के दूसरे मन्त्र में आया है--“ह प्रार्थना (धी:) प्राचीनकाल में 
स्व में उत्पन्न हुई, उत्कटता के साथ पवित्र योष्ठी में गायी गयी, शुद्ध एवं मंगलमय वस्त्र से आवेष्टित हुई है, यह 
हमारी है, प्राचीव है और पूर्व-पुरुषों से वंशान्‌गत रूप में प्राप्त हुई है । 

वैदिक वचनों का चौथा वर्ग (श्रेणी या कोटि), जो धर्म से सम्बन्धित है, 'नामधेय” (यज्ञों के व्यक्तिवाचक 
नाम) कहलाता हैं। उदाहरणार्थे इस प्रकार के बचन हैं, “उद्मिद्‌ के साथ यज्ञ करना चाहिए! (ताण्ड्य ब्राह्मण 
१६/७।२-३ ), पशु के इच्छुक को चित्रा के साथ यज्ञ करना चाहिए! (तैं० सं० २४४६) । अब ग्रशव यह है कि 
क्या इन वचनों में जो कुछ व्यवस्थित हुआ है वह किसी कृत्य में आहुति दिया जाने वाला पदार्थ या द्रव्य है (यथा+- 


३७. ये हि विध्युद्देशात्परस्तादर्थंथादा भूयन्ते तेघामस्ति दोबल्यम्‌। ये पुरस्ताच्छयन्ते ते मुख्यत्वाद घली- 
पाँसों भवन्ति । तन्त्रवातिक (३॥३।२) । 

३८. शबर ने पू० सी०सू० (१२३२) पर टौका करते हुए छिखा है: अर्थप्रत्यायनाथंभेव यश मम्त्रो- 
इचारणम्‌ । यशाहुः प्रकाशनसेव प्रयोजनम। मन्‍्त्रेरेथ स्मृत्था कृत कर्माम्युदयकारि भवतोत्यथषायंते। तम्भ्रवा० 
(२१३१ , पु० ४३३) । 
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देघ्ना जुद्ोति) या यह यज्ञ का नाम है। कोई भी पदार्थ उद्मिद” के सदृदा प्रसिद्ध नहीं है (यथा दथि एक 
विख्यात पदार्थ है) । चित्रा स्त्रीलिंग का बोधक वह पदश्ु है जो चितकबरा होता है । यदि यह गृण विधि है 
“चित्र या गज़ेत्‌ तो पह्दाँ वाक्यभेद नामक दोष होगा (दो विधियों को बताने लिए एक वाक्य को तोड़ना ) भर्थात्‌ 
आदेश यह होगा कि एक मादा-पशु की (न कि तर-पशु की) बलि होगी और दूसरी व्यवस्था यह होगी कि उसका 
रंग्र चितकवरा होगा। अतः उद्िभिद, चित्रा, बलमिदु, अभिजित्‌, विश्वजित्‌ (कोषीतकिब्रा०२५॥१४) एवं अग्नि- 
होत (पु० भी० सू० १४४), वाजपेय (पू० मी० सू० १॥४६-८ ), बेश्वदेव (पू० मी० सू० १४४।१३-१६) कहुत्यों 
के नाम हैं न कि पदार्थ हैं! इसी प्रकार इ्येने नामिचरन्‌ य्जत' (शत्रु की मृत्यु के लिए कोई व्यक्ति अभिचार करता 
हुआ श्येन नामक याय कर सकता है) में वही बात है। यहाँ पर 'श्येन” एक याग का नाम है, क्‍योंकि याग शत्रु 
पर उसी प्रकार दूठ पड़ता है और उसे घर दबोचता है जिस प्रकार इ्येन (बाज) पक्षी अपने आखेट (मुगया) पर 
टुटता हैं और उसे पकड़ लेता है। (बर्डावश ज्रा० ३८।१।३) । बात यह है कि इन नामों का उपयोग, जो कुछ 
व्यवस्थित किया गया है उसके अथे के विशिष्टीकरण के लिए किया गया है। स्वाध्यायो5घ्येतव्य:” नामक यैदिक 
वचन उस वेदाध्ययन की व्यवस्था देता है जिसमें यज्ञों के नामघेयों के साथ सभी अंग पाये जाते हैं और हम प्रत्यक्ष 
देखते हैं कि इस प्रकार की वैदिक विधियों में, यथा 'चित्रया यजेत पशुकाम:' में चित्रा यह नाम विधि का एक 
भाग या अंग है। अतः नोमधेय पुरुषार्थ भी है और वेद के अन्य भागों के समान ही प्रामाणिक है (देखिए, जैमिनि 
१॥५।१ पर शास्त्रदीपिका ) | ऊपर वर्णित वाक्य में 'याग” की व्यवस्था उद्देश्य के रूप में फल के साथ को ग्रमी 
है, क्योंकि यह दूसरं रूप से व्यवस्थित नहीं हे। यज्ञ के लिए एक सामान्य आज्ञा या आदेश की व्यवस्था नहीं को 
गयी है, अतः यज्ञ के एक विशिष्ट प्रकार की व्यवस्था कर दी गयी है। यदि कोई 'उद्मिद्‌' शब्द से किसी व्यवस्थित 
विशिष्ट प्रकार को जानना चाहता है, तो यह ज्ञात है कि यह उद्मिद्‌ नायक यज्ञ है। धमंशास्त्र लेखक 'उद्मिद्‌ 
न्याय! नामक उक्ति का प्रयोग उपनयन' के लिए भी करते हैं, जिसका अर्थ है (लड़के को) आचाय॑ (वेद के 
अध्यापक ) के पास के जाना। संस्कारप्रकाश ने ऐसा ही कहा है? '। 


नव्यथं-विचार 


वदिक बचनों का पाँचवाँ भाग या वर्ग (यों कोटि या श्रेणी) प्रतिबंध! (निषेध) है। प्रतिषेधों** से मनुष्य 
के उन उद्देश्यों की पूर्ति होती है जिनसे बहू अवाझिछित फल उत्पन्न करने वाले कर्मों से बचता है अथवा अपनी रक्षा 


३४- तशत्रोपनयनपाम्दः कर्सनामधेयम्‌ । तत्व योगिकमुव्भिदुन्यायात्‌ । योगशच भावव्युत्पत्या करणव्युत्पत्या 
देत्याह भाराचि: । स बथा । उप समीप आचार्यादोनां बटोनंयनं प्रापण्मुपपनयनम्‌। समीप प्राचार्यादोना नोयते 
बटुयेंन तदुपनयन्रमिति था । संस्कारप्रकाश (पृ० रेशे४) । 

४०. अनर्थहेतुकमंण: सकाशात्पुरुषस्थ निवुत्तिकरत्वेन नि्षेधानां पुरुषार्थानुबन्धित्वम्‌ । तथा हि। यथा 
विघय: प्रवर्ततामभिद्तः स्वप्रवर्तकत्वनिर्वाहार्थ विधेयस्थ यागादेः श्रेयःस्तधनत्वमाक्षिपन्तः पुरुष तत्र प्रवर्तयन्ति, 
एवं न फलउज भक्षये दित्यादयों निषधा अपि निवर्तनामशिदघतः स्वनिव्तकत्वनिर्वाहार्थ निषेघस्थ कलूब्जभक्षणादेरनर्थ - 
हेतुत्वमाक्षिपन्तः पुर ततो निवर्तंयन्ति | मी० न्या० प्र० (पृ० र४डंघ-र४८)। कुछ छोग प्रवर्ततास्‌ के स्थान 
पर 'प्रेरणां पढ़ते हैं । दोनों का अर्थ एक ही है । आप० घ० सू० (१/३१९७२६) ने कलजड्ज, पछाष्ड 
एुवं परारोक का भक्षण निषेष किया है। हरदत्त ने 'कलऊड्ज' को रब्तलशुनम्‌” कहा है। किन्तु कल्पतद (नियत 
कार, पु० २८०) में इसे लंशुनविषेष माना है । 


रद धर्मशास्त्र का इतिहास 
करता है! जिस प्रकार विशर्याँ, जो हमें प्रेश्त करती हैं या कूछ करने के लिए उद्धेजित करती हैं, अपने प्रेरणा- 
त्मक गुण को प्रकट करने के हेतु ऐं सा निर्देश करती हैं कि वह विषय, जो व्यवस्थित द्वीता है, यथा' कोई यज्ञ, किसी 
बांछित फल की प्राप्ति का साघन है और इसलिए बे व्यक्ति को उसके सम्पादन के लिए प्रेरित करती हैं। उसी 
प्रकार ऐसे प्रतिषंध, यथा--'कलल्ज नहीं खाना चाहिए' या 'झूठ नहीं बोलना चाहिए' (ते० सं० २५।६), उस 
प्रतिकारक को ओर संकेत करते हैं और अपने निषेधात्मक गुण के प्रभाव को प्रकट करने के लिए निर्दश करते 
हैं कि निषेध की जाने वाली बात से, यथा--'कलूऊज खाना” या झूठ बोलता” अवांछित फरू की ग्राप्ति होगी 
अतः: मनृष्य को उससे दूर रहना चाहिए। 

न किसी क्रिया, संज्ञा या विशेषण के पूर्व लग सकता है और कुछ उदाहरणों में 'ना' 'अ' हो जाता है 
(यथा 'अब्राह्मण', अघरमम ) था 'अन! हो जाता है जब वह्‌ किसी स्वदादि शब्द के पूर्ब लयता है। (यथा-अनथर्थ', 
अनुष्ण )। पाणिनि ने 'न/ पर कई सूत्र लिखे हैं और स्पष्ट रूप से प्रतियेध' को 'न' के अर्थों में सम्मिलित किया 
है (देखिए पाणिनि २२६, ६१२१५४५ आदि ) | 'न' छह प्रकार के अ्थों भें प्रयुवत होता है १। 

ना का प्रथम अथ॑ है अभाव” । किल्तु यह अर्थ सभी विषयों के अनुकूछ नहीं पड़ेया । जब कोई कहता है--- 
अब्राह्मण को लाओ!? तो इसका अथं अभाव! नहीं है, क्योंकि यदि वही अर्थ होता तो कोई अमाव शाला ब्राह्मण 
नहीं का सकता और किसी को भी नहीं छा सकता या मिट्टी का ढेंला ला देगा, जो इत शब्दों को कहने वाले का 
आश्यय नहीं सिद्ध कर सकता । अत: ऐसा सुनने पर एक व्यक्ति जो ब्राह्मण नहीं है, किन्तु ब्राह्मण के समान है 
(यथा क्षत्रिय) छाया जायेगा। अत: इस उदाहरण में अव्राह्मण” का अथ॑ (सादृश्य) वह व्यक्ति है जो ब्राह्मण 
के अतिरिक्त कोई अन्य है। (न! जिसके साथ रूगा रहता है उसका विरोधी अर्थ भी देता है। यह ऊपर कहा जा 
चुका है कि वाक्य में क्रिया मुख्य भाग है और क्रिया रूप में अन्त में जो दाब्द लगा होता है, वही' प्रमुख भाग 
द्ोता है। अत: 'कलज्ज नहीं खाना चाहिए' (कलज्ज न भक्षयेत्‌) में “ना मक्षयेत्‌ के साथ सम्बन्धित समझा 
जाना चाहिए। विधि में (या विधि को सुतते पर) इसका प्रत्यक्ष होता है कि वाबय मानों सुनते वाले को सक्रिय 
होने के लिए प्रेरित करता है। जब 'न' इच्छार्थक रूप में लगा रहता है तो यह प्रेरणा का उल्टा तात्पय॑ देता 
है (अर्थात्‌ निर्वंतन- किसी वस्तु से हर रहना )। एक विधि में से जिस फल को कोई समझता है तो वह स्वर्ग 
है (यजेत स्वर्गयकाम:'), किन्तु निषेध में फल अनर्थ--निवृत्ति पाया जाता है। एक विधि में वही अधिकार्य है जो 
स्वर्ग की कामना करता है, निषेध में वही अधिकारी है जो अनथं से डरता है और अकंछित से दूर हृता है। अतः 
इन विदेचनों से प्रकट है कि आज्ञा एवं निषेध अर्थ एक-दूसरे से सर्वधा भिश्न हैं। 

किन्तु जब क्रिया के साथ न बैठाने में कोई कठिनाई होती है तो वह धातु के अर्थ के साथ बैठा दिया जाता 
है। इस प्रकार कटिनाइयाँ दो प्रकार की होती हैं। प्रथम कठिनाई था बाधा तब होती है जब सम्पूर्ण वाक्य 'उसके 


४१. तत्सादृइ्यमभावत्च तदन्यत्वं तदल्पता ॥ अप्रादास्त्यं विरोधइच नड्यर्था: बद प्रक्ीतिता:॥। मौ० 
स्था? प्र० भादूटालंकार नामक टीका (पृ० ४३०) में उद्धत । अब्लाह्मण का अर्थ है ब्राह्मणादन्य (अर्थात्‌ 
नज्य का यहाँ अर्थ है तदन्यत्व) एवं अधर्म का अर्य है धर्मंविरोधि, जैसा कि इलोफबातिक (अपोहवाद, इलोक 
२३) में आया है : 'नामघात्वर्थयोमी च मंबनडा प्रतिषेधक:। वदतो5ब्राह्मणाधर्मावस्यमात्रविरोधिनों 7 पाणिनि 
(३१११२) के वातिक ४ पर महाभाष्य में आया है: “नश्निवयुवतमन्यसदुशाधिकरणे तथा हार्थ यतिः और 
ध्याक्या है: अग्राह्मणमानयेत्युवतो (क्ते? ) ब्राह्मपसदृश अनीयते नासो छोष्टमानोय कृती भवति' । 


पू्व॑मीमांसा के कुछ भौछिक सिद्धान्त १४४ 


ब्रत हैं! से आरम्भ किया जाता है, या जहाँ सिरषंघ का अर्थ लगा रहता है तो कोई विकल्प उठ खड़ा होता है । 
वाक्यों में इन दो बाघकों के विषय में, जहाँ 'नः आता है, हम 'पर्युदास/ (अपबाद या व्यावृति या निबंध) की 
सहायता लेते हैं “| प्रजापतिब्रतों (जो पुस्षाथं हैं, जैसा कि पू० मी० सू० ४।१३ वे निश्चित किया है) के 
विषय में व/क्य का आरम्म उसके ब्रत हैं' से होता है और पुनः: वाक्य आता है, “उसे सूर्योदय या सूर्यास्त नहीं 
देखना चाहिए (कौषीतकि ब्रा० ६१६) ** । व्रत का अर्थ है कोई मानसिक कम, किसी विशिष्ट कर्म को न करने 
का संकल्प, जिसका अर्थ है उसे इस प्रकार कर्म करने के लिए संकल्प लेना चाहिए जिससे वह सूर्योदिय या 
सूर्यास्त न देख सके और उस पर आरूढ रहे'। वास्तव में यह नियम (नियन्त्रण ) है। इस वाक्य का यह अर्थ॑ नहीं 
है कि उसे सूर्थ की ओर कभी नहीं देखना चाहिए (सूर्य को देखने पर कोई भमिषेघ नहीं है) भ्रत्युत यह केवल 
सूर्योदिय एवं सूर्यास्त को देखने को मना करता है. अत: यह केवल अपवाद या निषेध है और वह व्यक्ति जो इस 
नियम (नियन्त्र०) को मानता है, फल पाता है, किन्तु कलूण्ज के भक्षण के विषय में पूर्णरूपेण निध है। 


४२. अतो लिडत्यांशेन नव्य सम्बध्यते । तस्य सवपिक्षया प्राघान्यात्‌ ! नझाइचच स्वभायों यत्स्दसम्बन्धि- 
प्रतिपक्षबोधकत्वम्‌ । .. . तदिह लिटर्थंस्ताव अवर्तना । अतस्तेम सम्बध्यमानों नज्म प्रवर्तनाप्रतिपक्ष नियर्तंनो 
ग़मयति । अतहच सर्वत्र निषंधेषु निवर्ंनेव वाक्याय:। एवं च विधिनिषेेधयोभिन्नार्थल्व॑ सिद्ध भवति। यथाहुः । 
अन्तर यादृदव छोके ब्रह्महत्याश्यमेघयो: । बृश्यते तादूगेबेद॑ विधान प्रतिषेधयो: ॥ इति । तथा. . .सर्वधाषि तु नव 
प्राषान्यात्पर्ययेनान्वय: । यदा तु तदन्वये किडिचद्बाधक तदागत्या धात्वर्थेनान्वय: । तच्च बाघक दिविधम्‌ । तस्य 
ब्रतमित्युयक्रमों विकल्प प्रसक्तिकक्‍त्त । तेमन च बाधकद्दयेत नव्युक्तेष्‌ वाक्येबु पर्युदासाअयर्ण भवति । तदसभावे 
निषेध एवं । पर्युदासः सःविज्ेयो: यत्रोत्तरपतेव नज्य । प्रतिषेंध: सः विज्ञेयः क्रियया: सह यत्र नजझा:॥ 
इतिच तयोलक्षणम्‌ ॥ तत्र-नेक्षतोद्यतादित्यम--इत्यादो पयुंदासशयणम्‌, तस्य अ्रतमित्युपक्रमात्‌ । तथाहि ब्रतशब्देन 
कतंव्योर्थ उच्चते । मौ० न्‍्या० प्र० (पु< २५०-२५३) | तन्त्रवातिक पर न्‍्यायसुधा (या राणक) ने पू० २०१ 
पर अन्तर. . .षंधयो:' को उद्धत किया है ओर उसे कुमारिल को बृहट्टीका का माना है और फल आदि पाँच बातों की, 
जिनमें विधि एवं निषेध एक-दूसर से विभिन्न हैं, व्याख्या कौ है। उत्तरपद एक मीमभांसा-सम्बन्धो पारिभाषिक दज्द 
है और वह क्रिया रूप में आने वाली अन्तिम निवृत्ति है तथा पूव॑ंपद में पद तो रहता है किन्तु अन्तिम निवृत्ति या 
समाप्ति महों होतो ! विधि: प्रवर्तमानों हि श्रेयःसद्धय॑ प्रबर्तते । #तिषेध: पुनः पापात्रिवर्तयति भेदतः । सन्त्रचा० 
(प० सी० सू० ३।४११३, प० हे११)। 

3३. युफ्त॑ यत्प्रजापति ब्रतेषु शास्त्राणामर्थवत्त्वेन पुरुषार्थों विधोयते। तत्न नियम: कत्तंव्यतयोपदिव्यते।. . . 
सस्य ब्रतमिति प्रकृत्य प्रजापतिब्रतानि समाम्नातानि। ब्रतमिति च मानस कर्मोच्यते। डे न फरिव्यामीति यः 
संकल्पः ! कतमत्तरश्तम। नोघन्तमादित्यमीक्षेतेति । यथा तदीक्षणं न भवति तथा मानसो व्यापार: क्ेब्य:॥ 
तस्प चू पालनस्‌ । तन्न तस्मात्पुरुषार्थोष्स्तीत्यवगन्त्यव्यम्‌। .. .न हि कलज्जं। भक्षयन्‌ प्रतिषेघ विधिं माति- 
क्रामति। इह पुनरादित्यं पन्‍्यन्नातिक्रामति विधिम्‌ ।न हि तस्य दर्शन भतिषिद्धम्‌ । नियमस्तत्रोपदिष्ट; यसस्‍्तं नियम 
फशोति स फलेनः सम्बध्यते। इह तु प्रतिषिध्यते कलणज्जाति। शबर (पू० भो० सू० ६१२२० )। कौषीतकि 
बा० (६।६) या ज्ञा० बए० में हम ऐसा पाते हैं : 'तस्य ब्त मुद्यन्तमेवंन, नेक्षेतास्तं यत्तं चेति । मनु ० (४३७ )्में 
भी ऐसी ही व्यवस्था है नेक्षतोद्यन्तमादित्यं नास्तं यान्‍्तं कदाचन'। वेखिए अनुशझासनपव॑ (१०४॥१८), बसिष्ठ 
(१२१०, जहाँ स्नातक त्रतों का उल्लेख भी है), विष्णुधमंसूच (७१।१७-१८) । 


१५० धर्मझास्त्र को इतिहांस 


पर्युदास' (अपवाद) वही है जहाँ दूसरे झब्द के साथ (अर्थात्‌ किसी क्रिया कौ धातु के साथ या किसी मिश्र 
शब्द, यथा--संज्ञा के साथ ) अभावात्मक रूप आता है। 'निषेध' वहाँ होता है जहाँ पर क्रिया के साथ अमावात्मक 
रूप पाया जाता है। 

धरमंशास्त्र-प्रन्थों में न” की बहुघा ऐसी व्याख्या की गयी है कि यह पर्युदास (अपबाद या मना करने 
की एक व्यवस्था ) है । याज्ष० (१।१२८६-१६६) में स्तातक के कतंव्यों वाले परिच्छेद में 'नः का बहुधा उल्लेख 
हुआ है। मिताक्षरा ने याज्ष० (१।१२६) की व्याख्या में लिखा है कि जहाँ कहीं 'न” आया है बह पर्युदास का द्योतक 
है (सर्वत्रापि अस्मिन्‌ स्नातकप्रकरण वज्म,- शब्द: प्रत्येक पर्युदासार्थ इब) | हम एक उदाहरण लें, याज्ञ० (१३२) 
में आया है कि जो बात दुखदायक हो उसे अनावश्यक या अकारण किसी (पुरुष या नारी) से नहीं कहना चाहिए। 
इससे यह नहीं प्रकट होता कि जो बात दुःखदायक हो उसे नहीं कहना चाहिए, केवल उस स्थिति में उसे नहीं कहना 
चाहिए जब कि उसके लिए कोई कारण या अवसर न हो। त्रुटि करने वाले अपने पुत्र या मित्र या सम्बन्धी से 
दुखदायक बात कट्ढी जा सकती है। 'पुत्रवान्‌ व्यक्ति को कुछ तिथियों पर उपवास नहीं करता चाहिए' इस प्रकार 
की बात की व्याख्या में अपराक (पु० २०६-२०७) ने दो प्रसिद्ध श्लोक उद्धृत किये हैं जिनसे 'पर्युदास' एवं 
प्रतिषेध' का अन्तर स्पष्ट होता है। उन इलोकों के पूर्वा इस प्रकार हैं---प्रघानत्वं विथौ यत्र प्रतिषेषषेज्धानता 
(पर्युदास:. . .वच्म_) ।। अप्राधान्य विद्यों यत्र प्रतियेधे प्रधानता। प्रसज्यप्रति. . . .नव्य_! ।। 

जब न का प्रयोग किसी वाक्य में होता है तो वह या तो प्रतिषंध होता है या पर्यूदास या अर्थवाद होता 
है। इन तोनों का अन्तर स्पष्ट रूप से समझ लेना चाहिए। दर्शपू्णंमास में दो आज्यमाण अंग हैं (पु० मी० सू० 
श।४३० ) तथा कहा गया है कि दो आज्यमाग दहांपूर्णमास यज्ञ की आँखें हैं?*। इस सम्बन्ध में वेद का कथन 
है कि किसी पशुयज्ञ में या सोमयज्ञ में इन दोनों का सम्पादन नहीं होता ।' प्रश्त यह है--क्या यह प्रतिषेध 
है या पर्युदास है या अर्थवाद है ?” प्रतिषंध तभी होता हैं जब जो आगे होने वाला होता है उसके प्रतिषेघ की 
सम्भावना होती है। दर्शपूर्ण मास में आज्यमायों की व्यवस्था रहती है अतः सोमयज्ञ में इन दोनों की आवश्यकता 
की सम्भावना नहीं है और कोई वास्तविक प्रतिषंध भी नहीं है; और न पर्युदास ही है, क्योंकि यदि यह पर्युदास 
होता तो कोई उचित सम्बन्ध न होगा, क्‍योंकि पर्युदास में यह कहना पड़ेगा : दशेपूर्णमास में आज्यमाग होते हैं, 
सोमयज्ञ में नहीं, जो कि अनरगेल है। अत: न तो पश्ो करोति व्‌ सोमे” नामक डाब्दों में अर्थंवाद है। शुद्ध प्रतिषेध 
तभी होता है जबकि पहले व्यवस्था हो ओर बाद को वर्जन हो। इस विषय में एक प्रसिद्ध उदाहरण षोडशी 
(घोडशिन्‌ ) पात्र का है* *] समान रूप से प्रामाणिक दो वैदिक वाक्य हैं-- वह अतिरात्र में बोडक्ी' पात्र ग्रहण 


४ड. चक्षुदी वा एते यश्लस्य यदाज्यभागी यजति चक्षुयों एवं सद्नज्ञस्थ प्रतिदरघाति । तै० सं० (२।६- 
२१) । 

४४५. शिष्ट्वा सु प्रतिषेषः स्यात्‌। पूृ* सौ० सू० (१०८६) । शाबर ने ज्याल्या की हेः यथा 
नातिरात्रे गृ ह्वाति घोडशिनमिति । न तन्न शकक्‍यं बक्‍तुं पर्युदास इति । सम्बन्ध एयहिन स्पात्‌। अतिरात्रवर्जिताति 
राजे गृह जाति धोडशिनमसिति । नापिकस्यथ चिदर्भवादत्वेन सम्भवति। ... .यत्न पुनरन्‍्या वचनव्यक्तिरस्ति 
बाक्यस्य तत्र न खिकलपो भवति । एवमेषोषःष्टदोषोडपि यद्त्रोहियववाबययों: । विकल्प आश्रितस्तत्र ग्रति- 
रन्या न बियते। ग्रीहिशास्त्रप्रदत्तों हि यवद्यास्त्रेण कृष्वते | श्रोता तत्र प्रयुत्तोपि द्रीहिशास्त्रेण कृष्यते | तन्त्र- 
वातिक (१।३।३ पर, पृ० १७५) )। और देखिए प्राप्तिपूर्वों हि प्रतिषेधो भवति। झबर (पू० मौ० सू० ७-३ 
२० एवं ७३॥२३ पर) 


पूबरभीमासा के कुछ मौलिफ सिद्धान्त १५१ 


करता है” एवं “वह अतिरात्र में 'बोड््षी” पात्र नहीं ग्रहण करता है” । इस परस्पर विरोधी बात में विकल्प की 
अनुमति है। इसी प्रकार एक वैदिक वाक्य है--ब्रीहिभियजेत यवर्वा' ( वह घानों से या जो से यज्ञ करे )। अतः, 
उपर्युक्त दोनों उदाहरणों में जहाँ दो उक्तियाँ परस्पर विरुद्ध हैं, वहाँ विकल्प के सहारे के अतिरिक्त कोई अन्य 
गति नहीं है। किन्तु विकल्प में आठ दोदब पाये जाते हैं! इसी कारण विकल्प का परिद्दार (त्याग) करना चाहिए, 
भौर यथासम्भव पर्युदास या अर्थवाद को ग्रहण करना चाहिए, क्‍योंकि विकल्प का आश्रय छेने से किसी एक 
डक्ति को अप्रामाणिक मानना होगा। शबर एवं तन्त्रवातिक ने ऐसी व्यवस्था दी है कि वहीं विकल्प का आश्रय 
लेना चाहिए जहाँ कोई अन्य मार्ग न हो। पू० मी० सू० ने व्यवस्था दी है कि वहीं विकल्प ग्रहण करना चाहिए 
जहाँ एक ही विषय में एक ही अर्थ वाले अनेक प्रामाणिक वचन कहे गये हों । 

एक अन्य शब्द है नित्यानुवाद जिसकी व्याख्या हो जानी चाहिए**। यद्द शब्द, आप० ध० सू० (२।६।- 
१४१३) में आया है। यह जैमिनि (२४२६, ४॥१॥५, ६७३०, ७।४।५, ८।१६, द॥४३६, १०।२।३८ में) 
बहुधा आया है और शबर ने उससे भी अधिक बार इसका प्रयोग किया है। शबर नें व्याख्या की है कि जब वैदिक 
वचन स्पष्ट रूप से किसी ऐसी बात का प्रतिषेघ करते हैं जिसके घटने की कोई सम्मावना नहीं होती तो ऐसी 
स्थिति में नित्यानुवाद होता है (यथा--अग्तिचयत खाली भूमि या आकाश या स्वयं में नहीं होना चाहिए) । 
इसी बात को ट्पूटीका ने दूसरे ढंग से कहा है--- जब प्रतिषेध अ्थंबाद हो जाता है तो वह नित्यानुवाद कहस्ाता है ) 

विकल्पों को तीन कोटियों में बाँठा गया है, यथा--( १) ऐसे विकल्प जिनके पीछे तर्क उपस्थित किया जाय, 
(२) जो व्यक्त (स्पष्ट) शब्दों के कारण प्रकट हों तथा (३) जो कर्ता की इच्छा पर आश्रित हों। प्रथम का 
उदाहरण “बेब्रीहिमिर्वा यजंत' (चावल के अन्नों या जौ के अन्नों से यज्ञ करना चाहिए) में पाया जाता है। दूसरे 
प्रकार के विकल्पों के लिए देखिए मनू (३।२६७) जहाँ यह आया है कि जब तिल या चावल या यव या भाष की 
दाल या जल' या फल एवं मूल से तरंण किया जाता है तो पितर लोग सन्तुष्द होते हैं। 

व्यक्ति कौ इच्छा पर आश्रित विकल्प का उदाहरण जाबालोपनिबद्‌ *? में पाया जाता है--ब्रह्म चर्य समाप्त 
कर गृहस्थ होना चाहिए, गृहस्थ होने के उपरान्त (वानप्रस्थ आश्रम में जाना) चाहिए और वनी होने के उपरान्त 
संन्‍्यासी (या परिब्राटू ) होना चाहिए; या दूसरी विधि के अनुसार ब्रह्मचर्य की समाप्ति, या गृहस्थ होने, या बनी 
होने के उपरान्त कोई संन्‍्यासी हो सकता है । इस कथन का अन्तिम माग आश्रमों के विषय में विकल्प उपस्थित 
करता है। गौतम (३११) में आया है-- कुछ ऋषियों ने उसके (ब्रह्मचारी के) लिए आश्रमों के विषय में विल्कृप 
रख दिया है। जब याज्ञ ० (१।१४) ने व्यवस्था दी है कि ब्राह्मण लड़के का उपनयन गर्भाघान या जन्म के उपरान्त 
आठवें वर्ष में हो सकता है, तो यहाँ पिता की इच्छा पर विकल्प निर्मर होता है। 


४६. असति प्रसद्धे प्रतिषंधों नित्यान॒ुवाद:। शबर (१२११८ पर) ; भयाथंवादत्वेन प्रतिथंधस्तन 
नित्यानुधावों भवति। टुपटीका (७४३२१); दै।४१६ (परो नित्यान॒ुवादः स्थात्‌) पर शबर ने ध्यास्या दो है: 
'निस्यमेतमर्थ सन्तमनुवदति” १ 

४७. भ्रह्मचर्य परिसभाप्य गृही भवेत्‌ | गृही भूत्वा बनी भवेत्‌ | बनी भूत्या प्रश्वजेत्‌ । यदि बेतरथा अहा- 
अयविव प्रश्जेद गुहलत्ा बनादवा । जाबालोप० ४। इसे शंकराचार्य मे ब्रह्मसत्र (३॥४२०) के भाध्य में निम्न- 
छिखित टिप्पणों के साथ उद्धुत किया है: अनपेक््येष जावाऊू श्रुतिमाथमान्तर ब्िघासिनीमसमात्रयेंग विसारः 
प्रबतित: । 


ही धर्मदास्त्र का हतिहास 


भन्‌ (४।७) ने व्यवस्था दी है कि द्विज' को उतना अन्न एकत्र करता चाहिए कि एक कंडाल (कोठिला) 
मर जाय (अर्थात्‌ जो एक वर्ष तक चले), या एक कुग्मी (६ मासों के लिए) या उतना इकट्ठा करना चाहिए 
कि तीन दिनों तक चले, था कर की भी चिन्ता नहीं करनी चाहिए । ये चार विकल्प हैं और तब मन (४)८) 
ने व्यवस्था दी है कि यूहस्थ द्विज को इन चारों में एक विकल्प ग्रहण कहना चाहिए, किन्तु प्रत्येक आगे वाला 
अपने पीछ वाले से फल तथा परलोक सम्बन्धी पुण्य के विषय में उत्तम है। 

विकल्प था तो व्यवस्थित (किसी एक प्रकार की अवस्थाओं तक सीमित या नियन्त्रित रहने बाला) हो 
या अश्यवस्थित (अनियन्त्ित) । आप» ध० सू० (२।२॥३।१६) में आया है * व्यक्ति को औपासन अग्ति 
या रसोई की अरिन में प्रथम ६ मन्त्रों के साथ अपने हाथ से बलि देनी चाहिए'। हरदत ने टीका की है कि 'यह 
एक व्यवस्थित (सीमित) विकल्प है', अर्थात्‌ जिन्होंने औपासन अग्नि (गृहाभ्नि) रख छोड़ी हो उन्हें प्रतिदिन 
बलि देनी चाहिए किन्तु सघारण रसोई की अग्ति में केवल वे ही लोग बलि छोड़ें जिनकी परनी मर गयी हो ) मनु ० 
(३।८२) में आया है कि व्यक्ति को प्रतिदिन अन्न, जल, दुग्ध आदि से श्राद्ध करना चाहिए। यहाँ पर व्यवस्थित 
विकल्प है। बयोकि सर्वप्रथम अन्न की व्यवस्था है और तब उसके अमाव में दूध, फलों एवं मूलों की और पुन; 
इनके अमाव में जल की व्यवस्था हैं। जब मन (४।<५) ऐसा कहते हैं कि श्रावण की पूणिमा को या. भाद्र- 
पद की पूर्णिमा को उपाकरम कृत्य करके ब्राह्मण को साढ़े चार मासों तक परिश्रमपूर्वक बेंद का अध्ययन करना 
साहिए' तो मेघातिथि ने इसे व्यवस्थित विकल्प माना है, अर्थात्‌ सामवेदियों को भाद्रपद की पूणिमा को तथा 
ऋग्वेदियों एवं यजुर्वेदियों को श्रावण की पूणिमा को उपाकर्म करना चाहिए । देखिए मितक्षरा [याज्ञ० 
१२५४) जहाँ माता के सपिण्डत के विषय में चर्चा है और परस्पर विरोधी उक्तियों को क्रम से रखा गया है। 
जब गौतम (३२१) ने कहा है कि संन्यासी को अपना सिर पूर्णरूपेण मुंडा लेवा चाहिए या केवल शिखा रख 
केनी चाहिए, तो यहाँ पर व्यक्ति की इच्छा पर आधारित विकल्प है। गौतम (२॥५१-५३), आप० घ७ सू० 
(१।॥२११), मन्‌ (३।१) ने वेदाध्ययन के अहायचर्य की ४८, ३६, २०,१२९, ३ वर्षों की अदधि दी है! यहाँ 
विद्यार्थी की इच्छा एवं समर्थता पर विकल्प निर्भर है। यह द्वष्टव्य है कि व्यवस्थित विकत्प में आठ प्रकार के 
दोष नहीं पाये जाते और न वे वहीं पाये जाते हैं जहां विकल्प किसी व्यवित की इच्छा पर निर्भर होता है या जहाँ 
विकल्प स्पष्ट बचनों द्वारा व्यवत किया जाता है। आठ प्रकार के दोष केवल तर्क द्वारा उपस्थित दिकत्प में ही 
पाये जाते हैं। 

मीमांसा बालप्रकाश (प० १५३-१६५) ने विकल्पों के विभाजनों एवं उपविभाजनों की एक हरूग्बी सूचों 
दी है। 

पतंजलि के मतानुसार शास्त्र का मस्तव्य ही है निश्चित व्यवस्था उपस्थित करना “< और इसीलिए 

सभी शास्त्रीय ग्रन्थ विकल्पों को न्यूनातिन्यून संख्या तक छाने का प्रयास करते हैं और स्पष्ट परस्पर विरोधी 
उरक्तियों के लिए पृथक्‌ एवं निश्चित विषय व्यवस्था करते हैं। कमी-कर्मी विकल्प इतने अधिक हो जाते हैं कि 
टीकाकार लोग उनके लिए पृथक क्षेत्र-व्यवस्था देना छोड़ देते -हैं, यथा-मित्ाक्षरा (याज्ञ० ३२२) ने क्षत्रियों, 


. ४८. न इयव्यवस्थाकारिणा शास्त्रेण भवितव्यम्‌ । शास्त्रतो हि मास ख्यवस्था। महाभाष्य, बातिक ४ 
(तथा चानक्स्था) पाणिनि (६११३५) पर ; एवमनेकोच्चावचाशौचफत्पा दकश्षिता: । तेषां छोके समा- 
चाराभावाप्नातीव ध्यवस्था प्रदर्शनभुपयोगीति सात्र स्यवस्था प्रदर्भते। मिता० (याज्ञ० 'है।२२)। 


पूबंमीमांसा के कुछ मौलिक सिद्धान्त १५३ 


वैश्यों एवं शूदों के छिए पराशर, शातातप, वसिष्ठ एवं अज्ि से जन्म एवं मरण के आशौच के विषय में परस्पर 
विरोधी बचन उद्धत करने के उपरान्त उन्हें एक क्रम में रखने का प्रयास ही छोड़ दिया है, क्योंकि यह सब व्यर्थ 
है और लोग इन बचनों को व्यवहार में नहीं छाते । 

दो अन्य झब्दों की व्याख्या की आवश्यकता है। वे हैं, 'आरादुपकारक' एवं 'सन्निपत्योपकारक' | पू० मी० 
सू० के तीमरे अध्याय में छेखक ने शेष एवं उसकी परिभाषा का उल्लेख किया है और इसकी व्याख्या की है कि 
कौन-सी बाते शेष होती हैं और कौन-सी थपी (शोपिन) । कुमारिल ने शत शब्द की पांच परिभाषाएँ की हैं। 
उनमें चार वा त्याग किया है और एक को स्वीकार किया है, यथा-शेष वह है जो दूसरे का उद्देश्य पूरा करता 
है। शवर का कथन है कि जो दूसरं की सहायता करता है वह शेष कहल्यता है और दूसरा शेपी कहलाता है। 
बादरि के अनुसार बष की तीन कोटियाँ हैं, यथा--द्र व्य (वैसे पदा्थे जो यज्ञ के लिए हैं यथा धान), गुण 
(यथा, छाछू रंग की याय, जो क्र4 किये जाने वाले सोम का मूल्य है), संस्कार (ऐसे कर्म जिनसे शुद्ध करने की 
क्रिया की जाती है, यथा मूसछ एवं ओखलछी से अज्नों को कूटना, जिससे पुरोडाश नाया जा सके )। जैमिनि का 
कथन है कि याग एवं याग के फछ के समान कर्ता के संन्दर्भ में कर्म (कृत्य) शेष हैं और याग के संदर्भ 
में कर्ता झेप है। बादरि के मत से द्रव्य, गुण एवं संस्कार सर्देव शेष हैं, किन्तु स्थिरीकृत निष्कर्ष के अनुसार याग, 
फल एवं पुरुष (कर्ता) विभिन्न अवस्थाओं में या तो शेष होंगे या शेषी। एक लम्बे विवेचन के उपरान्त तन्ब- 
बातिक ने निष्कर्ष निकाला है कि द्रव्य, गूण एवं संस्कार याय के संदर्भ में सदेव शेष होते हैं, यद्यपि स्वयं 
अपने तत्वों के संदर्भ में वे शेषी हो सकते हैं, किन्तु जहाँ तक फल, याग एवं कर्ता (पुरुष ) का प्रश्न है, वे 
एक दूसर के संदर्भ में शेष एवं शेषी दोनों हैं। उदाहरणार्थ, दर्शयू्ण मास याग में बहुत से विषय हैं, यथा- 
(यज्ञ के छिए ) धान को मूद्ठियों से निकालना, उन पर जल छिड़कना, उन्हें चूर्ण करना; इसके उपरान्त आज्य 
(घृत) के संदर्भ में कुछ विज्धिष्ट कृत्य किये जाते हैं, यथा-दो कुशों से उसे शुद्ध करना, उसे गलाना, पल्छव 
लाना, गायों को चरायाह में प्रस्थान कराना आदि | ये सहायक कृत्य दो प्रकार के होते हैं, (१) जो पहले 
से हो चुके रहते हैं, (२) जो कर्मो के रूप वाले होते हैं । प्रथम में द्रव्य, संख्या आदि का बोध होता है, वे जो कर्मों 
के रूप के हैं, वे दो प्रकार के होते हैं, यथा--सन्नि पत्योपकारक एवं आरादुपकारक। पौर्णमास कृत्य में प्रयाजों, 
आधारों एवं आज्यभायों के समान सहायक कृत्य पाये जाते हैं और ये आरादुपका रक कहे जाते हैं। सन्निपत्योपका रकों 
को सामवायिक या आश्रयिकर्माणि भी कहा जाता हैऔर वे हैं अन्न को चूर्ण करना, प्रोक्षण आदि'। आरादुपकारक 
ऐसे व्यवस्थित कृत्य हैं जो द्रव्यों के विषय में कुछ नहीं करते और वे सीधे तौर से प्रमुख कृत्य के अंग माने 
जाते हैं। इनसे यज्ञ में दिये जाने वाले द्रव्य के संस्कार (अलूंकरण या योग्य बनाना! या शूद्ध करना) से 
कोई सम्बन्ध नहीं है। ये उस परमापूर्व को उत्पन्न करते हैं जो सम्पूर्ण कृत्य के फल को देने वाला होता है । 
ब्रे स्वयं अपने लिए एक गोौण अपूर्ब की उत्पत्ति करते हैं। वे प्रमुख कृत्य के प्रत्यक्ष अंग होते हैं और सब्निपत्योप- 
कारकों से भिन्न हैं, क्योंकि सन्निग्नत्योपकारक संस्कारक (शुद्धता या योग्यता लाने वाले ) होते हैं। सन्नि- 
पत्योपकारक आरादुपकारकों से अपेक्षाकृत अधिक शक्तिशाली होते हैं और इसीलिए तन्त्रवातिक ने प्रस्तावित 
किया है कि जहाँ किसी कृत्य में कोई कार्य सन्निपत्योपकारक या सामवायिक होता है, वहाँ उसे आरादुपकारक 
कहना उचित नहीं है। यह जावने योग्य है कि प्रो० कीथ ने कर्मेम्रीमांसा' नामक अपने म्रन्थ में (पृ० ८८) इन 
दोनों का अर्थ उलट दिया है। महामहोपाध्याय झा के प्रभाकर स्कूल' नामक ग्रन्थ में (पृ० १८१) सन्निपत्योप- 
कारक की व्याख्या अस्पष्ट है। एकादशीतत्त्व (पृ० 5७) ने एकादशी में घृत, दुग्ध, मधु के स्थान पर प्रयुक्त होने 
वाले प्रतिनिधियों (यथा दुग्धचूर्ण, दही एवं गुड़) का विवेचन करते हुए व्याख्या की है कि '्रयाजों' (जिनसे 

२० 


श्श्४ड घर्मशास्त्र का इतिहास 


अदृश्य एवं आध्यात्मिक फल की प्राप्ति होती है) के समान व्यवस्थित क्रिया के स्थान पर कोई प्रतिनिधि नहीं 
होता, क्योंकि जो अदृश्य फल उत्पन्न करने वाला होता है वह आरादुपकारक कहलाता है, किन्तु चावल के घानों 
(जिनसे पुरोडाश बनाया जाता है) के स्थान पर किसी प्रतिनिधि का प्रयोग हो सकता है, क्योंकि चावल के अन्न 
(धान ) सन्निपत्योपकारक होते हैं और दृश्य उद्देश्य लेकर चलने वाले होते हैं, यथा पुरोडा्न बनाना। वेदान्त-सूत्र 
(४१।१६) के माष्य में शंकराचार्य ने कहा है कि ब्रह्मज्ञान प्राप्त करने वाले व्यक्ति द्वारा आवश्यक बैदिक कहूृत्यों 
(यथा, अग्निहोत्र ) का सम्पादन, आरादुपकारक के रूप में सहायक होता है। 

पूर्व॑मीमांसा ने व्याख्या के लिए वेद एवं स्मृतियों के अतिरिक्त लोक या लोकबत्‌ (सामान्य लोगों 
की उक्तियों) का भी आश्रय छिया है । उदाहरणार्थ, १२२०, १श२४, २॥१।१२ (लोकवत्‌), ४११६ 
(तथा च लोक भूतेषु' अर्थात्‌ लोकेपि'), ६।२।१६ (छोके कर्माणि वेदवत्ततोडधिपुरुषज्ञालम्‌), ६५३४ [न 
मक्तित्वादेशा हि लोके), ६८॥२६ (याब्चक्रमणमविद्यमाये छोकवत्‌ ), |७।४११ (लिगहेतुत्वादर्लियों लौकिक 
स्थात्‌ ), ८।२२२ (पयोवातत्प्रधानत्वाल्लोववहुध्नस्तदर्थ त्वात्‌ ) यह दृष्टान्त देता है कि दूध जमाने के लिए थोड़ा 
दही पर्याप्त है; ८८।६ (न लौकिकानाम्‌ आदि, यहाँ लौकिक का अर्थ है 'लोकानाम्‌!); १०१३।४४ (दब्दार्थ- 
इचापि लोकवत्‌ ), १०१३।५१, १०।६।८, १०७।६६ (लोकबत्‌, शबर ने कहा है : यथा मत्स्यान्‌ न पयसः समश्नी- 
बात ), ११११।२३, २६, ६२। स्वयं शवर ने अपने भाष्य (पू० मी० सू० ३॥४॥१३, एवं “व्य माने लौकिकन्या- 
मानुगत: सूत्रार्थों वशितुं, मविष्यति', प्‌ ० ६२६) में लौकिकन्याय' का प्रयोग किया है । 

जैमिनि ने प्रथम अध्याय के प्रथम पाद में धर्म के विषय में वेद के नित्यस्वयंभू एवं नितान्त प्रामाणिक 
स्वरूप का निरूपण किया है और ज्ञान' के साधनों तथा शब्दों एवं अर्थों के पारस्परिक नित्य स्वरूप पर भी विवे+ 
चन उपस्थित किया है | भ्रथम अध्याय के द्वितीय पाद में उन्होंने उद्घोषणा की है कि वे अर्थवाद, जो वेद 
के अधिकांश माग के रूप में हैं, उठ विधियों की प्रशंसा के निमित्त उपस्थित किये गये हैं, जितके साथ वे सम्ब- 
न्धित हैं और उन्हें व्यर्थ नहीं समझना चाहिए। उन्होंने इसकी उद्घोषणा भी की है कि मन्त्रों (जो वेद के अंग हैं) 
का एक उद्देश्य है, और वह है सम्पादित कृत्यों के अर्थ का मन में पुन: प्रत्यावाहन। उन्होंने यह भी कहा है 
कि चत्वारि शुंगा' ४ (ऋ० ४५८३) ऐसे मन्त्र रूपक के रूप में याग की स्तुति में हैं, 'जभंरी तुफरीत' 


४८६, चत्वारि *इंगा' के विषय में विरोध एवं उद्धश्ण पु० भी० सू० (१६२३१) में उठाये गये हैं और 
उनका उसर १३२॥३२-३४५ में दिया भया है। यू० सी०> सू० (१।२।३५) में “चत्वारि श्यूंगा ' के इलोक का 
निरूपण है। इस इलोक की व्याख्या निशकत (१३॥७), पतञ्जलि के महत्भाष्य, शबर, फूसारिल (तल्त्र- 
वातिक, पूृ० १५५-१५६ ), हुर्गा एवं सायण द्वारा को गयी है। इन व्याख्याओं में बड़ा विभेद है, '(कुमारिल भो 
शबर से इस विषय में बहुत भिन्नता रखते हैं) । जर्भरो तुर्फरीत्‌ आश्विनों की उपाधियाँ हैं और उनकी 
व्याख्या निरुक्त (१३॥५) में हुई है। काणुका (निरुकत ५११०), कौकट तथा अन्य द्ाब्द निरुकत (६॥३२) में 
व्याख्यायित हुए हैं। यास्क का कथन है : कीकट वह देश है, जहाँ अनाय॑ रहते हैं! । किन्तु तन्त्रवातिक (पु० 
१५४८) ने सर्वप्रथम इसे एक देश के अरथं में माना और निदिचत किया कि एक देश नित्य है। इसके उपरान्त कुमा- 
रिल ने प्रस्तावित किया है कि 'कीकट' का अर्थ है 'मुष्टि-बन्ध', प्रमगण्ड का अर्थ है, अधिक ब्याज खाने 
वाहूएं तथा नेचा-शालम! का अर्थ है 'नपुंसक व्यक्ति! । शबर ने पू० मीौ० सू० (१२४१, पृ० १५६-१५७) 
पर लिखा है: “विद्यमानोप्यर्थ: प्रमादालस्थादिभिनोंपिलम्थते । निगमनिरक्‍्तध्याकरणबशेन धातुसोर्थ: कल्प- 
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(ऋ० १०१०६)६) या इन्द्र: सोमस्य काणूका' (ऋर० ८।७७४) ऐसे मनन्‍्त्रों में कुछ शब्दों का अर्थ (जिसके 
विषय में ऐसा तर्क किया जाता है कि उनका कोई अर्थ नहीं है) निरुकत एवं व्याकरण की सहायता से, वास्तव में, 
जाता जा सकता है, कीकट', 'नेचाशारखवर॑ँ एवं प्रमगण्ड ऐसे कुछ शब्द, जिनसे क्रम से एक देश, एक नगर एवं 
एक राजा की ओर संकेत मिलता है और इसीलिए वे मत्त्र (ऋ० ३॥५३।१४) को अनित्य सूचित करते हैं, 
एक अन्य प्रकार से व्याख्यायित हो सकते हैं। इस प्रकार वेद का कोई अंश अनर्थक या अनित्य नहीं है। मीमां- 
सक्‌ लोग वेद के शब्दों एवं वाक्यों के अनार्थक्य को दूर करने में बड़ें सचेष्ट रहते हैं। 

प्रथम अध्याय के तृतीय पाद में जैमिनि ने स्मृतियों, शिष्ट लोगों के व्यवहारों, सदाचारों, वेदांयों आदि 
की प्रामाणिकता के विषय में विवेचन किया है। 

ऐसा प्रतीत होता है कि जैमिनि द्वारा सूत्रों के प्रणयन के पूर्व स्मृतिर्याँ महत्त्व को प्राप्त कर चुकी थीं, 
तथा धर्म के स्नोत के रूप में शिष्टों के आचार स्वीकृत हो चुके थे | गौतम, आपस्तम्ब, तथा अन्य लोगों के 
धर्मेसूत्रों नें ऐसी घोषणा कर दी थी कि वेद, स्मृतियाँ, बेदज्ञों के व्यवहार धर्म के मूल हैं" | अतः शान्ति- 
पर्व (१३७२३, १३५॥२२ चित्रा संस्करण) ने धमंशास्त्रों का उल्लेख किया है और अनुद्यासन पर्व (५५। 
१७) ने यम के धर्मशास्त्र से गाथाएँ उद्धृत की हैं। अत: जैमिनि को इस बात पर विचार करना पड़ा 
कि स्मृतियाँ एवं शिष्टाचार घर्म के विषय में प्रमाण हैं कि नहीं, और यदि हैं त्तो किस सीमा तक | यदि 
स्मृतियाँ अप्रामाणिक मान ली जातीं तो बेद की भ्रामाणिकता पर कोई प्रभाव नहीं पड़ता; किन्तु पू० मी० 
सू० के प्रथम सूत्र ने स्वीकार किया कि वह ग्रन्थ (पू० मी० सू०) धर्म की विशेषताओं के प्रश्न पर विचार 
करेगा, इसीलिए स्मृतियों का, जो घर्मशास्त्र के नाम से विख्यात थीं, (मन्‌ २१०), सम्बन्ध धर्म के निरूपण के 
साथ झूगाया गया । इसके अतिरिक्त पू० मी० सू० के ६७६ से प्रकेठ होता है कि जैमिनि को धर्मशास्त्रों के 
विषय में जानकारी थी, क्योंकि उन्होंने ऐसी व्यवस्था दी है कि विश्वजित्‌ यज्ञ में कर्ता) किसी शूद्र को 
इस बात पर दान का विषय नहीं बना सकता कि वह (अर्थात्‌ बूद्र ) धर्मशास्त्र के आदेजझ्ञों के आधार पर उच्च 
जाति के किसी व्यक्ति की सेवा करता है? । उपनिषदों में भी (यथा तै० उप० १११), गृरु शिष्य के 


पितव्य: । यथा सूण्येव जभेरी तुर्फरोत्‌ इत्येब्सादीोन्यश्धिनोरभिधानानि हिवचनान्तानि लप्ष्यन्ते । 'सण्येव जभरी 
तुर्फरोतूु ऋ० (१०१०६।६) में आया है। “निगम. . .कल्पयितब्य/ शबर भाध्य (पू० सौ० स० १३३१० ) 
में भो आया है। तन्त्रवातिक (पृ० २५६, १8३।२४ पर) में ऐसा आया है: 'कात्स्व्येंपि व्याकरणस्थ निरुक्ते 
हीनलक्षणाः प्रयोगा बहूबो यद्वद्‌ ब्राह्मणों ब्रवणादिति!। निरुक्त (१११५) में 'तदिदं विद्यास्थानं व्याकरणस्थ 
कास्न्यंम्‌! नामक शब्द अआग्ये हैं। देखिए तन्त्रवातिक (प० २६८-२६४६ ) जहाँ निरुक्त की ओर संकेत किये गये हैं। 
पु० सो० सू० (१११२४) में शबर ने भावप्रधानमासख्यातं (मिरुवत १।१) को उद्धृत किया है। 

४५०, वेदों धर्ममूल तद्विदा च स्मृतिशीले । गौतव (१।२); धर्मझसमय: प्रमाण वेटाइच | आप० घ० स० 
(१११।११२-३ ) । तस्थ च व्यवहारों वेदों घ॒र्मं शास्त्राण्यकुगान्यूपबेदा: पुराणम्‌ । यौतम (१११६ ), जिसके विषय 
में हरदत्त ने व्याख्या की है : 'तस्य राज्ञः व्यवहारों ोकमर्यादा स्थापनम्‌। देखिए सनु० (२।६) एवं याज्ञ० 
((४७)॥। 

५१. शूद्रस्य धर्मशास्त्रत्वात्‌। पृ० सी० सू० (६।७६): विश्वजित्येन सन्दिहाते । कि परिचारकः 
शूद्रो देयो नेति। . . .एवं प्राप्ते ब्रूम:। शूद्रव्च न देय इत्यन्वादेशः । कुतः घर्मशास्त्रत्वात्‌ धर्म शासनोपनतत्वा- 
ससप। वेखिए मनु० (१०१२३) एवं सौतम (११५७-५६) । 
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वेदाध्ययन के उपरात्त उससे कहता है कि जब कभी. उसे व्यवस्थित कृत्यों के विषय में सन्देह हो या उचित 
आचार के विषय में सन्देह हो तो वह अपने देश के ऐसे ब्राह्मणों के आचारों का अनुगमन करे, जो सुविचारणा 
के उपरान्त कार्य करते हैं, जो कत्तंव्यशील हैं, जो दूसरों से प्रभावित होकर कोई अन्य कार्य नहीं करते, जो 
चरित्र में कठोर नहीं हैं और अपने कत्तंव्यपालन में स्चेष्ट रहते हैं। इसका तात्पय यह है कि सदाचार धर्म 
का एक स्रोत है । जैमिनि ने 'स्मृति' शब्द का प्रयोग कई सूत्रों में ग्रन्थों के अर्थ में किया है, ६८।२३ में आप० 
गु० सू० के शब्द पाये जाते हैं। शबर ने 'स्मृति' शब्द का प्रयोग किया है और ,स्मरति' एवं 'स्मरन्ति! को एक 
दर्जन से अधिक बार प्रयुक्त किया है। 

निम्नलिखित वचन द्रष्टव्य हैं । पू० मी० सू० (१।३॥२) पर शबरः का कथन है---प्रमाणं स्मृति:/४४, 
पू० मी० सू० (१॥३।३) पर उन्होंने तीन स्मृति-नियम दिये हैं, जिनमें दो विद्यामान स्मृतियों में पाये जाते हैं। पू० 
भी० सू ० (६।१।५), में जहां पश्‌ आदि हीन प्राणियों की चर्चा है और ऐस/ प्रशव उठाया गया है कि ऐसे पशुओं 
को बंदिक कृत्यों के लिए अधिकार है कि नहीं, तो शबर ने इस भ्रकार के अधिकार को नहीं माना है, क्योंकि 
वे वेदाध्ययत नहीं करते और न स्मृति शास्त्र ही जानते (जैसा कि मनुष्य लोग जानते) हैं। पू० मी० सू० 
(६२९।२१-२२) पर (जहाँ यह प्रश्न उठाया गया है कि क्या वे स्मार्त निग्रम, यथा-गुछ का अनुगमन 
करना चाहिए, आज्ञापाछन करना चाहिए, उन्हें प्रणाम करना चाहिए, वृद्ध व्यक्षित का सम्मान उद्कर करना 
चाहिए, उन बच्चों के लिए भी प्रयुक्त होते हैं, जिनका उपनयन न हुआ हो) शबर का कथन है कि स्मृत्ति 
वेद के समान हैं. (वेदतुल्या हि स्मृति, बेंदिका इव पदार्था स्मर्यन्त इत्युक्तम ) । ६।८।२३ पर शबर मे एक 
इलोक को स्मृति कहकर उद्धुत किया है, (स्मरन्ति-तेषु कालेयु हवानि-इति) । ६।७।३१ पर उनका कथन है कि 
स्मृति ते गन्थवों को एक सहस्न वर्षों तक जीवित रहते लिखा है। ६।९।२० पर शवर का कथन है कि रमति के 
अनुसार स्त्री के पास सम्पत्ति नहीं होती, किन्तु श्रुति के अनुसार सम्पत्ति पर उसका स्वत्व रहता है। &।२।२ पर 
शबर ने कहा है--नैषा स्मृति: प्रमाणम दृष्टमूछा हयेषा'; १०१३६ पर शवर का वचन है कि शिप्ट लोगों के 
व्यवहार से स्मृति का अनुमान किया जाता है और स्मृति से श्रुति वचन का अनुमान ;:किया जाता है। १०१४२ 
पर शबर का कथन है कि स्मृति व्यवहार से अधिक शक्तिशाली है॥। १०॥३।४७ पर शबर की उक्ति है--एक स्मृति 


५२. अध्दाचत्वारिशदर्षाणि बेद ब्रह्मचर्यच्रणं जातपुत्रः कृष्णकेशो5ग्नौनाइघीत हइत्यलेंन विरुद्धयम्‌ । ऋौत- 
राजको5भोज्यान्न इति तस्मादस्नीषोमीये संस्थिते यंजमानस्य मृहेशशितव्यमित्यनेस विरुद्धम्‌ू ! शबर १३१२ पर। 
बो० घ० सू० (१६२१) में आया है : अष्टाच्त्वारिशदर्षाणि वेदब्रह्मचयंभ! ॥ आप० ध० सू० (१।६।१८१६ 
एवं २३) में संघान्नमभोज्यम्‌?। दीक्षितोइक्रीतराजक:३ सन्‌ ० (१०८४) ने थघोड़ों एवं ऐसे पशुओं के विक्रय 
को भना किया है जो एकशफ होते हैं, किन्तु ते० सं० (२।३१२॥१) ने यह कह कर कि वरुण उसको पकड़ 
लेता है जो अश्ब के दान को ग्रहण करता है, व्यावहारिक रूप से उसकी वर्जना कर दी है; ऋग्वेद ने अब्चों के 
दाताओं की बड़ी प्रशंसा की है, यथा--१०१०७।२ उच्चा दिवि दक्षिणावन्तों अस्थुर्ये अश्वदा: सहते सूर्येण' । 'पूर्य 
मोमांसा इन इ ट्स सो के प० २२६ पर गंगानाथ झा ने ऐसा अनुवाद दिया है : 'सिहों, घोड़ों आदि को दान में 
देना, स्वीकार करना एवं क्रय करना या विक्रय करना. . "| केसरिन (केसरी) का अर्थ है सिह, और विशेषण 
के रूप में इसका अर्थ है, अयाल वाला! और सिह की विशेषता प्रकट करता है। डा० झा का यह अनुवाद 
बजुद्ध है। देखिए इस महा ग्रन्थ का खण्ड २, प० ८५०, पाद-टिप्पणी १६४७ । 


यूवंमीमांसा के कूछ मौलिक सिद्धान्त १५७ 


है कि “घोड़ा नहीं बेचना चाहिए।। एक स्थान पर शबर ने प्रमाणे स्मृती' के स्थान पर '्रमाणायां स्मृतो' शब्दों 
का प्रयोग किया है ओर तन्त्रवातिक ने बड़ा कष्ट करके यह प्रदर्शित करना चाहा है कि शबर की यह त्रुटि किसी 
प्रकार १३३ पर ठीक है । बौधायन धर्मसूत्र (१।१।१८६-२६) ने दक्षिण मारत में व्यवहृत पाँच आचरणों 
तेथा उत्तर भारत के पांच आचरणों का उल्लेख क्रिया है और कहा है कि यदि दक्षिण या उत्तर वाले अपने से 
विपरीत आचरणों का व्यवहार करेंगे तो वे पापी कहे जायेंगे। घिरोधी कहता है** कि स्मृतियों का परित्याग 
कर देना चाहिए, क्‍योंकि वे मनुष्यों द्वारा प्रणीत हैं (अर्थात्‌ वे पौरुषेय हैं, अपौरुषेय नहीं, जैसा कि बेंद है) और 
मनुष्य लोग बहुघा शख्रमित एवं विस्भरणशील होते हैं। विरोधी का यही प्रमुख आधार है। इसका उत्तर यों है 
कि स्मृति की व्यवस्थाओं के लिए वेद में ऐसे वचन पाये जाते हैं जो स्मृति के कुछ नियमों की ओर. निरदश देते 
हैं, यधा-अष्टका श्राद्ध स्मृतियों के बहुत पहले से प्रचलित था जौर वह वैदिक मन्त्र यां जनाः प्रतिनन्दन्ति' 
में सांकेतिक रूप से उपस्थित है। गुर की आज्ञा के पालन एवं यात्रियों के लिए जलाशय की व्यवस्था करने के 
व्यवहारों में जाना हुआ उहृश्य (अर्थात्‌ अन्य लोगों के लिये उपकार ) है। वेद में भी प्रपा (ऋ० <॥8१) 
शब्द आया है, धन्वन्नीव प्रपा असि' अर्थात्‌ हे अग्नि, तुम मरुस्थल में प्रपा के समाच हो'। इस बात पर तथा आगे 
आने वाले सूत्रों के विषय में तस्त्रवातिक ने विशद रूप से लिख! है और भाष्यकार से कई स्थानों पर भिन्न 
मत प्रकट किया है, उतके दोष को बताया है और विवेचन के लिए अन्य विषय उपस्थित किये हैं । स्मृति- 
व्यवस्थाओं के छिए दो सिद्धान्तों का प्रतिपादन हुआ है, जिनके लिए वैदिक संकेतों का पता चलाना असम्भव- 
सा है। तन्त्रवातिक (१३।१ पर, पृ० १६४) ने प्रथमत: कहा है कि स्मृति, की व्यवस्थाएँ (अथवा नियम 
या आदेश ) विस्मृत बैंदिक छमखाओं पर आधृत हो सकती हैं, या (ह्वितीयतः:) वे आज के प्रस्तुत (विद्यमान), 
बैंदिक अंशों पर आधुत हो सकती हैं ।' यदि कोई यह पूछे, वे क्‍यों नहीं पायी जातीं' ?” तो कुमारिल ने उत्तर 
दिया है-'वेद की बहुत-सी शाखाएं (बहुत-से देशों में) बिखरी पड़ी हैं, मनुष्य छोग प्रमादी हैं, वचन वेद के 
विभिन्न प्रकरणों में पड़े हुए हैं; इन्हीं कारणों से उत बचनों को बताया नहीं जा सकता जिन पर स्मृतियाँ 
आधारित हैं *४। 


५३. धर्मस्यभूलत्वादशब्दमनपेक्ष स्थात्‌। अपि वा कत्‌ सामान्यात्‌ प्रमाणमनुमानं स्थात्‌ 4१३॥१-२॥ 
'क्तु' सामान्यात्‌” की व्याख्या भाष्यकार ने यों की है: 'कत्‌ सामान्‍्यास्त्स्मुति-व॑दिकपद्थंयो:, अर्थात्‌ वे लोग जो 
वेदिक कृत्य करते हैं और साथ ही साथ स्मृति की व्यवस्थाओं का पालन करते हैं, एक-से हैं; वे वसा कभी न 
करते यदि उनमें एंसा विश्वास न होता कि स्मृति-व्यवस्थाएँ बेदिक प्रमाण पर आधारित हैं; यद्यपि प्रत्येक विषय में 
बेदिक बचनों को स्पष्ट रूप से या उपलक्षित रूप बता देना सम्भव नहीं है । मेधघातिथि ने मनु० (२।६) पर इसे 
स्पष्ट रूप से लिखा है और अपने प्रन्‍्थ स्मूतिविवेक से निम्नलिखित इलोक उद्ध त किया है: प्रासाण्यकारणं मुख्य 
वेदविद्भि: परिप्रह: | तदुक्‍त कत्‌ सासान्यादनुमान भ्रुती: प्रति।॥ रेखांकित शब्द पु० भौ० सू० (१३३२) 
से लिये गये हैं। मनुस्मुति (२७) में आया है : थः कश्चित्कस्यचिद्धमों सनुदा परिकीरतितः । से सर्वोभिहितो 
बेदेसबंज्ञानमयो हि सः ॥' मेघातिथि, गोविन्दराज एवं अन्य' टीकाकारों ने सः को बेद के लिए माना हे, किन्तु 
कल्लूक ने इसे मनु के लिए प्रयुक्त समझा है। देखिए इस महाग्रंथ का खण्ड रे, पृ० ८२८, पाद-टिप्पणी १६१२ 
जहाँ इन शब्दों का अन्य अर्थ उपस्थित किया गया है। 

५४, तेन वर. . अलीनश्रुत्थन्‌ मानमेव. . . . । यद्वा विद्यमानद्ाखागतश्रुतिमूलत्वमेवास्तु 4 कथमनुपलब्धि- 
रिति चेदुच्यते--शाखानां विप्रकीर्णत्वात्पुरुषाणां प्रमादतः । माना प्रकरणस्थत्यात्‌ स्मृतेमूंल न बृद्यते ॥॥ तन्त्रवातिक 


शरद धर्मशास्त्र का इतिहास 


आपस्तम्बधर्मसूत्र (१(४।१२।१० ) से पता चलता है कि उसके बहुत पहले से ऐसी धारणा धर कर गयी 
थी कि बहुत से वैदिक वचन नष्ठ हो चुके हैं या अब उपलब्ध नहीं हैं॥ ऐसा आया है- 'कृत्यों की उदधोषणा 
ब्राह्मण भ्रन्थों में हुई हैं, किन्तु वास्तविक शब्द (ब्राह्मण बचतों के शब्द ) विलीन हो गये हैं और कृत्यों के 
सम्पादन से (प्रयोग से) ही उनका अनुमान लगाया जाता है+५ 

इस सिद्धान्त पर निर्मर रहना कि स्मृतियाँ उन बंदिक वचनों पर आधृत हैं जो नष्ट हो चुके हैं (या 
अब नहीं मिलते) आपत्तिग्रस्त हूँ, क्योंकि इसी तर्क पर बौद्धों के समान अन्य पाषण्डी अपने सिद्धान्तों 
के लिए प्रमाण उपस्थित कर सकते हैं** | इसी से कमारिल ने एक अन्य सिद्धान्त रखा है जो यों है-- 
स्मृतियों का आधार ऐसे बचन हैं जो आज के बैदिक बचनों में नहीं पाये जाते, क्योंकि वैदिक शाखाएँ चतुदिक्‌, 
बिखरी पड़ी हैं! । 

हमने स्मृतियों के विषय में वे सारी बातें जो मीमांसकों के मत्तों पर आधृत हैं, इस महाग्रन्थ के तृतीय 
खण्ड (जिल्द ) में निरूपित कर दी हैं। अत: केवल थोड़े से उदाहरण एवं निष्कर्ष यहाँ उल्लिखित किये जा रहे 
हैं। स्वयं शबर ने प्रस्तावित किया है कि पू० मी० सू० १॥३॥४ को एक पृथक अधिकरण होना चाहिए, 
और एक महत्वपूर्ण उक्ति उन्होंने कही है-जहाँ पर किसी कार्य के लिए कोई दृष्ट अथे पाया जा सके 
तो किसी को वहाँ अदृष्ट अर्थ या बैंदिक वचन का अनुमान नहीं लगाना चाहिए । शबर द्वारा पू० मी० सू० 
(१॥३।३-४ ) के निरूयण को शास्त्र दीपिका ने बड़े स्पष्ट एवं परिण्कृत ढंग से यों रखा है--वे स्मृति नियम जो 
श्रुति-नियम के विरोध में आते हैं और ऐसी स्मृति-व्यवस्थाएँ जिनमें स्पष्ट रूप से छौकिक अर्थ प्रदर्शित हो, 
न तो प्रामाणिक होते हैं और न आवश्यक , किन्तु स्मृति के शेष वचन प्रामाणिक होते हैं। यह सिद्धान्त आप० 
ध० सू० (१॥४।१०१२) के उस सिद्धान्त से पुराना है, जो यों है--जहाँ व्यक्ति प्रोति ( आनन्द ) के लोभ 
से (अर्थात्‌ वैसा करये पर आनन्द का अनुभव करने से ) कार्य करते हैं वहाँ शास्त्र नहीं पाथा जाता'। कुमारिल शबर 
से इस विषय में मेल नहीं खाते | उनका कथन है कि दृष्ट एवं अदृध्ट या आध्यात्मिक अर्थ बहुधा एक-दूसरे से 
दुस्तर रूप से मिश्रित होते हैं। धान (चावल) पर से भूसी निकालना एक दृष्ट उद्देश्य या अर्थ रखताः है, 
क्योंकि वसा करने से चावल मली भाँति उबल जायेगा और पका हुआ चावल यज्ञ में आहुति का काम 
करेगा। इस कार्य में एक दृष्ट अर्थ है और तब भी यह कार्य वेद द्वारा व्यवस्थित है। बहुत ही आकर्षक 
एवं तीखे शब्दों से युक्त तथा अनुकूल वचन द्वारा, सर्वप्रिय दृष्टिकोण से परिपूर्ण तथा ऐसे ढंग से कथित कि 
दुष्ट को भी उसका प्रिय मिले, कुमारिल ने संस्कृत के सभी ग्रन्थों की जाँच की है और वेद से उनके सम्बन्ध 
एवं सामान्य भौतिक अनुभव से तुलना करके उनकी उपयोगिता ,की परीक्षा की है। यहाँ पर केवरू थोड़े-से 
वाक्य दिये जायेंगे। अतः उन्होंने व्यवस्था दी हैं कि सभी स्मृतियाँ अपनी उपयोगिता को दृष्टि से प्रामाणिक 


(१३१, पृ० १६४) । इसे विदवरूप ने याज़्० (१७, पु० १४) की टीका में बिना नाम विये उद्धूत किया 
है। 

४४. ब्राह्मणोकता विधयस्तेयामुत्सब्नाः पाठाः प्रयोगादनुमीयन्ते । यत्र श्रीत्युपलब्धितः प्रवुत्तिन तन्न शास्त्र- 
सस्ति । आप० घ० सू० (१॥४१२।१०-११)॥ 

५६. यदि तु भ्रलोनशाखामूलता कल्प्येत । ततस्तासां बृद्धादिस्मुतीनामपि तबूद्वारा प्रामाष्यं प्रसज्यते। 
तन्त्रयातिक (१३॥१, पृ० १६३) । 


पुर्बंमोमांसा के कुछ मौलिक सिद्धान्त रद 


हैं। स्मृतियों के वे अंश जो घर्मं एवं मौक्ष से सम्बन्धित हैं उनका मूल बेद में है अर्थात्‌ वे वेदमूलक हैं, किन्तु वे 
अंश जो अर्थ एवं काम से सम्बन्धित हैं वे केवल लौकिक व्यवहारों पर आधूत हैं। यही |नियम इतिहास (महामारत ) 
एवं पुराणों के स्तुतिमूछक वचनों के लिए भी प्रयुक्त होता है, इतिहास एवं पुराण स्मृति के नाम से ही विख्यात 
हैं। इन दोनों में जो घटनाएँ एवं गाथाएँ हैं उन्हें अर्थवाद समझना चाहिए। इसके उपरान्त कुमारिल ने पृथिवी 
के विभागों एवं राज-वंशों (थे दोनों पुराणों के विषय हैं) के विवरणों की ओर संकेत किया है और उनके अभिप्ायों 
पर भ्रकाश डाल्य है। ६ वेदांग (व्याकरण, छन्द, शब्द, ज्योतिष आदि) कऋत्वर्थ एवं पुरुषार्थ के रूप में उपयोगी 
हैं, तथा मीमांसा एवं न्याय की स्थापना प्रत्यक्ष एवं अनुमान के साधनों से उत्पन्न लौकिक अनुभव से हुई है; तथा 
म्रीमांसाशास्त्र में तकों का जो विशद संग्रह पाया जाता है वह एक व्यक्ति के बूते को बात नहीं है। बेद की व्याख्या 
में न्याय की आवश्यकता के लिए वे मनु» (१२११०५-१०६) पर तिर्भर रहते हैं । कुमारिल यह स्वीकार करने को 
सन्नद्ध हैं कि उन दार्शनिक सिद्धान्तों को, जिनमें प्रधान एवं पुरुष ([सांख्य में) को या परम तत्त्व या परमाणुओं 
(वशेषिक में ) को माना गया है, ऐसा समझ लेना चाहिए कि वे विश्व की सर्जना एवं विनाश्ष की गुत्थी को सुलझाने 
में समर्थ हैं तथा उन्हें ऐसा जान लेना चाहिए कि मन्‍्त्रों एवं अ्थवादों से उत्पन्न ज्ञान के कारण जो कुछ स्थूछ या 
सूक्ष्म दशित है वह कारणों एवं कार्यों में विभाजित है। इतका मन्तव्य है फल एवं कारण के रूप में स्वर्ग एवं योग 
के अन्तर को विख्यात कर देना । सृष्ठि एवं विवाश के निरूपण का मन्तव्य है भाग्य एवं मानवीय प्रयत्न के बीच 
स्थित अन्तर को स्पष्ट कर देना | कुमारिल और आगे बढ़ते हैं और यहाँ तक मानने को सन्नद्ध हैं कि बौद्धों के 
वैधरमिक सिद्धान्त, यथा--केवल विज्ञान का अस्तित्व है और प्रत्येक वस्तु .वित्य प्रवाह में है और कोई (नित्य 
अथवा अमर ) आत्मा नहीं है', जो उपनिषदों के अर्थवाद वचनों से उद्भूत हुए हैं, छोगों;को ऐन्द्रियक आनन्द की 
अत्यधिक अनुरक्ति से दूर रहने की प्रेरणा देते हैं और अपने ढंग से उपयोगी एवं प्रामाणिक हैं । 

कुमारिल अन्तर को स्पष्ट करते हुए यह निष्कर्ष उपस्थित करते हैं कि थे स्मृतियाँ (या उनके बे अंश), 
जिनमें ऐसा व्यक्त है कि फल की प्राप्ति इस जीवन में सम्भवतः नहीं होगी, तथा वे अंश जहाँ यह व्यक्त है कि 
फल मृत्यु के उपरान्त प्राप्त होया, वेद पर आघृत हैं, ऐसा अनुमान निकाला जा सकता है। किन्तु वृश्चिक विद्या 
(मन्त्र से विच्छू के विष को दूर करने की विद्या) के समान वे ग्रन्थ, जो दृष्ट विषयों का निरूपण करते हैं उसी 
प्रकार प्रामाणिक हैं, क्योंकि फल का प्रत्यक्ष अनुभव उसी प्रकार डंक मारे गये अन्य व्यक्तियों से प्राप्त किया जा 
सकता है*०॥ 

मध्यकाल के घम्ंशास्त्र-ग्रन्थ वेद पर आधृत स्मृतियों तथा प्रत्यक्षातुभवों (एवं उद्देश्यों (मन्तव्यों) के अन्तर 
के इस विवेचन की चर्चा करते हैं। उदाहरणार्थ, कल्पतरु (ब्रह्मचारि काण्ड, यु० ३०) एवं अपरार्क (पृ० ६२६- 
६२७) ने मविष्यपुराण (ब्राह्मपवं, अध्याय १८१, २२-३१) से श्छोक उद्धृत किये हैं जो स्मृतियों के विषयों को 
पाँच श्रेणियों में बाँदते हैं और उस विभाजन को उदाहरणों से स्पष्ट करते हैं | स्मृति च० (२, पृ० २४) ने 
इनमें से दो को उद्घृत किया है और मित्रमिश्व के परिभाषाप्रकाश (पृ० १६) ने सभी को उद्धृत किया है। 
देखिए इस महाग्रन्थ का खण्ड ३,प्‌० ८४०, पाद-टिप्पणी १६३४, जहाँ ये सभी इलोक दिये गये हैं। 


१७- विज्ञानमात्र-क्षणभ ज्भ-नेरास्म्यादिवादानामप्युनिषदर्थवादप्रभवत्व॑ ,विषयेष्वात्यक्तिक राग निचत्ं- 
यितु मित्युपपन्न सर्वाधां प्रामाण्यस्‌ । सर्वत्र च यत्र कालान्तरफलार्थ त्वादिदानीसनुभवासस्भवस्तत्र श्रुतिमूछता । 
सास्दृष्टिकफले तु बृश्चिकविद्यादों पुराषान्तरे व्यवहारदर्शनादेव प्रामाण्यमिति विवेक सिद्धि: । तन्त्रवा० (पु० १६७, 
शरे३२ पर) । ु ु 


१६० र्मज्ञास्त्र का इतिहास 


कुमारिल (तन्त्रवातिक, पृ० १६४-१८९६) का कथन है कि शवर द्वारा १३।३ पर उदघृत बचन' वेद के 
विरोध में नहीं पड़ते और १॥३३-४ के अन्तर्गत जो विषय विवेचित हुआ है वह सांखूष, योग, पाशुपत, पाञ्चरात्र 
एवं शाक्यों के सम्प्रदायों के धर्म के वि्यों की प्राम/शिकरता प्रकट करता है, कुमारिल के अनुसार ये सभी तीन बेदों 
के बाहर की बातें हैं और उन्हें अप्रामाणिक मान कर छोड़ देना चाहिए, श्रद्यपि उनमें कछ छुसे वियय पाये जाते हैं 
यथा-अहिसा, सत्यता, आत्म-संयम, दान एवं करुणा, जो श्रुति एवं स्मृत्ति करे अनेकल हैं॥। उपर्यकत बातों से यह 
प्रकट होता है कि कुमारिल बौढों द्ारा उपस्थापित एवं अवरिडायं सदगणों से परिचित थे, किन्तु वे उनसे कई 
बातों में अन्तर रखते थे । वे यह मानने को सन्नद्ध थे क्रि वौद्ध ग्रन्थों का कुछ मल्‍्य है और उन्होंने इसकी शिक्षा 
नहीं दी कि वे ग्रत्थ जला दिये या नष्ट कर दिये या जावँ। अतः यह प्रकट होता है कि वे बौद्ध ग्रन्थों से घणा नहीं 
करते थे और न बौद्धों को सताने के पश्षपाती थे, जैसा कि ताराताथ ने लिखा है 

शवर ने पू० मी० १३ के सूत्र ५-७ की व्याख्या में कहा है किये सूत्र कुछ विशिष्ट धामिक कर्मो से 
सम्बन्धित हैं, यथा---आचमव (जब कोई क्रिसी कृत्य के मध्य में छींक देता है), तभी सभी कर्मों में जनेऊ (यज्ञोप- 
वीत ) धारण करना तथा दक्षिण हस्त का प्रयोग । विरोधी का कथत है कि क्रिसी छामिक कृत्य मे सौण बातों के 
झीक्षसम्पादन तथा क्रम में इन कर्मों से अवरोध उवस्थित हो जाता है। शवर ने स्थापता की है कि इस प्रकार के 
विरोध में कोई तथ्य या बल नहीं हैं। कूमारिट का कथन है कि इत तीन उदाहरणों में शत्वर की उक्ति दीक नहीं 
है । उन्होंने तीनों सूत्रों को दी अधिकरणों में रख! है। सत्र ५ एवं ६ में कभारिल अज्ैदिक के अतसार ऐसी बातें 
पायी जाती हैं जो बुद्ध तथा अन्य सम्ध्रदाथों के प्रवर्तकों के सिद्धान्तों से सम्बन्धित हैं, यथा--मठों एवं उद्यानों का 
निर्माण, वेराग्य पर बल देना, ध्याव का लगातार अभ्यास, अहिसा, सत्यवचन, इस्द्रिय-निग्रड दवा--जो ऐसी 
बातें हैं जो वेद द्वारा भी व्यवस्थित की गयी हैं, शिष्टों के विचारों के विरोध में नहीं पड़ती हैं और न' बेदओं में 
किसी विद्वेप-भावना की उत्पत्ति करती और इसी करण अवैदिक सिद्धान्तों के वे अंश प्राम/णिकर माने जाने 
चाहिए। कुमारिल द्वारा इस धारणा का इस टिप्पणी के साथ प्रतिकार किय। गया है कि केवल १४ (चार वेद, 
६ वेदांग, पुराण, न्याय, मीमांसा एवं धर्मशास्त्र) या १८ (चौदह में च/र उपवेदों को जोड़ कर) बिद्याएँ वैदिक 
शिष्टों द्वारा धर्म के मामलों में प्रामाणिक मानी गयी हैं तथा बोद्धों एवं अच्य सम्प्रदायों के ग्रन्थ उनमें सम्मिछित 
नहीं हैं | कुमारिर ने एक उदाहरण दिया है, यथा --हूब, यद्यपि स्वयं पवित्र एवं उपयोगी होता है, किन्तु जब 
बह कुत्ते के चर्म में भर दिया जाता है तो अनुपयोगी एवं अपवित्र हो उठता है। 

कुमारिल के मत से पू० मी० १३ का सूत्र ७ स्वयं एक अधिकरण है और 'वह सदाचार (शिष्ठों के 
आचारों एवं व्यवहारों ) की प्रामाणिकता से सम्बन्धित है। तन्त्रवातिक में उन्होंने अपनी धारणा व्यक्त की है 
कि केवल वे प्रयोग या व्यवहार प्रामाणिक हैं जो स्पष्ट बैंदिक बचनों के विरोब में नहीं पड़ते, जो शिष्टों द्वारा इस 
विश्वास से व्यवहृत होते हैं कि वे सद्धर्म (या सदाचरण ) हैं और उनके लिए कोई दुष्ट अर्थ (यथा--इच्छाओं 
की तृप्ति या आनन्द या सम्पत्ति की उपलब्धि) की बात नहीं कही जाती । बे ही व्यक्तित शिष्ट कहे जाते हैँ जो 
स्पष्ट रूप से वेदबिहित धामिक कुत्यों एवं कर्तव्यों का सम्पादन करते हैं। वे आचरण (प्रयोग या व्यवहार ) जो 
परम्परा से चले आ रहे हैं और शिष्टों द्वारा इस धारणा के साथ व्यवहृत होते रहे हैं कि वे धर्म के अंग हैं, धर्म 


४८. देखिए याज्ञ० (१३३) जहाँ १४ विशद्याओं का उल्लेख है ॥ चार उपवेद हैं-आयबेंद, धनवेंद, 
यगान्धवंबेद एवं अर्थशास्त्र । 
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के समान कहे जाते हैं और स्वर्ग की उपलब्धि कराने वाले हैं। तन्व्वातिक ने टिप्पणी कौ है कि आचरण केवल 
प्रामाणिक नहों हो जाते कि उतके लिए कोई दृष्ट अर्थ की घारणा नहीं है; प्रत्युत वे बसे इसलिए हैं कि उन्हें 
शिष्ट छोग घमम के माग के रूप में व्यवह्ृत करते हैं। बहुत-से कर्म, यथा--कृषि, नौकरी या व्यापार, जो सम्पत्ति- 
प्राप्ति के साधन हैं तथा आनन्द दायक कर्म, यथा--स्वादिष्ट भोजन करना, मद्यपान करना, कोमल बिस्तर पर सोना, 
सुन्दर मकान या उद्यान की उपलब्धि, जिनमें सभी आयों एवं म्लेच्छों में पाये जाते हैं, लोगों द्वारा घर्म का माय 
नहीं कहे जाते और ऐसा नहीं कहा जा सकता कि कुछ कर्म, शिष्टों द्वारा धर्म कहे जाते हैं अतः उनके सभी कर्म 
धर्मं कहे जायेंगे। कुमारिल ने इस परामशं को उद्धृत किया है कि व्यक्ति को उस मार्य का अनुसरण करना चाहिए 
जिससे उसके पिता, पितामह एवं अन्य पूर्वपुरुष गये थे और यदि वह मार्ग अच्छा हो और जिस पर चलने से 
उसकी कोई हानि न हो ।५+ 

भुति (वेद), स्मृति एवं सदाचार (शिष्टों द्वारा व्यवहृत आचार जैसा कि मनु ० १२१०६ में उसकी व्याख्या 
उपस्थित की गयी है) के तुलनात्मक बल के विषय में गूढ़ प्रश्न उठ खड़े होते हैं। मिताक्षरा ने याज्ञ० (१७, जहाँ 
धर्म के पाँच स्नोतों का उल्लेख हैं, यथा--श्रुति, स्मृति, सदाचार एवं दो अन्य) की व्याख्या में एक स) मान्य नियम 
यह दिया है कि विरोध की स्थिति में पहले वाला अपने से आगे वाले से अपेक्षाकत अधिक वलशाली होता है। मनु ० 
(१॥१२) में आया है कि जो छोग घ॒र्मं जानना चाहते हैं उनके लिए श्रुत्ति सर्वोत्तम प्रमाण है। अतः श्रुति एवं 
स्मृति के विरोध में पहले बाला अर्थात्‌ श्रुति वाला प्रमाण मान्य होता है। इस स्पष्ट नियम के विषय में भी कुछ 
अपवाद होते हैं, जिनका उल्लेख आगे किया जायेगा । किन्तु जहाँ दो स्मृतियों की बातों में विरोध होता है वहाँ 
भ्ोडशी-न्याय एवं गौतम (१।५: 'तुल्य-बलू विरोधे विकल्प” ) के शब्दों के अनुसार सामान्य नियम विकल्प को माल 
छेना है। घ्मंशास्त्र के बहुत-से ग्रन्य ई० पू० ५०० के बहुत पहले प्रणीत हो चुके थे, क्योंकि गौतम (२१।७) 
ने मन्‌ एवं आचार्या: (३।३४५ एवं ४१८ में) का उल्लेख किया है और आप० ध० सू० (१।६।१६॥२-१२) ने 
इस विषय में कि किसका मोजन ग्रहण किया जाय, कम से कम & छेखकों की सम्मतियों का उल्लेख किया द्दै 
मनु० (३।१६) ने उस ब्राह्मण की स्थिति के विषय में, जो शूद्र नारी से विवाह करता है, या जिसे उस सस्‍्वरी से 
पुत्र या बच्चा उत्पन्न होता है, चार ऋषियों द्वारा प्रदर्शित तीन मत दिये हैं । स्मृतियों के विरोध के विषय में 
एक प्रसिद्ध उदाहरण है, मनु ० (३१३), बौ० घ० सू० (१८२), विष्णुधमंसूत्र (२४।१-४ ) वसिष्ट (१।२५), 
पार० गृह्यसूत्र (१४) का नियम, जो अनुलोम विवाह की अनुमति देता है और ब्राह्मण को शूद्र नारी से विवाह 
करने की अनुमति प्रदान करता है। याज्ञ० (१।५६-५७) उतत लोगों की इस बात को नहीं मावते जो यह कहते हैं 
कि तीन उच्च वर्णों के लोग शूद्ध नारी से विवाह कर सकते हैं। पश्चात्कालीन स्मृतिकारों एवं निबन्धकारों को यह 
कहना चाहिए था कि इस सिद्धान्त विरोध में विकल्प का सहारा लेना चाहिए। किन्तु वे ऐसा नहीं कहते। इस 
प्रकार की स्पष्ट विरोधी स्थितियों से हटने के लिए वे माँति-भाँति के उपाय दूँढ़ लेते हैं। प्रथम उपाय बृहस्पति 
(लगमग ५०० ई०) ने यह निकाल्‍छा कि ऐसी स्थितियों में मनुस्मृति का स्थान सर्वोच्च है, क्योंकि यह वेदों का 


४दे. येवास्थ पितरों याता येन याता: पितामहा:। तेन यायात्सतां मार्ग तेम गच्छप्षरिष्यते ॥ सनु० 
(४१७४); तस्त्रवातिक (पृ० २११) द्वारा उद्ध,छ, जहाँ कुसारिछ में थों संड़ा है : 'घ्थां हु पिन्र.दिभिरे 
बार्थों नाचरितः स्मृत्यन्तरप्रतिषिद्धश्च ते हं परिहन्येव। अपरिहरम्तो बा रबजन:दिभिः हरिक्वीयन्ते । रेक्षिए 
इस पर मेघातिथि एवं मिता० की टोकाएं । 


श्हु 


१६२ धर्मदारत्र का दृरतिहांस 


वास्तविक मत प्रकाशित करती है और वह स्मृति जो मंन्‌ के कथन की विरोधी है, प्रशंसा का पात्र नहीं होती ।१* 
किन्तु यह समाधान सन्तोषप्रद नहीं था अत: अन्य उपायों का आश्रय लिया गया । एक उपाय था स्वयं मनुस्मृति 
एवं अन्य ग्रन्थों में जो पहले ही नियम रूप में घोषित था, उसका विरोव करते हुए वचनों को रख देना। दो उदा- 
हरण दिये जा सकते हैं। मत्‌ (३।१३७ ), जिसका उल्लेख ऊपर हो चुका है) के विरोध में विद्यमान मन्‌ (३१५४-१४ ) 
के इलोक पार्य जाते हैं जो उन तीन उच्च वर्णों के लोगों की भर्त्संना करते हैं, जो शूद्र नारी से विवाह करते हैं। 
मनु ने तियोग की प्रथा की अनुमति दे दी थी (६॥५६-६२ में), किन्तु आज की मनुृस्मृति (६६४४-६८) ने 
इसकी घोर निन्‍दा की है। ये विरोधी उक्तियाँ बृहस्पति को ज्ञात थीं, क्योंकि उन्होंने स्पष्ट कहा है कि मन्‌ ने 
सनियोग की अनुमति दी है और स्वयं वे उसे अमान्य ठहरातें हैं और कारण बताते हैं, यथा--प्राचीत यूयों (कुंत 
एवं त्रेता) में छोग तप करते थे और ज्ञानवान थे | किन्तु द्वापर एवं कलि यों में मनृष्य अतीत बुगोों के लोगों 
द्वारा प्राप्त शक्ति खो चुके हैं और इसी कारण नियोग वर्जित है। स्वयं याज्ञवल्क्य ने प्रस्तावित किया है (२।२१) 
कि जब दो स्मृतियों में विरोध हो तो गुरजनों (अवस्था में बड़े लोगों ) के व्यवह्षारों पर आधृत तक अवधेक्षाकृत अधिक 
बलशाली होता है। नारद में ऐसा ही नियम दिया हुआ है ।*" एक अन्य उपाय था यह उद्घोषित करता कि 
घर्मं का स्वरूप चार युगों में अहग-अलग था तथा कृत, त्रेता, द्वापर एवं कलि युगों में घर्मो का प्रवर्तत क्रम से मनु, 
गौतम शेख-लिखित एवं पराशर द्वारा हुआ ६१ इससे भी सभी कठिनाइयों का समाधान नहीं प्राप्त हो सका, 
क्योंकि सघ्यकालीत टीकाकारों एवं निबन्धकारों को पता चला कि परुझर द्वारा जो आज्ञापित था (ब्राह्मण को 
अपने दास, गोपाल, नाई, कुरूमित्र एवं अधिपरा अर्थात्‌ जो खेत को जोतता-बोतता है और आबा भाग देता है, 
एंसे शुद्रों के यहाँ मोजन करने की अनुमति थी तथा कुछ परिस्थितियों में स्त्रियों को र॒नविवाह्‌ की अनुमति है) । 


६०. वेदार्थोपनिबन्द्ध त्वात प्राभाष्यं सु रनुस्‍्मृतो | मन्‍्वर्थ विपरीता या स्मृति: सा न प्रशरयते। बहुरफ्ति, 
पाश० (२२१) की व्याख्या में अपरार्क (प० ६२८) द्वारा तथा सनु० (१॥१) की व्याख्या में कुललूक द्वारा 
उद्ध त। मनु० (२७) ने यह अधिकार व्यक्त किया है कि उन्होंने धम॑ पर जो फुछ कहा है बह बेद में घोषित 
है। मनुस्मति में बहुधा वेद के वही शब्द आय हैं। यथा १३१ एवं ऋ० (१० ४०१२), २२ एवं चाज० सं० 
(४०१२), दै।प (जाया के विषय में) एवं ऐत० ब्रा० ( रेशा१, छदीं गाथा ), <।॥३२ एवं ऐत० ब्रा० 
(३३-३३, चोथी गाथा) । 

६१, उकतो नियोगो सनुना निषिद्ध: स्वयमेव तु। युगकमादशफ्योय कतुरुस्येविधाचत: ॥॥ बृहरपति कुरछूक 
हारा मनु० (दै॥६८) पर उद्घत॥ ओर देखिए इस महा ग्रस्थ का खण्ड रे, पृ० ८६६-५६७ पाद-टिप्पणी, 
१६८२-८३, जहाँ पर याज्ञ २१२१ के कई पाठान्तर एवं व्यास्याएं दी हुई हैं । मिलाइए 'धरमंशार्र घिरोधे तु 
युक्तियुक्तों विधिः स्मृत: ४ नारंदसमृति (१४०) ॥ 

६२. अन्ये कृतयुगे घर्मास्त्रेतायां द्वापरेष्परे । अन्ये कलियुगे नूर्णा युगह्कासानुरूपत:। मन्‌० (१॥ 
८५) । यही इलोक शाम्तिपद (२३२२७, चित्राओ संस्करण , २२४२६) एवं पराशरस्मृति (११२२७, जहाँ 
मुगरूपानुसारत: आया है) में भो आया है; झते तु मानयो बर्मस्त्रेतार्या गोतमः स्मृतः. द्वापरे शंख लिखितः कलौ 
पाराशरः स्मृत: । ॥ पराशरस्मृति (१२४ (स्मृति घ्र० ट्वारा।उद्धत , ९, पृ० ११)॥ 


पृव॑सौमांसा के कुछ मौलिक सि्ान्त १६३ 


वह लोगों द्वारा अमान्य हो गया है ।४ * स्मृतियों के विरोध की स्थितियों में एक अन्य उपाय गोमिल द्वारा उपस्थित 
किया गया है, यथा---जहाँ पर स्मृति-वाक्यों में विरोध हो वहाँ बहुमत की बात मानी जानी चाहिए ।६९४ 

जँसा ऊपर कहा ज। चुका है, स्मृतियों का प्रणयत ई० पू० ५०० के पूर्व हो चुका था और उनका संकलन 
लगभग ६०० या १००० ई० तक होता रहा, अर्यात्‌ उनका प्रणयन-काल' रूगमग १५०० वर्षों का है, याज्ञ७ (१।- 
४-५) ने अपने को ओड़कर १६ स्मृतियों का उल्लेख किया है। देखिए इस महाग्रन्थ का प्रथम खण्ड, जहाँ 
विभिन्न ग्रन्थों द्वारा वणित विभिन्न स्मृतियों की संड्या का उल्लेख हुआ है। यदि अधिक नहीं तो कम-से-कम सौ 
स्मृतियों के नाम बताये जा सकते हैं। १५०० वर्षों की इस लम्डी अवधि में भारतीय जनता की धामिक एवं 
साम।जिक मावन/ओं, उनके आधचारों एवं व्यवहारों में महान्‌ परिवर्तन हुए होंगे । बौद्धधर्म उठा, बढ़ा और भारत 
से विलुप्त ड्ो गया, जाति-प्रया भोज्य/मोज्य, विव।ह एवं सामाजिक व्यवहार में कठोर एवं दृढ़ हो गयी; वैदिक 
कृत्य, पूजित देवगण एवं भावा महान्‌ पथथव्तेनों के चक्कर में पड़ गयी, पशु-ग्ज्ञ, जो कभी-कमी किये जाते थे, 
अब उतने उपयोगी एवं फलदायक नहीं माने जाते। अतः घामिक साहित्य का नये आदर्शों के अनुरूप परिष्कार होता 
आवश्यक था, यही नहीं, नयी पूजा एर्व नये पूजकों के लिए धार्मिक साहित्य को स्वयं ढलना पड़ा। समय-समय पर 
भावनाओं, विश्व/सों, पूजा एवं व्यवदारों में जो परिवर्तन दृष्टि गोचर हुए उन्हें स्मृतियाँ अपने में बाँचती रहीं और 
इसी से बहुत-से विरोवों की सृष्टि हो गयी। इसी से, ऐसा प्रतीत होता है कि १०वीं एवं आगे की शर्तियों के 
विह्वान्‌ लोगों ने कुछ आचारों एवं व्यवहारों को, जो पहले आज्ञापित थे कलियुग में हानिकारक बताया! एक 
सिद्धान्त प्रतिपादित किया गया कि बड़े-बड़े ऋषियों ने कलियूग के आरम्म के समय एकत्र होकर ऐसी घोषणा 
की कि कुछ कृत्य, आचार एवं व्यवहार, जो पहले आश्ञापित थे, कलियुग में वर्जित होने चाहिए। कलियुग में 
निषिद्ध एवं बर्जित कर्मो (जों लगमग ५४ की संख्या में हैं) को 'कलिवज्य कहा जाता है। इस विषय में हमने इस 
महाग्रन्थ के खण्ड तीन में विस्तार के साथ पढ़ लिया है। मेघातिथि के माष्यः (मन्‌ू० &।११२) से यह प्रकढ है कि 
उनके काल (८ वीं शती) के बहुत पहले से बहुत-सें लेखकों ने (मधुपर्क आदि में) गोबध, नियोग, सबसे बड़े 
पुत्र को अधिक रिक्‍्थ देन की प्रथा की मर्त्सना कर दी थी और यह मत प्रकाशित कर दिया था कि ये व्यवहार 
एवं आचार केवल अतीत काछ में ही कार्य रूप में परिणत होते थे। 


कलिवज्यं के विषय पर कुछ गम्मीर विवेचन आवश्यक है। तीत कलिवज्य॑ ये हैं--नियोग, ज्योतिष्टोम में 
अवमृथ के उपरान्त अनुबन्ध्ध/ यो की आहुति एवं ज्येष्ठ पुत्र को पेतुक सम्पत्ति का अधिकांश देने पर निबंध ! 
ये तीनों वेद द्वारा व्यवस्थित थे या आज्ञापित थे। ऋ० (१०॥४०।२) से प्रकट होता है कि पति के आध्यात्मिक 


६३. दास-नापित-गोपाछ-कुछमित्राधंसोरिण:। एते शद्रेषु भोज्याक्षा यह्चात्मान निवेदयेत्‌ ॥ परा*« 
शरस्मति (१११२१)। मिलाइए याज्० (१॥१६६) जहाँ लगभग ऐसे हो शब्द हैं एवं 'स्वदासो नापितों मोषः 
कम्भकारः कर्षाबल: ब्राह्मणेरपि भोज्यान्ना पज्चेते शुद्रयोनय:॥ देवर, अपरा्क (एप० २४४५, याश० १११६८ 
पर) द्वारा उद्ध,त। नष्डे मते प्रबुजिते क्लोबे व पतिते पतो। पज्चस्वापत्सु नारोणां पतिरन्यो विधीयते | पराशर 
स्मृति ४४३२०, जिस पर पराशरमाधवोय (२।१, प० ५३) ने टिप्पणी दी है: अं व पुनरुद्गाहो यूगान्तर- 
विषय: * 

६४, विरोधे यत्न वाक्यानां प्रामाण्यं तत्र भूयसास्‌। गोभिरूस्मृति, मलसमासत्तत्त्य (पु० ७६७)द्वारा उद्धुत 


६४ धर्मशास्त्र का इतिहास 


उत्थात एवं कल्याण के लिए विववा देवर से समोग करके पुत्र उत्पन्न करती थी ९५ तै० सं०, (शाशदै।४) में 
दो विरोती वचव हैं-- सन्‌ वे अउती सम्पत्ति को अयने पुत्रों में बॉँठ दिया' (बिसा किसी अन्तर के) तथा अतः 
बे ज्येष्ठ पुत्र को पै तृक सम्पत्ति देते हैं' (तै० सं० २५॥२।७) । इस अन्तिम वचन में यह तके दिया जा सकता है कि 
जब दो वैदिक वचतों में विरोध है तो विकत्प का आश्षय लिया जा सकता है। किन्तु बहुत प्राचीनकाल से सम्पूर्ण 
सम्पत्ति या अधिकांश बड़े पुत्र को देते पर प्रतिबन्ध था। आपस्तम्ब ने दोदों वैदिक वचनों को उदधृत किया है 
ओर मत प्रकाशित किया है कि पुत्रों में बराबर विभाजव उचित नियम है और टिप्पणी की है कि ज्येष्द पुत्र 
को सम्पूर्ण सम्पत्ति या अधिकांश देना शास्त्रों के विरुद्ध है। उन कर्मों में जो कलि में वरजित हैं किन्तु वेद के काल 
में व्यवद्वव थे (तीत का उल्लेख ऊपर हो चुका है) कूछ निम्नलिखित हैं--( १) सन्रों के लिए दीक्षा छेना (सत्र 
ऐसे यज्ञ थे जो १२ दिनों या १२ वर्यों या और अधिक वर्षों तक चलते थे और केवल ब्राह्मणों द्वारा किये जाते 
थे), जैमिनि ने ६६।१६-३२ में तथा अन्य स्थानों पर इसका उल्लेख एवं वर्णन किया है। यह द्रष्टव्य है कि शबर 
एवं कुमारिल ने सत्रों को कलिवर्ज्य के रूप में नहीं उल्लिखित किया है। इसी से कम-से-कम ८वीं शतती तक यह्‌ 
-सामान्यत: बरणित कलिवर्ज्यों में परिगणित नहीं था। (२) गाय या बैल की दृत्या । बैदिक युग में कतिपय 
अवसरों पर ऐसी ह॒त्या होती थी। ज्यों-ज्यों मांस-सक्षण बुरा समझा जाने लगा गाय की बलि को छोग अति 
भर्संना की दृष्टि से देखने लगे और मध्य-काल के कलिवज्यं-सम्बन्धी ग्रन्थों ने इसको केवल बर्ज्यों की सूची में 
रख दिया है, वास्तव में, यह उनसे कई शतियों पहले से कलिंवज्यं था।(३) सौत्रामणी यज्ञ में सुरा के प्यालों 
का आनन्द । जैमिति, शबर एवं कुमारिल की ट्ुप्टीका ने इसका वर्णत किया है और शबर एवं कुमारिल दोनों 
ने इसमें सुराएूर्ण प्यालों की आहुतियों की चर्चा की है। अतः: यह कृत्य कुमारिल के काल के उपरान्त कलिवर्ज्य 
माना गया होगा। (४) वर (दूल्हे), अतिथि एवं पितरों के सम्माद में वंदिक मस्त्रों के साथ पशु-बलि। देखिए 
इस महाग्रन्म का खण्ड २, पृ० ५५२-५४६ जहाँ मधुपक का उल्लेख है, जिसमें (ऐत० ब्रा० के अनुसार) बेर 
था गाय की बलि होती थी। मन्‌० (५४६१-४४) ने मधुपर्क, यज्ञों एवं पितरों के पिण्ड-दान या श्राद्ध के क॒त्यों 
तथा देवों के लिए यज्ञों में पशुओं की बलि की अनुमति दीं है और इस बात पर बल्‍रू देकर घोषणा की है कि वेद 
की ब्यवस्था के अनुसार पशु-बलि हिसा नहों है, प्रत्युत बह अहिसा है । याज़्ण (१॥२५८-२६०) ने पितरों 
की सस्तुष्टि के लिए यज्ञिय मोजव (चावल या तिल), माँति-मांति की मछलियों एवं कतिपय पशुओं के मांस 
की आहुतियों के काल की अववियों की व्यवस्था की है। मिताक्षरा को यह कट्टना पड़ा है कि यद्यपि याज्ञवल्कप 
से स्पष्ट है कि भ्ाद्ध में यज्चिय मोजन (चावल आदि), मांस एब मभु की आहुतियाँ सभी वर्णों के लिए ब्यव- 


६५. को वां शवुत्रा विधवेव देवरं मर्य न योवा ऋृणुते सघसत्थ आ।॥ ऋ० (१०४०२) प्राचीन काल 
की नियोग-प्रथा के विवरण के लिए देखिए इस महाग्रन्थ का खण्ड २, पू० ५६६-६०७। कुछ लोग इस इलोक 
में पुनाववाह की गंध पाते हैं त कि नियोग को, किन्तु वास्तव में बात ऐसी नहों है। मनु० (६।६५) का कथन 
है कि मन्‍्त्रों में विवाह के सम्बन्ध में नियोग का उल्लेख नहों है ओर न पुरुविवाह्‌ की ही चर्चा विवाह विधि में 

हुई है। ।कन्तु गौतम तथा कुछ अन्य सूत्रकार और यहाँ तक कि याज्ष (१।६८-६६ ) भी नियोग की विधि आदि 
के विवय में स्यवस्थाएं देते हैं। सभी लेखक दिदवा के पू्नाववाह कौ विधि के विषय में पूर्णरूप्रेण मोन हैं। अत: 
यह कहा जाना चाहिए कि ऋ० (१०४०२) को प्राचोन ऋषियों ने नियोग की प्रथा के रूप में जो मान्यता 


प्रदात की है, यहु ठोक है। 


पृर्बंभौमांसा के कुछ मौलिक सिद्धान्त १६४ 


स्थित कौ गयी हैं, तयापि (उत्तके काल में) पुलस्त्य द्वारा स्थापित नियम का पालन होना चाहिए; बथा-- 
ब्राह्मणों द्वारा मुनि के योग्य भोजन (अर्थात्‌ चावल) , क्षत्रियों एवं वेश्यों द्वारा मांस तथा शूद्रों द्वारा 
मध्‌ (याज्ञ० १२६०-२६१ पर मिताक्षरा की टीका) । 

पूर्वमीतांसः के अवुसार वेद नित्य है, स्वयम्भू है और है परमोच्च प्रमाणवार्वा। यह नहीं समझ में 
आता कि ऋषियों को कछियूग के प्रारम्भ में, किस प्रकार अधिकार प्राप्त हो सका कि उन्होंने मेदविहित 
अथवा वेद द्वारा व्यवस्थित कृत्यों को वर्जित कर दिया। रूगता है, यह एक मानस सृष्टि मात्र है जिसके 
द्वारा लोगों के विचारों एवं व्यवहारों के पर्विर्तनों को धर्म का रूप दिया जा सका। उचित तो यह था, 
और इसी में ईमानदारी थी कि धर्मशास्त्रकार निर्मीक होकर यह कहते कि परिवर्तित दशाओं .एवं परिवेश 
के कारण वेद एवं प्राचीत स्मृतियों की बातों एवं शब्दों को अब वह मान्यता नहों मिलनी चाहिए और 
उनका अनुसरण नहीं करना चाहिए। ऐसा कहने में न तो कोई नवीदता प्रदर्शि करती थी और ने कोई 
क्रान्तिकारी कदम ही उठाना था, क्योंकि स्‍्वर्य मनु*९ एवं याज्ञवल्वय ने व्यवस्था दी है कि व्यवित को 
वह नहीं करना चाहिए या उसका परित्याग कर देना चाहिए जो पहले धर्म होने के कारण करणीय था 
किन्तु अब लोगों के लिए धृणास्पद हो गया है, दुःखदायक है तथा स्वर्ग की प्राप्ति की ओर नहीं ले जाता। 


६६. परित्यजेदर्थकामों यौ स्पातां धर्मंवजिती | धर्म चाप्य सुखोदर्क छोकविकष्टमेव च्‌॥ मनु ० (४१७६) 
विष्णुपुराण (२२७) में 'धर्मपोडाकरों नृप' एवं विद्विष्द०' आया है; कर्मणा मनसा वाचा यत्नाद्‌ धर्मं समाचरेत्‌ 
अस्वग्य लोकविद्विष्टं धर्म्यमप्याचरसन तु॥ याश० ( ११५६ ), देखिए, विष्णुधर्मसूअ ( ७१।१७-२१ ): 
(परिहरेत ) धर्म विरुदौं चार्थकामो लोकपिद्विप्ट व धास्मंभपि ; बुहन्नारदीयपु० (१२४॥१२) में आया है: 
+ क्रमंणा सनसा. . .च रेपन्न तु; सर्व्लोकविरुद्ध च धर्ममप्याचरेन्न तु। कूमं० (१२।५४); समिता० (याज्ञ० २। 
'११७) में आया है: विषमभोविभाग:ः शास्त्रदृष्टस्तथापि लोकेविद्विप्टत्वान्नानुप्ठेय: पुनः मिता० (थाज़्ञ० १।१५६) 
में आया है धम्यं विहितमपि लोकविहिष्टं लोकाभिशस्तिजनसं मधुप्क गोबधादिक नाचरेत्‌ यर्मादस्वस्यंसग्नीषोमीयव- 
स्स्थवर्गंसाधनं ने भवति! । और देखिए मिता० (पयाज्ञ० ३।८) जहाँ चौथी, पाँचयों, छठो, या सतवों परढ़ी के 
सपिष्डों के आशौच के विभिन्न विनों के बारे में चर्चा है और एक स्मृति द्वारा स्थापित ऐसी व्यवस्था को ओर 
संकेत है जिसे छोड़ देना चाहिए तद्दिगीतत्वान्नादरणीयम्‌। यद्यप्यविगौत्तं तथापि मधुपर्काजड्भपश्वारूम्भनवल्लोक- 
मिदिध्टत्यानुष्ठेयम्‌ ।! ;  स्मृतिच० (१, २० ७१) का कथन है, नवूमः शास्त्रतो ने परिणेयेति किन्तु छोक- 
विरद्धत्वात्‌ । यछच धर्म्मंसपि रोकविरुद्धं तन्नानुष्ठेयम्‌। यदुवत शनुना-अस्वस्य ०; वराहुमिहिरोपि छोकाचारस्ताव- 
दादों विचिन्त्पो देश देशें था स्थिति: सेव कार्या ॥ शतप्थब्राह्मण (३।४॥१-२) में आया है: तस्मले (सोमायं) 
एतदच्यया राशे या ब्राह्मणाय वा महोक्ष महाजं था पच्ेत्तदह मानुषं॑ ह॒विदेवानामेबमरमा एतदातिश्यं फरोति 
झतपंथ० के समान ही वसिध्ठ घर्मसत्र (४८) एवं याज्० (११०६) में व्यवस्था है। मध्यकालीन लेखक इस 
व्यवहार का समर्थन नहीं कर सके। विश्वरूप का कथन है कि बल या बकरी तभी काठी जाती है जबकि 
अंतिथि इस प्रकार की इच्छा प्रकट फरता है। कल्पत्तद (मनियत॒काल, पृ० १६० ) वसिष्ठ एवं याज्ष० को उद्घत 
कर टिप्पणी देता है: 'अत्र गृहागतओोत्रिय तृप्त्य्थं गोबधः फर्त्तव्य इति प्रतौयते तथापि कल्युगे नाय॑ घर्म: किन्सु 
युपान्तरे' किम्तु सिता० में ध्यास्या दो हैः “उपकल्पयेत्‌, भवदघंमयस्मामिः परिकल्पित इति तत्मीत्पर्थ न सू 
हामाथ व्यापदताय था, अत्पम्प. . सन तु ' इति सिषेघास्च । 


१६६ पर्मशास्त्र का इतिहांस 


यहाँ तक स्वयं मिताक्षरा ने इन दोनों स्मृतियों की बात मान ली है और स्पष्ट रूप से कहा है कि यद्यपि 
शास्त्रों में सम्पत्ति का विभाजन असमान था, किन्तु उस नियम का अनुसरण नहों करना चाहिए, क्योंकि अब 
लोग उसे घृणा की दृष्टि से देखते हैं | यह द्र॒ष्टव्य है कि याज्ष० एवं अन्य छोगों द्वारा प्रयुक्‍त शब्द है 
लोकविद्विष्डः या लोकविकृष्ट” (लोगों द्वारा गहित या निन्दित) न कि 'शिष्ट-विद्विष्ट', घारणा यह है कि 
चाहे कट्टर विद्धन्‌ लोग (पण्डित) इस बात पर बल दें कि लोगों को वेद एवं स्‍्मृतियों द्वारा घोषित 
भर का अनुसरण करना चाहिए, कन्तु जन-साधारण को चाहिए कि वे उन आचारों का परित्याग कर दें जिन्हें 
वे गहित एवं कुत्सित समझते हैं | यह धारणा उन ऐतिहासिक तथ्यों की ओर संकेत करती है कि आचरणों 
एवं व्यवहारों का कालछान्तर में परिवर्तन होता है और जव-सावारण वेदविहित बातों को भी छोड़ देता है! 
स्मृतियों की तो बात ही निराली होती है। इस प्रश्त का उत्तर कि लोग जब मामा की पुत्री से विवाह 
कर लेते हैं तो अपनी माता की बहन था भाता की बहन की पुत्री से विवाह क्‍यों नहीं करते, स्मृत्तिचन्द्रिका 
ने इस प्रकार दिया है---हम ऐसा नहीं कहते कि शास्त्र के मत से उस लड़की का बैसा विवाह नहीं हो 
सकता, प्रत्युत हम यह कहते हैं कि लोग इस प्रकार के विवाह को घृणा की दृष्टि से देखते हैं और इस विषय 
में इसने याज्ञ० (१॥१५६) का उद्धरण दिया है (प्रमवश यह्‌ उद्धरण मन्‌ का कह दिया गया हैं)! 

आधुनिक काल में जब घामिक या सामाजिक व्यवहारों में किसी परिवर्तन का निर्देश किया जाता 
है तो वे पण्डित, जो अपने को सनातनी कहते हैं, ऐसा घोषित करते हैं कि निर्देशित परिवर्तत शास्त्रों के विरुद्ध 
है, मतमतान्तर का निपटारा मीमांसा के नियमों के अनुसार होना चाहिए, सभी स्मृतियों की बातों 
एवं अन्य सद्धान्तों को इस प्रकार रखना चाहिए कि समन्वय स्थापित हो सके तथा ऐतिहासिक आघार 
हमें उचित निर्णय नहीं देते, इसीलिए हमें उत पर आधुत नहीं होता चाहिए । इन सभी विद्वानों का विवेचन 
बहाँ पर संक्षेप में किया गया है। यह प्रदर्शित किया जा चुका है कि वैदिक कार से छेकर अब तक किस 
प्रकार घामिक विचारों, पूजः एवं आचरणों-व्यवहारों में महान्‌ परिवर्तन हो चुके हैं, किस प्रकार गौतम, 
आपस्तम्ब, मनु० से छेकर आगे की स्मृतियों में इतने पारस्परिक मतभेद पाये गये हैं कि बहुत पहले ही, 
अर्थात्‌ महाभारत के काल में ही व्यास को ऐसा कहना पड़ा*» कि तक अस्थिर है, वेद एक-दूसरे के विरोध 
में भत रखते हैं। कोई ऐसा मूनि नहीं है जिसका मत (सभी द्वारा) प्रामाणिक समझा जाय ! धर्म के विषय में 
जो सत्य वा तत्त्व है वह गुहा में छिपा हुआ है (अर्थात्‌ उसे भल्ली प्रकार नहीं जाना जा सकता) और तमी 
बढ़ी मार्ग अनुसरण करन योग्य है जो अधिक से अधिक लछोगों द्वारा अनुसरित होता है'। 

मीमांसा भी बहुघा हमें निश्चित निष्कर्षों की ओर नहीं ले जाती, जैसा कि हम देख चुके हैं, शबर, 
कुमारिल, प्रमाकर ऐसे मीमांसक कतिपय विषयों पर परस्पर विरोधी मत रखते हैं और यहू भी आगे प्रदर्शित 


६७. तकॉप्प्रतिष्ठः घुतयों विभिन्ना नेको मुनिर्मस्थ मं प्रमाणम्‌ । घर्मस्थ तत्त्व निहित॑ गुहायां महाजनों 
येन गत: स पन्‍्था:। दनपर्थ (३१३।११७, थक्षप्रइन)। किन्तु यह इलोक चित्राओ संस्करण के वनपवं (अध्याय 
२६७) में नहीं पाया जाता, यद्यपि वहाँ अन्य कतिपय प्रश्व एवं उत्तर मिलते हैं। महा. . .पन्‍्था:' का अर्थ यह भी 
हो सकता है कि अनुसरण करने योग्य मार्ग बह है जिसके अनुसार महान्‌ व्यक्ति चलता है (या घलते हैं) । 
अनता गा छोगों के समूह के अर्भ में महाजन शब्द का प्रयोग छांकराचार्य ने बेदान्तसूत्र (४२७) में 
किया है, यथा-- एवमियमप्युत्कान्तिसंहाजनगतवानुकीर््यते' । 


पूर्व भीमाँसा के कछ सौलिक सिद्धान्त १६७ 


किया जायगा कि स्वयं महान्‌ भीमांसकों ने स्मृतियों के सरल बचनों की व्याख्या में विरोधी निष्कर्ष 
स्थापित कर दिये हैं। हमार घामिक एवं सामाजिक विचारों के रूम्बे इतिहास में परिवर्तत एक परम सत्य 
रहा है ओर वे लोग, जो रृतिहासिक तथ्य की ओर हमारा ध्याव आक्ृष्ट करते हैं, यही कहना चाहते हैं कि 
स्मृतियाँ मानव लेखकों द्वारा छमभग १५०० से २००० वर्षों की अवधि में लिखी गयीं और उन पर तत्कालीन 
धार्मिक एवं सामाजिक परिवेश का प्रभाव अवश्य पड़ा, उनके बहुत-से सिद्धान्त इस प्रकार नियोजित नहीं 
हो सकते कि उनसे कोई एक अविरुद्ध या स्थिर आचार-संहिता बत सके, वे सिद्धान्त सभी हिन्दुओं द्वारा 
सदा के लिए सामान्य नहीं हो सकते , बीसवीं शती में हमारी जनता वैसे परिवर्तनों को प्रतिष्ठित करने 
के लिए स्वतन्त्र है, जो आज के परिवर्तित वातावरण में या तो आवश्यक हैं या समाहित हो चुके हैं और 
यह विधि मतु, याज्ञवल्वपत्न तथा मिताक्षरा एवं कल्पतस ऐसे मध्य काछीन धर्मशास्त्रकारों द्वारा आज्ञापित भी 
रही है ! किन्तु यह वात स्पष्ट कर देनी है कि केवल परिवर्तन के नाम पर ही आधचारों एवं सिद्धान्तों में 
परिवर्तत नहीं कर देवा चाहिए, प्रत्युत परिवर्तन के पीछे सामान्य लोगों के भाव एवं आवश्यकताओं का होता 
नितान्त आवश्यक है और साथ ही साथ उन स्तम्भों को अक्षुण्ण रखना चाहिए जिन पर सहस्नों वर्ष से 
समाज आधृत रहा है । 

यह भी जान छेना आवश्यक है कि मीमांसा के नियमों का सम्बन्ध यज्ञ सम्बन्धी कृत्यों एवं उनसे 
सम्बन्धित अन्य विषयों पर वैदिक बचनों की व्याख्या से है; यज्ञ सम्बन्धी एवं धामिक कृत्यों के व्यवहारों 
से उनका बहुत कम सम्बन्ध रहा है ९८ सीमांस/सूत्र ने ऐसा कहीं नहों कहा है कि स्मृतियों की व्याख्या के 
लिए एक ही प्रकार के तियमों का प्रयोग होना चाहिए ) प्रत्युत, दूसरी ओर स्वयं पु० मी० स्‌ू० (१।३। 
३--४ एवं ७) स्मृतियों एवं आचार-व्यवहारों के विबय में गुणदोष विवेचक हैं। वेद एवं स्मृतियों में मौलिक 
या तात्विक अन्तर पाया जाता है। वेद स्वयम्मू, नित्य एवं परम प्रमाण है, किन्तु स्मृतियाँ पौरुषेय (मानव 
कृत) एवं उपलक्षित अयवा उद्मूत प्रमाण वाली हैं। (वे उन वैदिक बचनों पर आधृत हैं, जिनका अधिकांश 
आज उपलब्ध नहों है), उतकी संख्या बहुत बड़ी है, वे आपस में इतनी विरोघी हैं कि मिताक्षरा के समान 
प्रत्तिद्ध ग्रन्‍्यों एवं लेखों ने विभिन्न मतों के समत्वथ के प्रयास को छोड़ दिया है और यहाँ तक कह दिया 
है कि कुछ स्मृतियाँ पूर्व कल्प या युग की हैं (ऐसे समाज के लिए लिखित है जो सहस्रों, छाखों वर्ष पुराना 
है । (पू० मी० सू० का एक प्रसिद्ध कथन है: 'सर्वशाखाप्रत्ययन्याय/** या शाखान्तराधिकरणन्याय' (राह 


६८. देखिए लिर्णंस्िन्ध्‌ (पु० १२६) एवं हेम्तद्रि (काल, पृ० १४४), जहाँ घमंशास्त्र ने श्रतों एवं उत्सवों 
के विषय में सीम/सा के नियमों के प्रयोग को अमान्य ठहराया है। और देखिए (स्मृतिचम्द्रिका (१३९४) एवं 
पराशरमाधबीय (११२, पृ० ८३) जहाँ हारीत की बात की ओर संकेत है जो स्त्रियों के उपनयन कौ बात 
उठाते हैं, वहीँ फुछ असुविधाजनक स्मृति-बचनों के सिलसिल्ले में प्राचीन कल्पों एवं यूगों को ओर भौ संकेत 
किया गया है । पराशरमाघदीय (१, भाग २, पृ० ६७) ने समनु० (३३१३) की ओर निर्ेश किया है जहाँ 
एक ब्राह्मण को शूद्रा स्त्री से बिबाह फरने को छुट दी गयो है, किन्तु सनु ०(३११४) ने मुनः इसका निषेध किया 
है। और देखिए 'युगादि तिथियों के विषय में मतमतान्तर, हृत्यरत्नाकर (पूृ० शेंड१-४२) । 

६६. एक वा संयोगरुषचोवनास्यायिश्वेषत्‌ । पृ० मो० सू० (२४६); शबर का कथन है 'सर्वशाजा- 
प्रत्ययं सर्वश्राह्मणाप्रत्थयं अंक कम! (जेमिनि राई) पृ० ६६३५-६३६) ; तस्थवातिक में आया हैं; 'एकस्पा- 


8 धर्मंशार्ण का इतिहास 


<-३३) । वेद के विभिन्न पाठान्तरों एवं' उनसे सम्बद्ध ब्राह्मणों में एक ही कृत्य घणित है और वह कुछ 
भौर विस्तारों के साथ संवधित है जो कुछ पाठान्तरों में पाये जाते हैं और कुछ में नहीं। ज॑मिनि एवं शबर 
की स्थापना है कि वेद एवं ब्राह्मणों की सभी शाज़ाएँ एक ही दल से सम्बन्धित हैं तथा अग्निहोत्र एवं 
ज्योतिष्टोम ऐसे कुछ कृत्य सभी वैदिक पाठान्तरों में एक डी समान हैं, यद्यपि यत्र-तञ्र विस्तार में कुछ 
अन्तर अवश्य है और यही उचित निष्कर्ष है | क्योंकि सभी पाठान्तरों में वही नाम (ज्योतिष्टोम आदि) 
पाया जाता है, अत: कृत्य का फल एक ही है, यज्ञ की सामग्रियाँ एवं देवता समान हैं और विधि वाक्य भी 
एक से ही हैं। यही बात अति प्राचीन काल से स्मृतियों में पायी जाती रही । विश्वरूप, मेघातिधि, मिताक्षरा*९ 
अपराक तथा अन्य टीकाकारों ने इसे स्मृतियों के विषय में भी कहा है और व्यवस्था दी है कि जहाँ 
स्मृतियों में विरोब हो वहाँ विकल्प का आश्रय लेवा चाहिए किन्तु अन्य बातों में अन्य विस्तार बढ़ा दिये 
जाने चाहिए । किन्तु विकल्प में आठ दोष पाये जाते हैं अत: किसी विषय पर सभी स्मृतियों के वचन इस 
प्रकार व्याख्यायित किये जाते हैं कि कोई विरोध खड़ा ही न हो या भाँति-माँति के उपयों से किसी विकल्प 
को सहारा लेने की स्थिति ही न उत्पन्न होने पाती थी, यथ्रा विषय-व्यवस्था', दूसरे कल्प या युग की और 
संकेत कर देता' आदि । उदाहरणार्थ, बिकल्प सम्बन्धी प्रसिद्ध उदाहरण (अतिरात्र में षोडशी पात्र को ग्रहण 
करता या न करता) के विषय में मितांक्षरों में आया है कि यह मान लेना उचित है कि यदि यह करना 
संम्मव है तो उसे ग्रहण करवा चाहिए, या यह मान लेना चाहिए कि धोडशी पात्र (प्याले) को अतिरात्र 
में प्रहण करने से स्वर्य॑ प्राप्ति में शीघता होती है ।? सभी स्मृतियों को एक शास्त्र मान लेने का परिणाम 
यह हुआ कि बहुत से सरल कृत्य अति विस्तारों के कारण कर्ता के रहिए जटिल, फष्टकारक एवं बोझिल हो 
गये । किन्तु कभी-कभी इस सिद्धान्त का प्रयोग आवश्यक भी है। उदाहरणार्थ, बाज्ञन (१११३५) में आया 
है कि स्नातक को सूर्य की ओर (नेल्नेताकंम्‌) नहीं देखना चाहिए, इसका अर्थ होगा सूर्य की ओर ताकना 
समी कालों में निषिद्ध है, किन्तु याज्ञ० का आदेश मन्‌० (४।२७) के आदेश के साथ पढ़ा जाना चाहिए, 
जो व्यक्ति को सूर्योदय या सूर्यास्त के समय या ग्रहण के समय या जल की छाया में या जब मच्याहन हो 
सूं का दर्शन नहीं करता चाहिए । अत: नियम मन्‌ द्वारा कहा हुआ समझा जायेगा। 


मपि शाखायां बराह्मणानकत्वेषि तदेव कर्मेत्यभिष्राय:। तथथोद्गातृर्णां पंचविश-घड्विश-ह्र/हाणयोज्योतिष्टोम- 
हादशाही ॥ मिलाइए सर्ववेदान्तप्रत्ययं चोदनाश्यदिशेषात्‌। बे० सू० (३॥३।१) ॥ 

७०. देखिए विश्वरूप (याश्ञ० १।४-५ ) तावदाम्नायों धर्मश्मास्त्रभदप्रतिपादक:, न च तत्प्रभवों म्याय:। 
अपितु भौताना हृत्स्नोपसंहारात्‌ तत्पुंकत्वाच्चतथंदात्रापि प्राप्नोति।'; देखिए संधातिधि (मनु० २२६); एच- 
मन्येष्बपि विकल्प आश्रयणीयः, अविरोधिषु समृच्चयः: । शास्ान्तराधिकरणन्यायेन सर्वस्मतिप्रत्यय॑त्यात्कमंणः । 
मिताक्षरा (याज्ञ० २३२५); देखिए अपराक (पृ० १०५३), स्मृतिचन्द्रिका (१, पृ० ५), मदनपारिजात (प० 
११, ६१), शद्धितत्व (प० ३७८-३२८० ), जलाशयोत्सगंतत्त्व (पृ० ५२३ ) । मिताक्षरा (याश० ११४-५) ने व्यवस्था 
दी है :-- एतेषां (घसंशास्त्राणा) भ्रत्येक प्रामाण्येषि साकक्षाणामाकाक्षापरिपूरणमन्यतः फ्रियते विरोधें विकल्पः”। 

७१- न च षोडशिग्रहणाग्रहणवद्धिथमयो दि विकल्पोपपत्तिरिति बाच्यं, यतस्तत्नापि सति सम्भवे प्रहणमेयेति 
युक्त कल्पथितुम्‌ | यद्दा षोडशिग्रहणानुयृहीतेतातिरादेण क्षिप्रं स्वर्यादिसिद्धिरतिशायितस्य दा स्वर्धस्पेति कप्पमीयम्‌ । 
सिता० (याज्ञ० हे।२४३) । 


पृवंभीमांसा के कुछ मोलिक सिद्धान्त श्श्ड 


स्मृतियों की प्रामाणिकता के विषय में चर्चा करते हुए जैमिनि, विशेषत: कुमारिल के वेदांग सम्बन्धी 
कथन पर ध्यान देना उपयोगी होगा । शिक्षा (स्वर या ध्वनिविद्या) के विषय में कुमारिल का कथन है 
कि उस भ्रन्थ में स्वरोच्चारण में प्रयुक्त अंगों के तथा वँदिक उच्चारणों के नियमों के विषय में जो वृत्तान्त 
है वह मन्त्रों के सम्यक्‌ पाठ के लिए उपयोगी है | कल्पसूत्रों के विथय में जेमिनि ने एक पृथक्‌ अधिकरण 
(१।३।११-१४) रख दिया है ।** शबर ने माशक, हास्तिक एवं कौण्डिन्यक् कल्पसूत्रों के नाम लिये हैं और 
तन्त्रवातिक ने कल्प (श्रौत यज्ञों की विधि-क्रिया) एवं कल्पसूत्रों में अन्तर प्रकट किया है और नाम लेकर 
आठ की संख्या वबतायी है । 

कुमारिल ने पू० मी० सू० के इन (१॥३।११-१४) सूत्रों की व्याख्या कई प्रकार से की है, प्रथमतः 
बल्पसूतओं की प्रामाणिकता की ओर संकेत करके (जेसा कि शबर ने किया है), द्वितीयतः सभी वेदांगों के 
संदर्भ में, तथा तुतीयत: बुद्ध तथा अन्य छोगों की स्मृतियों की ओर संकेत करके । बौद्ध ग्रन्थों ने अपने को 
स्मृति कहा है, जैसा कि मन॒स्मृति (१२।४५) से प्रकट है”? : वे स्मृतियाँ जो वेद के बाहर हैं, तथा जो अन्य 
भ्रामक सिद्धान्त हैं, वे सभी निष्फल हैं, क्योंकि वे तम से आवृत (तमोमूल) हैं, अर्थात्‌ अज्ञान से परिपूर्ण 
हैं। अब हम यहाँ कुमारिल के मतानुसार वेदांगों के विषय में कुछ बातें कहेंगे। शबर एवं कुमारिल के 
अनुसार व्याकरण का निरूपण जैमिनि के १।३२४-२६ सूत्रों में हुआ दै | तम्ज्वात्तिक में कुमारिल ने स्वयं 
पाणित्ति, कात्यायन (वातिक के लेखक) एवं पतण्जलि (महाभाष्य के छेखक) के विरुद्ध बहुत-सी बातें कही 
हैं, जिनमें कुछ अति मनोरंजक हैं, कित्तु हम यहाँ पर स्थानाभाव के कारण उनका उल्लेख नहीं कर सकेंगे । 
कु मारिल का कथन है कि व्याकरण का सम्यकू विषय है यह निश्चित करना कि कौन-से शब्द शुद्ध हैं और कौन 
से अछुद्ध । यह मनोरंजक ढंग से द्रष्टव्य है कि व्याकरण के विरोध में पृूव॑भीमांसासूत्र के दो सूत्र अति कटु 
हैं (८११८ एवं &३॥१८) 

यास्क का निरुक्‍्त, जो वेद के ६ अंगों में एक है, एक विशाल ग्रन्थ है और उसमें झब्दों की व्युत्पत्ति, 
भापा-उत्पत्ति-शास्त्र तथा वेदों के सैकड़ों मन्‍्त्रों की व्याख्याएँ पायी जाती हैं। जमिनि को निरुक्‍त के कतिपय 
मिष्कर्ष मान्य हैं | भिछक्‍त का कथन है कि बिता इसकी सहायता के वेद का अर्थ नहीं जाता जा सकता । 
इसका अपना एक विशिष्द उद्देश्य है, यह व्याकरण का पूरक है। निरुक्‍त ने विस्तार के साथ कौत्स के इस मत 
का खण्डन किया है कि वैदिक मन्त्रों का कोई अर्थ (या उद्देश्य) नहीं है और बल देकर कहा है कि वेद 
के मन्त्रों का अर्थ या उ्देश्य है, क्योंकि उनके शब्द वही हैं जो बातचीत में प्रयुक्त होते हैं और ब्राह्मण-वचन 


७२. के पुनः कत्पा: कानि सूत्राणि उच्यन्ते। सिद्धरूपः प्रयोगो थः कर्मणासनुगम्यते । ते कल्पा लक्षणार्थानि 
सून्राणति प्रयक्षते ॥ कल्पनाद्धि प्रयोगाणां कस्पोष्लुष्ठानसाधनस्‌ | सूत्र तु सूचनात्तषां स्वयं कत्प्यप्रयोगकर्म ॥ फल्पा: 
पठितसिद्धा हि प्रयोगाणां प्रतिकतु । तन्त्रधातिक (११३।११ पर, प्रयोगशास्त्रमिति चेत्‌ ), पृू० २२६, प्रमुख अन्तर 
यह है कि प्रत्येक वैदिक यज्ञ के लिए कल्प केवल विधि की व्यवस्था बताते या रखते हैं जो ज्यों-की-त्यों मोखिक रूप 
से चली जाती है, किन्तु कल्पसत्रों सें, पथा आइवलायन, बैजबापि, दाह्मायण, लाट्यायन एवं कात्यायन में संज्ञाएँ, 
वरिभाषाएँ, सामान्य नियम, अपवाद, व्यास्याएँ आदि पायी जाती हैं । 

७३. या बेदबाहयाः स्मृतयो याइज काइच क्दृष्टयः ६ सर्वास्ता निष्फला ज्षेयास्तमोमूला हि ता: स्मृता:॥ 
मनुस्मृति (१२४२५) । - 

श्र 


१७० घसंद्ञासत्र का इतिहास 


के अनुसार जब ऋक-पद्य या यजुस्‌-विधि सम्पादित होते हुए कृत्य की और संकेत करती है तो यज्ञ को 
पूर्ण रूप प्राप्त होता है। जैमिनि (१२४ एवं १(३॥३०) का कथन है कि मन्त्र अर्थयुक्‍्त हैं और वैदिक 
शब्द तथा संस्कृत के प्रचलित शब्द वही हैं और उनके द्वारा निर्देशित शब्द भी एक-से हैं (उन उदाहरणों को 
छोड़कर जिनमें वैदिक अक्षरों पर स्वर-भेद या दबाव डालने से अन्तर पड़ गया है ) | शबर के माष्य का प्रथम 
वाक्य भी यही कहता है। जैमिनि ने क्रियाओं एवं संज्ञाओं के संकेतों के विधय में विरक्‍त की बात मान ली 
है । शबर ने बहुधा निरुक्‍त के छाब्दों को उद्धत किया है या स्पष्ट रूप से उदकी ओर संकेत किया है । 
यज्ञों में देवताओं के स्वभाव एवं कार्यों के विषय में जैमिनि ने निरुक्‍त की बात को भान्यता दी है । 
ऋमारिल ने एक सामान्य टिप्पणी की है कि सभी वेदांग एवं धर्मशास्त्र स्मृति के अन्तर्गत आ जाते हैं ।** 
ऐसा प्रतीत होता है कि जैमिनि ने स्मृतियों को कोई विशेष महत्ता नहीं प्रदान की है, क्योंकि 
5१५ (या १०००) अधिकरणों में केवछ रूगभग एक दर्जन बार स्मृतियों की ओर संकेत मिलता है, यथा 
११३।१-२, १॥३।३-०, १३॥१ १-१४, १॥३।२४-२४, ६।२।२१-२२, ६२)३०, ६।८।२३-२४, ७3११०, द।२११-२, 
१२।४४३ । किन्तु झबर ने इससे अधिक बार स्मृतियों की ओर संकेत किया है, यथा--६।१॥५ एवं १३, &। 
१६-४६ ॥। 
हमारा सम्बन्ध यहाँ पर जैमिनि एवं शबर तथा कुमारिल जैसे आरम्मिक टीकाकारों के स्मृति विषयक 
संकेतों से है । ज॑ैमिनि की स्थापित धारणा यह है कि वेद एबं स्मृति के विरोध में स्मृति को छोड़ देना चाहिए और 
यदि कोई विरोध न' हो तो ऐसा समझा जाना चाहिए कि स्मृति वैदिक वचन पर आधृत है। इससे यह कहा 
जा सकता है कि यदि स्मृतियों की व्यवस्थाएँ वेद के विरोध में नहीं पड़तीं तो वे वेद पर आधारित हैं । स्मृतियों 
ने अष्ठका भ्राद्धों, जलाशयों के उत्खनन, गुरु की आज्ञाओं के पालन के लिए व्यवस्थाएँ दी हैं। ये बातें प्रामाणिक 
हैं, क्योंकि य॑ं किसी वेदिक वचन के विरोध में नहीं पड़तीं । स्वयं स्मृतियों ने ऐसा कहा है कि वे बेद पर 
आधारित हैं । देखिए गौतम (११११६) और मन्‌ (२।७) में आया है--मन्‌ द्वारा किसी व्यक्ति के लिए 
जो धर्म उद्घोषित हुआ है, वह बेद में (बहुत पहले) ही कहा जा चुका है, क्योंकि बेद में सभी ज्ञान है।' 
स्मृतियों एवं व्यवहारों के सम्बन्ध में एक महत्त्वपूर्ण प्रश्न उठता है, यथा--यदि स्मृतियों एबं शिष्टों 
के आचारों एवं व्यवह्वरों में विरोध हो तो किसे प्रमाण माता जाय ? कुमारिल का कथन है कि यदि झिए्टों 
के व्यवहार वेद एवं स्मृति में आज्ञापित बात के विरोध में न पड़ें तो उन्हें प्रामाणिक मानना चाहिए, किन्तु 
यदि बेद, स्मृति एवं शिष्टाचार में विरोध हो तो उतकी प्रामाणिकता समाप्त हो जायेगी ।*५ कुमारिल ने 
आगे कहा है कि स्मृति शिष्ठाचार से अपेक्षाकृत अधिक प्रामाणिक हैं क्योंकि वह सीधे ढंग से बेंद पर आधारित 
है, किन्तु व्यवहारों के विषय में ऐसा अनुमान लगाना पड़ेगा कि शिष्टों ने अपने आचार को किसी स्मृत्ति 


७४. स्मृतित्वं त्वद्भानां धमंसू न्रार्णा चाविशिष्टम्‌ । तन्‍्त्रवातिक (पृ० २८५, १३३२७ पर) । 

७५. शिष्टं यावच्छ तिस्मृत्योस्तेन यज्न विरुध्यते | तच्छिष्टाचरणं धर्मे प्रमाणत्वेन गम्यते यदि शिष्टरय 
फोप: स्थाहिरुध्येत प्रमाणता। तदकोपात्तु नाचारप्रमाणत्वं विरुध्यते ॥| तम्त्रवातिक (१।३।८ पर, प० २१६); पुनः 
पृ० २२० पर ऐसा आया है: 'उभयो: श्रुतिमूलत्य॑ न स्मृत्याचरयो: समम्‌ । सप्रत्ययप्रणीता हिं स्मृति: सोपनिबन्धना (0 
तथा श्रुत्यनुमानं है निविध्वमुपजायते। आचारात्तु स्मृति ज्ञात्वा श्ुतिबिज्ञायते ततः। तेन द्ब्यन्तरितं तस्य प्रामाष्यं 
विध्रकृष्यते ॥! 'प्रत्यथ/ का अर्थ है ज्ञानं विश्वासो वा (यथा, मनु आदि ऋषि हैं) । 


पूर्वमीमांसा के कुछ मौलिक सिद्धान्त १७१ 


पर आधृत रखा होगा, जो (स्मृति) स्वयं किसी वेद-बचन पर अवश्य आधृत रही होगी, अर्थात्‌ व्यवहार 
स्मृतियों की अपेक्षा वेद से एक सीढ़ी पीछे है। इतना ही नहीं, यह विदित है कि स्मृतियाँ ऐसे लोगों द्वारा 
प्रणीत हुईं हैं जो वेदश थे । किन्तु व्यवहारों एवं आचारों के मूल संदिग्ध एवं अनिद्चित हैं। 

यद्यपि यह एक सेद्धान्तिक नियम है, जो वसिष्ठ (१॥५), मिताक्षरा (याज्ञ० १॥७ एवं २।११७ ), 
कुल्लक (मन्‌ २।१०) जैसे धर्मशास्त्र ग्रन्थों तथा ग्रन्थकारों द्वारा मान्य रहा है, तथापि अति प्राचीन काल से 
ही स्मृतियों के विरोध में आचार (व्यवहार) प्रचलित रहे हैं (यथा--मामा की पुत्री से विवाह-कर्म मनु एवं 
अन्य प्रामाणिक स्मृतियों द्वारा तिरस्क्ृत था) । व्यवहारमयूख (पुृ० 6८) का ऐसा कथन है कि पुराणों 
में कुछ एं से आचार आते हैं जो स्मृति विरोधी हैं । कचहरियों ने ऐसा निर्णय किया है कि परम्परा से चला 
आया हुआ आचार सर्वोत्तम कानून (व्यवहार) है (आचार: परमो घम्मंट, मनु १।१०८, जैसा कि सर विलि- 
यम जोंस नें अनूदित किया है) । मन्‌ (२१०) का कथन है कि वेद एवं स्मृति को सभी बातों के लिए 
तक॑ पर नहीं कसन। चाहिए, क्योंकि धर्म दोतों से निकछ कर प्रकाशित हुआ है । भनु ने पुनः कहा है कि 
उन' विषयों में जहाँ विशिष्ट व्यवस्थाएँ नहीं हैं, वे ब्राह्मण, जिन्होंने बेदांगों, मीमांसा, पुराणों आदि सहायक 
शास्त्रों के साथ वेद का अध्ययन किया है , जो कुछ कहते हैं वही घर्म है। 

प्रिवी कौंसिल ध्वारा ऐसी घोषणा की ग्रयी है कि “हिस्दू कानून के अन्तर्गत व्यवहार या आचार द्वारा 
स्थापित साक्ष्य लिखित कानूत से वढ़कर है। अति प्राच्रीच काछ से लोक-रीतियाँ (प्रयोग या! प्रचलित व्यवहार ) 
एवं आचार प्रामाणिक माने यये हैं। यथा गौतम (११२०) में आया है--दिऔल्वों, जातियों एवं कूलों के ध्यवहार 
प्रमाण हैं, जब कि वे वैदिक वचनों के विरोध में नहीं पड़ते हैं।' मन (१३११८) का कथन है कि उन्होंने अपने 
शास्त्र में देशों, जातियों, कुछों, पाषण्डों एवं संघों की परम्परागत रीतियों एवं आचारों का समावेश किया है। 
कुछ विषयों में आधुचिक विधायिका संस्था छोकरीतियों एवं परम्परानुगत व्यवहारों को सर्वोच्च प्राभमाणिकता 
प्रदान करती है। 

कुछ कलिवरज्यों को समक्ष में ऊपर हमने देख लिया है कि किस प्रकार बहुत से कृत्य, जो कलिवज्य-सम्बन्धी 
ग्र्थों में वर्जित हैं, वेंदिक कालों में प्रयुक्त होते थे या वैदिक वचनों द्वारा व्यवस्थित थे । 

कुमारिल ने स्पष्ट किया है कि अहिच्छत्र एवं मथुरा की ब्राह्मण-ना रियाँ भी, उनके समय में, सुरापान करती 
हैं ;१९ उत्तर भारत के ब्राह्मण अयाल वाले घोड़ों (नीछ गाय), खच्चरों, ऊँटों, दो पाँतों में दांत वाले पशुओं 
के विक्रय एवं दान में संलग्न रहते हैं और अपनी पत्नियों, बच्चों एवं मित्रों के साथ एक ही पात्र में खाते हैं; 
दक्षिणी ब्राह्मण मामा की पुत्री से विवाह करते हैं और बदल (सींक या खमाची से बनी मचिया या मोढ़ा) पर 
बठकर भोजन करते हैं; दोनों (उत्तरी एवं दक्षिणी आह्यण ) मिन्नों या सम्बन्धियों द्वारा ख| लेने प्र (पानों में रखा ) 
या उनसे (खाते समय ) छुआ हुआ पका भोजन खा लेते हैं; वे तमोली (पान वाले) की दूकान पर पान के पत्ते, 


७६: तन्त्रवातिक के इस कथन के लिए देखिए इस महाग्रन्थ का खष्ड ३, पृ० दे (पाद-टिप्पणो १६४५); 
मामा की पुत्री के विवाह के विषय में विभिन्न मतों के लिए देखिए इस महाग्रन्थ का खण्ड २, पु० डश८-४६३; 
एक ही पात्र में पत्नो एवं बच्चों के साथ भोजन करने के विषय में देखिए इस महाग्रन्थ का खण्ड २, पु० ७६५१ 
घोड़ों एवं ऐसे पशुओं के दान के विषय में, जिनके दाँत दो पंक्तियों में होते हैं, देखिए इस महाग्रन्थ का खष्ड २, 
पृ० १८१ एवं ज॑मिनि (३।४२८-३१) । 


रैछरे धर्मशञास्त्र का इतिहास 


सुपारी, कत्था को एक में मोड़कर खा लेते हैं, पान खाने के अन्त में आचमन नहीं करते हैं; धोबियों द्वारा घोये 
गये एवं गदहों पर लाये गये कपड़ों को पहनते हैं; महापातकियों के संस्पर्श का परित्याय नहीं करते; व्यवित, 
जाति, कुछ के लिए व्यवस्थित धर्म की सूक्ष्म आज्ञाओं के स्पष्ट विरोध में जाने वाले बहुत-से प्रमाण मिलते हैं जो 
श्रुति एवं स्मृति के सर्वथा प्रतिकूल हैं ओर उनके पीछे दृष्ट अर्थ है तथा इस प्रकार की अशुद्ध (मिश्रित) रीतियों 
एवं व्यवहारों को सदाचार द्वारा व्यवस्थित घर्म॑ कहता सम्भव नहीं है । पूर्व॑मीमांसा-सम्प्रदाय के सतानुसार वैधानिक 
आचारों के लिए निम्नलिखित बातें अत्यावश्यक हैं, यथा--उन्हें प्राचीन अवश्य होना चाहिए, उन्हें श्रुति या स्मृति 
के स्पष्ट वचनों के विरोध में नहीं होता चाहिए, उनके पीछे द्िष्टों की मान्यता होनी चाहिए, उनका पालन 
अन्त:करण से होता चाहिए, उत्तके पीछ कोई दृष्टार्थ नहीं होना चाहिए और न उन्हें अनेतिक होना चाहिए । देखिए 
इस' विषय के विस्तुत निरूषण के लिए इस महाग्रन्थ का खण्ड ३, पृ० ८५३-८५५। 

आचारों एवं व्यवहारों अथवा छोक-रौतियों की मान्यता के विषय में धर्मशास्त्र के ग्रन्थों ने जो सामान्य 
नियम बनाये हैं बे पूर्वमीमांसा के नियमों की पद्धति पर ही हैं | देखिए इस महाग्रन्थ का खण्ड ३, पृ० ८७१-८८४ | 
किन्तु वैदिक बचनों एवं स्मृतियों से क्रमश: विचलन होता रहा, जैसा कि हमने ऊपर देख लिया है। 

कुमारिल के मतानुसार महान्‌ पुरुषों द्वारा किये गये सभो कर्म सदाचार नहीं कहे जा सकते, विशेषत: वे 
कर्म जो छोभवश किये गये हों या किसी क्षुद्र वृत्ति के वशीभृत होकर किये गये हों; ऐसे कर्मों को धर्म की संज्ञा 
नहीं दी जानी चाहिए। गौतम,” आप० ध० सू० एवं मांगवत-पुराण का कथन है कि महान्‌ व्यक्ति भो 
साहस एवं धर्मव्यतिक्रम करते पाये ग्रये हैं। किन्तु बे महान्‌ तपों से युक्त होने के कारण पाप के भागी नहीं 
हो सके (वे व्यतिक्रमों के प्रभावों से मुक्त हो गये), किन्तु पश्चात्काडीन लोग उन उदाहरणों का पालन 
करते हुए और उसी मार्ग पर चलते हुए पाप के भागी हो जाते हैं। कुमारिल नें इस प्रकार के बारह दोषों का 
उल्लेख किया है, उनकी व्याल्या की है और कहा है कि इनके मूल में क्रोध या अन्य वासनाएँ हैं, उन दोषपण्ण 
कर्मो के कर्ता उन्हें धर्म की संज्ञा नहीं देते और न आधुनिक काल के लोग ऐसे कर्मों को सदाचार ही मानते । ये 
बारह उदाहरण इस प्र कार हैं---प्रजापति जिन्होंने स्वयं अपवी पुत्री (उषा, जैसा कि कुमारिल ने व्याख्या की 
है) को कामुक द्ष्टि से देखा; द्वन्इ जो अहल्या के जार (उपपत्ति, प्रेमी) के रूप में उल्लिखित हैं (कुमारिल 
की व्याख्या के अनुसार अहल्या रात्रि” का द्योतक है); वसिष्ठ ने राक्षस हारा अपने सौ पुत्रों की हत्या के उप- 
रान्त आत्महत्या करती चाही; विश्वामित्र ने उस त्रिशंक्‌ का पौरोहित्य किया, जो शाप से चाण्डाल हो गया था; 
नहुष , जिसने इन्द्र को स्थिति ध्राप्त करने पर, इन्द्र की पत्नी शची को प्राप्त करता चाहा और अजगर बना डाला 
गया; पुरूरवा, जो उवंश्ञी से बिछुड़ जाने पर मर जाना चाहता था (फाँसी लगाकर या लटक कर); क्ृष्ण-द्ैपायन, 
जिन्होंने ब्रह्मचारी रहकर भी अपने सहोदर माई विचित्रवीय॑ की विधवाओं से पुत्र उत्पन्न किये; भीष्म, 
जिन्होंने अविवाहित रहने पर भी अइवमेध यज्ञ किये; धतराष्ट्र, जिन्होंने जन्मान्ध होने पर भी ऐसे यज्ञ किये, 


७७. दृष्टों धर्मव्यतिक्रमः साहस च महताम्‌। अवादोबंल्यात्‌ । मोतम (१।३-४ ), दृष्दों धर्मव्यतिक्रम: साहसं 
च॑ पू्यषास्‌ । तेषां तेजोविशेषेण प्रस्यवायो न विद्यते। तदन्वीक्ष्य प्रयुझुजान: सीदत्यवर: | आप० घ० सू० (२१६।११- 
७-४); देखिए भागवत (१०, यूर्वाध ३३१३० ) : धर्मव्यतिक्रमरो दुष्ट ईइवराणई च साहसम्‌। तेजीय्सां न दोषाय 
वह्धे: स्वेभुजो यथा। सनु० (६।७१) का कथन है कि प्राणायाम एवं अन्य प्रयोगों से इन्द्रियों एवं मन को अशुद्धता 
बूर हो जातो है॥ 


पूरवंमौमांसा के कुछ मौलिक सिद्धान्त १७३ 


जिन्हें अन्धे लोग नियमानुकूल नहीं कर सकते (जैमिनि, ६।१।४२); पाँचों पाण्ड्ों ते एक ही नारी (द्रौपदी) 
से विवाह किया; युधिष्ठिर ने वाक्यछल से अपने गुरु द्रोण की मृत्यु करायी; कृष्ण एवं अर्जुन महाभारत में मद्य 
पिये हुए वर्णित हैं (उभौ मध्वासवक्षीबौ दृष्टौ मे केशवार्जुनौ, उद्योगपर्व ५६१५) और उन्होंने अपने मामा की 
पुत्रियों से विवाह किया था; राम ने सीता की स्वर्ण-प्रतिमा बनाकर अश्वमेघ यज्ञ किया था । 

कुमारिल ने इन कत्िपय दोषों के मार्जन के सिलसिले में जो तर्क दिये हैं वे उनकी महान्‌ विदग्धता को प्रद- 
शित करते हैं, कहीं तो उन्होंने तपों की चर्चा की है (यथा, विश्वामित्र के उदाहरण में) और कहीं पर उदाहरण 
को ही श्रामक ठहराया है (यथा, सुभद्रा के विषय में जो कृष्ण की बहिन कही गयी हैं) ।?* देखिए बिस्तार 
के लिए इस महाग्रन्थ का खण्ड ३, पु० ८४५-८४८ । 

एक मनोरंजक अधिकरण है होलाकाधिकरण (जेमिनि १।३।१५-२३)। ऐसा कहा गया है कि होलाका 
का प्रयोग पूर्वेदेशीय लोगों द्वारा, आहनीनैबुक का दाक्षिणात्यों तथा उद्दुबरमयज्ञ का श्रयोग उत्तर वालों द्वारा होता 
चाहिए | स्थापित निष्कर्ष तो यह है कि इस प्रकार के अनुष्ठान या कृत्य सभी के लिए हैं (केवल 
पूर्व या दक्षिण या उत्तर वालों के ही लिए नहीं) , यदि बे पूर्व वालों या दक्षिण वालों के लिए उपयुवत हैं 
तो कोई तक नहीं है कि दे उत्तर वालों के छिए उपयुक्त नहीं हैं। वैदिक विधियों के विषय में सामान्य नियम यह 
है कि वे सभी आर्यों द्वारा अ्युक्त हो सकती हैं, इसके लिए कि उपर्युक्त अनुष्ठानों के लिए कोई नियन्त्रित 
वैदिक वचन है ; कोई समीचीन तक नहीं दिखाई पड़ता। इस बात पर पूर्व विवेचन के लिए देखिए इस महा- 
प्रन्‍्थ का खण्ड ३, पू० ८५१-८५३ | दायभाग (याज्ञ० २४० एवं ६।२२-२३) ते इस दृष्टान्त की ओर 
संकेत विया है। 

धमंशादत्र के लेखकों द्वारा होलाकाधिकरण-न्याय का बहुधा उल्लेख हुआ है। विश्वरूप (याज्ञ० १५३) 
ने सिद्धाग्तसूत्र को उद्धुत किया है---अपि वासर्व धर्म: तन्न्यायत्वाद्‌ विधानस्य' (जैमिनि १३॥१६) और यह जोड़ा 
है कि यदि कोई बात कुछ लोगों के लिए उपयुक्त मानी जाती है तो वह सभी लछोयों के लिए उपयुक्त है। इस 
अधिकरण के वास्तविक अर्थ के विषय में मध्यकालीन लेखकों में मरतेक्य नहीं है । दायभाग (याज्ञ० २४२) में 
आया है कि पूर्वद देश के छोयों द्वारा होलाका के प्रयोग से जिस श्रुति की ओर संकेत मिलता है वहे मात्र "सामान्य 
श्रुति है कि होलिका कृत्य किये जाने चाहिए । दूसरी ओर शूलपाणि के प्रायश्चित्त विवेक की टीका में गोविन्दा- 
ननन्‍्द ने कहा है कि होलाकाधिकरण से इतना ही पता चलता है कि इस व्यवहार (प्रयोग) से यह श्रुति प्रकट होती 
है कि 'प्राच्य लोगों को| होलाका का प्रयोग करना चाहिए, किन्तु यह सामान्य रूप में थों है--किसी देश का 
आचार उस देश्ष के लोगों द्वारा पालित होना चाहिए ' 7९ 


95. आदिपवे (२१८६।१०८, चिज्राव संस्करण २१६।१८) ने सुभद्रा के विषय में स्पष्ट कहा है--इहिता 
बसुदेदस्स दासुदेवस्य ऋ स्वसा /' क्षए्डदेव के सीमांसाकोस्तुभ में आया है : 'एयमर्जुनस्थ मातुलकन्यकाया: [सुभद्रायाः 
परिण पेईपि सुभद्राया यसुदेवफ॒न्थास्वस्थ साक्षात्‌ क्वचिदष्यभवणात्‌ ।' (५० ४८, चोखम्वा संस्कृत सीरीज, १६२४) । 
यह एक ऐसा उदाहरण है जो इस बात का दयोतक है कि कभी-कभी कट्टर संस्कृत-लेखक अपने सिद्धान्तों फो रक्षा 
में कुछ विचित्र बातों का आश्रय ले बंठते हैं । 

७४. तस्माधस्मादेवाचारात्‌ स्मृतिवाक्ष्याहर या शुतिरबइ्य कल्पदीया तय तद्गतस्थाचार्राशस्य स्मृतिपदस्य 
चोपपत्तेन तन्नाधिकफल्पनेति होछाफाधिकरणस्थार्थ:। दायभाग (२१४२); प्राच्येहों छाका कतंच्येति विशेषश्नतिर्न 
कल्प्यते कितु देशधर्म: करतंप्य इति सामाध्यत एव, अच्यधा देशान्तर भाच्षारान्तरात्‌ श्रुत्मन्तरकल्पनागौरवं स्मादिति 
होलाकाशिफरणन्पाय: । कत्त्याबंकोमुदी (प्रायश्चिह्नयिश्वेक, पृ० १४२) | " । 


अधच्याय ३० 
धमंशास्त्र से सम्बन्धित मीसांसा सिद्धान्त एवं व्याख्या के नियम 


वैदिक वाक्‍्यों (वचनों, वक्तव्यों अथवा मूलपंक्तियों) की व्याख्या के लिए पृव॑मीर्मासा ने अपनी एक 
विशिष्ट पद्धति एवं सिद्धान्तों का उद्भव किया है | अब हम उन सिद्धान्तों एवं नियमों का उल्लेख करेंगे, 
उनकी व्याख्या उपस्थित करेंगे और यह देखेंगे कि घर्मशास्त्र के लेखकों ने अपनी समस्याओं के समाधान के लिए 
किस प्रकार उनका प्रयोग किया है। 

मीमांसा-सिद्धान्त और व्याख्या के नियम कई दलों में विभाजित हैं | कुछ ऐसे नियम हैं जो केवल वैदिक 
यज्ञों एवं उनके पारस्परिक सम्बन्धों के त्रिस्तारों से सम्बन्धित हैं। इस क्षेत्र में सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण नियम यह 
हैं कि केवल विधियाँ ही प्रामाणिक होती हैं और उन्हीं को मान्यता की शक्ति प्राप्त है, अथंबाद वहीं तक प्रमाण 
हैं जहाँ वे विधियों के साथ एक पूर्ण वाक्य-रचना प्रदान करते हैं तथा विधियों की प्रशंसा में प्रयुकत होते हैं (पृ० 
मी० सू० ११२७ ) । विधियाँ एवं अर्थवाद क्रमानुगत बिवेचित्त नहीं हैं, प्रत्युत वे पू० मी० सू० के कतिप्य अध्यायों 
में विकीर्ण हैं। उदाहरणार्थ, अर्थवादों का वर्णन प्रथमत: १।२१-१८ (अर्थवादाधिकरण ) में हुआः है, किन्तु बहुत-से 
अन्य स्थानों में उतके विषय में विवेचन हुआ है, यथा--३॥४।१-६, २१९३१०, ३२४११, ४।३।१-३, ६।७।२६-२७, 
१०।८।५, १०।८।७ एवं < में। 

यह बात नहीं मूलनी चाहिए कि मीमांसा का सम्बन्ध किसी राजा या फिसी सार्वभौम लोकनीतिक सभा 
हारा स्थापित विघान से नहीं है। यह धर्म (अर्थात्‌ धामिक कृत्य एवं उनसे सम्बन्धित विषय) का संम्पक्‌ ज्ञान 
देने की बात करती हैं और ज्ञान की प्राप्ति का साधन स्वयं वेद है तथा मीमांसा का प्रमुख उद्देश्य है वैदिक 
गज्ञों की प्रक्रिया (इतिकतंव्यता) तथा उसके कतिपय सहायक एवं मुख्य विषयों को व्यवस्थित करना।* 

वियम-व्यवस्था की व्याख्या एवं व्याख्या के मीमांसा-नियमों के बीच बहुत बड़ा अन्तर पाया जाता है। 
प्रथम बात यह है कि नियम तो मनुष्थ-कृत होते हैं, वे नियामक या व्यवस्थापक की इच्छा को प्रकट करते हैं, 
उतके उहेश्य अधिकांश में सांसारिक अथवा व्यावहारिक होते हैं, उनका सुधार हो सकता है या वे विल॒प्त किये 
जा सकते हैं ओर अपने कर्ता के आशय के अनु सार व्याख्यायित हो सकते हैं। किन्तु मीमांसा का सम्बन्ध वेद 


१. धर्मे प्रमीयमाणे तु वेदेव कारणात्मगा । इतिकत्तंव्यताभागं भीमांसा धूरयिष्यति ॥ श्ास्त्रदीपिका पर 
युक्तिस्नेहप्रपुरणी (पृ० ३६, देवनाथ की अधिकरणकौसुदी (पृ० ३) एवं तम्बरहस्य द्वारा उद्धत। स्वयं पू० 
मो० सू० (३।३११) में इतिकत्तंत्यता' शब्द आया है (असंथुकतं प्रकरणादितिकत्तंव्यताथित्वात्‌) । इसके पू्व॑वर्तो 
सूत्र (भूयस्ल्वेनोभयश्रुति) पर शबर ने टिप्पणी की है--“यें च भूयां सो गुणा: सेतिकतंव्यता)” तथा पु० सी० सू० 
(१११२८, अझ्गानि तु विधानत्वात्म्रधानेनोपदिश्येरंस्तस्मात्स्थादेकदेशत्वम्‌) पर शबर ने व्याख्या को है: 'विधासं 
कल्प इतिकत्तंव्यतेत्यर्थ: ४ 


धमंणास्त्र से सम्बन्धित मोर्मांसासिद्धान्त एवं व्याख्या के नियम श्जर्‌ 


से है जो नित्य है, स्वयम्म्‌ है, जो घामिक विषयों की विवेचना करता है, जिसका सुधार नहीं हो सकता और न जो 
विल॒ुप्त हो सकता है और जो वैदिक शब्दों के आशय के अनुसार ही व्याख्यायित होता है। अतः यद्यपि पूर्वे- 
मीमांसा द्वारा विकसित वैदिक वचनों की व्याख्या के कुछ नियम मंक्‍्सवेल के इण्टर प्रेटशन आव स्टेच्यूट्स' जैसे 
ग्रन्थों में विकसित नियम-व्यवस्थाओं की व्याख्या के नियमों से मिलते-जुलते हैं। तथापि प्रस्तुत लेखक विस्तार 
के साथ इस विवेचन में नहीं पड़ेगा और न मीमांसा-नियमों तथा मैक्सबेल के नियमों की समानता के प्रदर्शन में 
लगेगा। आज से लगभग ५५ वर्ष पूर्व सन्‌ १६०४ में टेगोर छा लेक्चर्स' में श्री किशोरी झाल सरकार ने इस 
प्रकार का कार्य किया था। उन दिनों आधुनिक विद्वानों द्वारा मीमांसा का अध्ययन अपनी आरमणम्मिक अवस्था 
पें था, अतः अपने पूर्ववर्तों लेखक की मान्यताओं के विरोब में कुछ कहना उचित नहीं होभा। किन्तु इतना कहे 
बिना रहा नहीं जाता कि उस विद्वान्‌ ने मरसक यही कहने का प्रयत्त किया कि जैमिनि के व्याख्या-सम्बन्धी 
नियम किसी भी प्रकार मैक्सवेल द्वारा स्थापित नियमों से हेय नहीं हैं और दोनों में बहुत साम्य है। ऐसा करने 
के लिए श्री सरकार बहुत खींचातानी करते हैं और जटिल व्याख्याएँ उपस्थित करते हैं। कहीं-कहीं तो ऐसा प्रकट 
होता है कि उन्होंने जैमिनि एवं शबर को टीक से समझा भी नहीं है| * 


इस ग्रन्य में हमारा सम्बन्ध केवल पूर्वमीमांसा के उन सिद्धान्तो एवं व्याख्या-सम्ब्न्धी उन नियमों से है जो 
धर्मशास्त्र को प्रभावित करते हैं। हमने यह बहुत पहले देख लिया है कि मीमांसा के कितने सिद्धान्त एवं कितनी 
पारिभाषिक अभिव्यक्ष्तियाँ धर्मशास्त्र को प्रभावित करती हैं। अब हम व्याख्या के नियमों का विवेचन उपस्थित 
करेंगे। 

प्रथम नियम यह है कि वेद का कोई भी भाग (यहाँ तक कि एक दब्द भी) अनर्थक (अर्थहीन या उद्देश्य- 
हीन) नहीं है। इसी से वेद का अधिकांश विधियों की प्रशंसा में अर्थवाद के रूप में विवेचित हुआ हैं। यह बात 
ऊपर कही जा चुकी है (गत अध्याय) | पू० मी० सू० में विधियों को अति संमान दिये जाने के फलस्वरूप तथा 
अर्थवादों (जो केवल प्रशंसा के निमित्त आते हैं) और मन्त्रों (केवल अभिधायक्‌ के रूप में) को गौण रूप देने के 
वारण ब्राह्मणग्रन्धथों का थोड़ा-सा अंश परमोच्च प्रमाण वाल्य को यया है, जब कि ब्राह्मणों एवं संहिताओं का बहुलांश, 
जिसमें मन्त्र संगृहीत हैं, गोण महत्ता वाला रह गया है या कुछ भी महत्तापूर्ण नहीं रह पाया है। 

विभिन्न रृ ष्टिकोणों से व्याख्या-सम्बन्धी मीमांसा-नियम कई श्रेणियों में विभाजित हो जाते हैं। कुछ तो 
सामान्य हैं और कूछ विशिप्ट। जेब वहुत-से मूछ वचन एक ही विषय से सम्बन्धित बातों की व्यवस्था करते 
हुए एक-दुसरे के विरोध में पड़ जाते हैँ और श्रुति, लिग, वाक्य, प्रकरण, स्थान एवं समाख्या (३३१४) के प्रयोग 
को साधन मान लेते हैं तो कुछ नियमों को विशिष्ट विधि से संलग्न हो जाना पड़ता है, तथा कुछ नियम ऐसे हैं 
जिनका सम्बन्ध अधिकार, अतिदेश, ऊह, बाघ, तन्त्र एवं प्रसंग से 'रहता है। 

सामान्य नियमों के कुछ उदाहरण दिये जा रहे हैं। केवक विधियाँ ही विशिष्ट आवश्यक प्रमाण वाली 
होती हैं तथा अर्थवाद तभी प्रामाणिक होते हैं जब विधियों के साथ वक्‍्य-रचना की पूर्णता घोषित करते हैं। यह 
एक सामान्य नियम है। विधियों, नियम-विधियों एवं परिसंस्या-द्धि के अन्तर को प्रदर्शित करने वाले नियम 
सामान्य होते हैं। 


२. इस वियय में देखिए इस महाप्रस्थ का खण्ड हें, यु० ८४१-८४२॥ 


१७६ धर्मशास्‍्त्र का इतिहास 


मीमांसा-नियम ऐसा है कि जब किसी वचन के किसी अंश के अर्थ के विषय में कोई सनन्‍्देह हो तो उस 
बचत के शेष मार्गों पर निर्मर रहकर उसका निराकरण किया जाता हैं| देखिए ते० ब्रा०(३।२।श५१२) बाला 
उदाहरण, यथा--अक्ता: शर्करा उपदधा ति, तेजों वें धृतम्‌ । बह छेफित कंकेड़ रखता है, वास्तव में थी दीप्तिमान्‌ 
है । किस वस्तु से कंकड़ पर रूप लगाया जाता है ? इस सन्‍्देह का निराकरण वाक्य के शेष अंग से हो जाता है, 
बह घी है, जिससे कंकड़ पर लेप रूगराया जाता है (पुृ० मी० सू० १४।२४) । मीमांसा वेदिक वचतों में सतमेंद 
(या विरोध ) उठाने का घोर विरोध करती है, इसी से जब कोई और चारा नहीं रह जाता तभी बह घिकलल्‍्प वी 
अनुमति प्रदान करती है। देखिए गत अध्याय में विकल्प-सम्बन्धी विवेचन | एक दूसरा सामान्य नियम यह है कि 
एकवचन में बहुवचन सबन्निहित रहता हैं। मीमांसा में इसे ग्रह्वैकत्वन्याय/ (पू० मी० 'सू० ३॥१।१३-१५) कहा 
जाता है । ज्योतिष्टोम यज्ञ भें देवताओं को सोम से पूर्ण कतिपय ग्रह (पात्र या कटोरे या प्याले) दिये जाते हैं और 
तीन सबनों [प्रातः, मध्याहन, सायं सोम से रस निकालने) पर पिये जाते हैं | श्रूति' में आया है---दशापवित्रेण 
ग्रह सम्माध्टि अर्थात्‌ सफेद ऊनसे बने झाड़न से या शोघनी से वह ग्रह को पोंछता है (स्वच्छ करता है) ।' दशे- 
पूर्णमास में ऐसा कहा गया है---वह पुरोडाश (परोठा या रोठ या रोटी) के चतुदिक एक अग्निकाष्ठया अंगार 
या भशाल (उल्का) के जाता है । अब प्रश्न यहू है कि क्या एक ही* ग्रह (क्योंकि ग्रह! शब्द आया है) स्वच्छ 
करना है तथा क्‍या एक ही पुरोडाश के चारों ओर मशाल के जाना है या कई ग्रहों तथा पुरोडाशों से मतलब है ? 
स्थापित निष्कर्ष तो यह द्वै कि सभी पात्रों (प्यालों) को स्वच्छ करना है तथा सभी पुरोडाशों के चतुदिक्‌ अंगार 
घुमाता हैँ । यहाँ एकवचन पर ही नहीं आरूढ रहना है।* इसी से कुमारिल तथा अन्य छोयों द्वारोएक सामान्य 
तियम निकाछा गया है कि अनुवाद्य या उद्दिज्यमान के विशेषण की ओर, जिसके विषय में पहले से ही कुछ 
(विधेय) कहा जाता है, संकेत नहीं किया जाता और न उस पर आएरूढ रहा जाता है।" घम्मशास्त्र ग्रन्थों में इस 
बात पर निर्भर रहा जाता है । याज्ष० (२१२१) में आया है कि पितामह द्वारा प्राप्त भूमि, सम्पत्ति (चाँदी, 
सोचा आदि) आदि पर पिता एबं पुत्र का बराबर माग हीता है। यहाँ पितामह' शब्द पर ही नहीं आरूढ रहता 
है, वही नियम प्रपितामह द्वारा प्राप्त भूमि एवं सम्पत्ति पर भी ल्मग होता है, जैसा कि व्यवहास्मयूख में आया 
है ।१ इसी प्रकार नारद-स्मृति (१६३७) में जाया है--अपृथक्‌ भाइयों की धासिक पूछा (त्रिया-वर्म) समात 


३. सन्दिग्धेषु बाक्यशेषात्‌ । पू० भौ० सू० (१।४।२४) । विषयवाबय यह है :---अक्ता: शक्करा उपदधाति 
तेजो थे घृतम' (ते० ब्रा० ३३९५१२) । मिलाइए सेक्‍्सवेल (पु० २६); प्रत्येक वाक्य के शब्दों को व्याख्या 
इस प्रकार होनी चाहिए कि दे अन्य ध्यवस्थाओं की संगति में बेढ जायें । 

४. देखिए मेक्‍्सवेल (१६५३ का १०वाँ संस्करण ), पु० ३४४ जहाँ पुंल्छिय शब्दों में स्त्रीलिंग तथा एक- 
बचन में बहुबचन तथा इनके विपरोत रूप की ओर निर्देश है। 

५. ३॥४४२२ पर टुपूटीका की टिप्पणी इस प्रकार है--उहिद्यमानस्थ विज्वेषेणसबिवक्षितमिति स्थितमेय' 
एवं १०१३।३८ पर टिप्पणी यों है---उद्िश्यमानस्यथ च॑ संख्या न विवक्ष्यते ग्रहस्येत्र ।! 

६- व्यवहारममृख में आँया है--वस्तुतस्तु पितामहपदसविवक्षितम्‌ | अन्यथा प्रपितामहाश्॒पातते सदृशस्वास्य- 
स्याभावप्रसक्ते: । अनुवाद्यविश्ेषणत्दाच््च' (पु० २६७) । अनुवाद्य का अर्थ यही है जो उदिध्यमान या उद्देश्य 
(विषय या कर्ता जिसके बार में कुछ अर्थात्‌ विधेय कहा जाता है) का हैं। अन्न अविभवताना मिस्येबोद्रेश्यसमर्पक भ । 
आधत्णामिति तु तड्िदेषणत्वादविवक्षितम्‌ (व्य० म०, पु० १३२) ६ मेधातिथि (मनु २२६) ने कहा है--म 


धर्मशास्‍्त्र से सम्बन्धित मो्मांसा सिद्धान्त एवं व्याख्या के नियस १७७ 


होती है, किन्तु पृथऋ्‌ (विभाजित) हो जाने पर घासिक पूजा भी पृथक्‌-पृथक्‌ होने लगती है।' यहाँ पर 'अपृथक्‌ 
व्यक्तियों मुख्य वियय है, एवं भाइयों” शब्द विशेषण या उपाधि रूप में है, जिस पर ,आरूढ होने की आवश्यकता 
नहीं है, अतः यही नियम अलग न हुए पितामह, पिता, पुत्रों, चाचाओं एवं मतीजों के विषय में भी लग होता है। 
मेघातिथि (मनु २२६) ने इस न्याय का उल्लेख किया है | यही नियम कुछ माभछों में (अर्थात्‌ कहीं-कहीं) लिग 
के लिए भी प्रयुक्त होता है, अर्थात्‌ पुरुषों का द्योतक शब्द स्त्रियों को भी अपने में सम्मिलित करता।है। उदाहर- 
णार्थ, याज्० (२१८२) एंवं नारद (८४०) ने दास के विषय में कुछ नियमों की व्यवस्था की है। व्यवहरमयूख 
का कथन है कि इन बचनों में रुल्लिस (पुंरुत्व) पर ही सीमित नहीं रहना है, नियम स्त्रियों (दासियों) के लिए 
भी हे।” इन निय्रमों के अयबाद मी हैं । ग्रहों (प्यालों) के विघय का नियम 'चमसों' (चमचों) के लिए प्रयृकत 
नहीं होता है (पु० मीण सू० ३।११६-१७) । यह नियम कि किसी विधि में, किसी विधय का विशेषण शाब्दिक्त 
अर्थ में नहीं लिया जाना चाहिए और न उस्र पर बल ही दिया जाना चाहिए, अन्य बातों के लिए भी प्रयक्त होता 
है । कुछ गश्भीर अभियोर्ों में 'दिव्य--संम्पादन के विधय में कल्पतरू (व्यवहार पर, पु० २१०-२९११) एवं 
व्यवहारमयूख (पृ० ४५-४६) ने कालिकापुराण से तीत इलोक उद्धृत किये हैं और इस उवित (उचन या 
न्याय का कथन) का प्रयोग व्यवहारमयूख द्वारा इन शब्दों में हुआ है--परदाररूप विशेषणमविवक्षितमणिशापरया- 
नुवाद्यत्वात्‌' (देखिए व्य७ म०, पृ० ८३-८४) । किस्तु 'पशुमाल्मते' में, जहाँ याग' के विषय की विधि है, 
ऐसा अवश्य समझा जाना चाहिए कि जो व्यवस्थित हुआ है, वह याग है जिसमें पंस (नर) पशु की बलि की 
व्यवस्था है, इसी छिए एक ही पद्र्‌ (और वह भी नर पशु) की वि दी जाती है। 

यद्यपि वेद ने स्त्र्गकामों यजेत' [स्वर्ग की इच्छा करने वाले को यज्ञ करना चाहिए) में पुल्लिग का 
प्रयोग किया है, किन्तु जेमिनि (६:१६-१६) ने व्यवस्था दी है कि यहाँ स्त्रियाँ भी सम्मिलित है और उन्हें भी 
याग करने का अधिकार है।* जैमिनि ने आगे व्यवस्था दी है कि पत्ति एवं पत्नी को एक साथ धामसिक कर्तव्य 


(पुरुष कर्ता ) द्वारा किये जाने की व्यवस्था दी है, वहाँ केवल पुरुष ही वैसा करेगा, क्योंकि मन्त्रों के ज्ञान में पत्नी 
पति के समान नहीं होती और वह अज्ञानी भी होती है, इसीलिए उसको उन्हीं कर्मों को करने की छूट है, जहाँ 
स्पष्ट रूप से व्यवस्था है, यथा--धृत की ओर देखना, ब्रह्मचयं-पालन आदि (६॥१॥२४) 'तस्या यावदुबतमाशी- 


प्रधाने लिडगसंख्यादि विशेष विवक्यते, ग्रहूं संमाष्टीति सत्यप्येकबचने सर्वे प्रहा: संमज्यन्ते / इलोकंबातिक ने 
उच्ेदय को यों परिभाषित किया हँ--यहद्व त्तयोगः प्राथम्यमित्याद्यहेब्यलक्षणम्‌ । तद्वत्तमेवकारइय स्यापुपादेय- 
रूक्षणम्‌ !! वदत्यर्थ स्वद्वत्या च शब्दों वक्‍त्रनपेक्षया ॥ अनुमानपरि०, इलोक १०७-११०। 


७. अस्मिन्‌ प्रकरण दासपदगत पुंस्त्वस्थाविवक्षितत्वाद्‌ दास्यामप्येष सर्वो विधिल्ेेय:।! व्य> स० (प० 
२१०) । बेखिए व्यवहारममूख (बोरमित्रोदय का भाग, पृ० ३२२)। ६१४ पर शबर ने ('पशुमालगेत') के 
विश्यय में टिप्पणी की हैः--इदं तु पशुत्व यागस्य विज्येषणत्वेन श्रुयते । तत्न पशुत्वस्य यागस्थ सर रुम्बन्धो न व्रव्य- 
यागयो: // यथा पशुत्व याग सम्बद्धमेवं पुंस्त्वमेकत्व॑ च। सोयमनेकविश्येषणविशिष्दो याग: श्रयते । स यथा- 
श्रुत्पेव कर्तव्य:। उपाबेयत्वेन चोदितत्वात्‌ ।! पु० १३५८५ है 

पं. सस्मात्फर्लाधिनों सतो स्मुतिसप्रसाणीकृत्य द्रव्यं परिगृह्टगोयाद्य जेत चेति । शबर ( पु० सो० सू० 
६४१११३ पर) | 


३३ 
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ब्रह्मचर्य मतुल्यत्वात्‌') ।* पत्नी स्नान करती है और एसे कर्म करती है, यथा--अज्जन लगाना, आधमन वर्ना 
और जब तक प्रात:कालीन या साथक्रालीन अग्निहोत्र चछता रहता है, मौन वारण करना । दर्शपूर्णमास तथा अन्य 
यों में उसे योवत्र (मूंज के तिसूभ) से अपनी कटि को मेखलछा के रूप में बाँधे रहना पड़ता है । उसे मन्त्र के साथ 
पात्र में धुत को देखना पडता है और बढ़ मन्त्र है 'महीतां पयोस्योगबीनां रसोपएसि अदब्धेन त्वा चक्षपा:वेक्षे सुप्रजा- 
स्त्वाय अर्थात्‌ आप यौओं केद्थ हैं, औषधियों के रस हैं, अच्छी सन्‍्तान की प्राप्ति के लिए मैं निरनिमंष दृष्टि से 
देख रही है (त॑> सं० २१०३) । इसके पूर्वा कि पति पवित्र अभ्तियों को स्थापित करें, पत्नी को अपने भिता 
यापति से यज्ञों में क्े जाने वाले मन्‍्त्रां को सीख छेना चाहिए (देखिए इस महाग्रच्थ का खण्ड २, पूृ० १०४१, 
पाद-टिप्पणी )। क्रमश: वेदिक यज्ञों में पत्नी की महत्ता समाप्त हो गयी और वह मात्र दर्शक रह गयी, बह 
यजमान (अपने पति) एवं पुरोटित द्वारा किये जाने बाके सभी क्र॒त्यों को केवल घण्टों देखती रहती है।** 

बेदिक यज्ञ के विषय में स्त्रियों के अधिकारों पर उपर्युक्त प्रतिबन्धों के रहते हुए भी स्मृतियों ने स्थ्रियों 
के लिए कूछ नियम बना दिये हैं, किस्तु बहाँ बचत पुंह्लिग में रवा गया है । उदाहरणार्थ, मनु,० (११६३) 
ने व्यवस्था दी है कि किसी ब्राह्मण , क्षत्रिय एवं वैश्य को सुरापान नहीं करना चाहिए । मिताक्षरा 
(याजश्ञ० २।२५६) के मतानुसार यह निषेध तीन उच्च वर्णों के सदस्यों की पत्नियों के लिए भी है। 

पृ० मी० थू० में आया है कि विधियाक्य में किसी शब्द के छिग एवं वचन पर कूछ विषयों में 
ध्यात देना चाहिए ओर उस पर आरूढ भी होना चाहिए। उदाहरणार्थ, पू० मी० सू० (०१११-१६ ) में 
ऐसा स्थापित है कि ज्योतिष्टाम्‌ में बछि दिया जाने वाछा ,अग्निषोमीय पशु एक ही है जैसा कि यो दीक्षितों 
यद्‌ अग्निषोसीय पशुल्तारऊमति (जो व्यक्ति दीक्षा ले चुका है और अग्ति एवं सोम को पद्ु की बलि देता 
है) नामक वचन से स्पष्ट हैं| जअश्वमेथ के प्रसंग में जो ये शब्द आये हैं--वसग्ताय कपिजझ्जस्ानालभते 
ग्रीष्माय कलविक्वकान. . . (वह वसन्‍्त ऋतु के लिए कपिजच्जलों की बलि देता है) वहाँ बलि दिये जाने 
वाले कपिझ्जल पक्षी केवऊ तीन हैं (एक या दो नहीं और न तीन से अधिक) ।१* इसी प्रकार इस उक्ति 


है तस्मास्सवें यजमानेन कत्तंव्यम्‌ । आहत्य बिहित॑ पत्नया च । टुपूटीका (६१ २४ पर, पृू० १३७६) । 

१०. कात्यायनश्रीतसूत्र (४१३) की टीका में पद्धति की टिप्पणी यों है: “उपवेशन-व्यतिरिक्‍तं पत्नों 
किमपि न करोतीति सम्प्रदाय: । तच्च साधुतरम्‌ । विद्वत्तया पुसानेव कर्यादविदुष्शोतरा । वेदाध्ययनशन्यत्यात्‌ । प्रति- 
धिद्धं हि तत्स्त्रिय: ॥' शास्त्रदी पिका (६१२४) 


११. बसन्ताय कपिड्जलानालभते ग्रीव्माय कलविड्कान्‌. . आदि; यह बाज० सं» (२४२०) एवं 
मंत्रा० सं० (२।१४।१) में आया है। इसे यु० सी० सू० (११११।३१--४६) में कपिझजलन्याय कहा जाता है । 
'कपिज्जालान' में बहुवचन है और कम-से-कस तीन कपिज्जलों की व्यवस्था है। सहत्नों कपिझ्जलों को बलि 
से. अधिक फल नहों प्राप्त होगा, क्यों कि केवल एक हो व्यवस्था दी हुई है न कि कतिप्य अन्य संख्याओं को व्यवस्था। 
शास्त्रदीपिका में आया है : यो हि त्रीबालभते यक्च सह तयोसुभयोरपि बहुत्वसस्पादनसविदिष्टम्‌ । . . . निब॒त्त- 
व्यापार च विधौ, न हिस्यादिति निषंध शास्त्र प्रवर्तत इत्यधिकानाहूम्भ: । इसकी ओर पराशझर साधवोीय 
(१।२१२८१) में संकेत है, यथा प्राणायामंरिति बहुवचनस्थ कपिअ>जलूस्यायेन अिलत्वे पर्यवसानात्‌ त्रिभि: प्राणायाम: 
शुध्यति इत्यर्थ: । मिलाइए पू० मी० सू० (४१7११); तथा च लिंगम्‌' यू० मी० नसू० (४१।१७)॥ ते० 
सं० (२११।२५) में यहू वचन है: 'बसन्ते प्रातरारनेयीं कृष्णप्रोबोभालभेत ग्रोष्से सध्यन्विने संहितासंजी शरशन- 


धर्मशास्श्र से सम्बन्धित मी्मासा सिद्धान्त एवं व्याक्यः के नियम १७हं 


में---वह वसस्त में अग्नि को प्रात:काछ काली गर्दन बार्ा पक्षी, ग्रीष्म में मध्याक्ल (दोपहर) काल में कई 
रुगों बाला पत्ती, सर्द में बहरपति वो इवेत रंग का पक्षी देता है, मादा पक्षी की ओर सकेत है, क्योंकि 
उसके उसगन्‍्त 'वे गर्भवती हो जाती हैं! (गमिणायों मव॒च्ति) णब्द जा जाते हैं। धर्मशास्त्र अन्य बहुघा कहते 
हैं कि बहुत-ग बचनों मे प्रयुक्त पुल्लिग शब्दों म॑ स्थियाँ सम्मिस्क्ति नहों हैं । उदहरणार्थ, अग्निपुराण (१७५ 
शदं-६१) ने सामान्य रूप से सभी ब्रतों में मान्य तियमों की चर्चा करते हुए व्यवस्था दी है क्रि ब्रत करने 
5 व्यवित को स्तन करना चाहिए, ब्रतमू्तियों (क्रतों वाले दबताओं की मूर्तियों) की पूजा करनी चाहिए, 
ग्रत के उपरान्त जप एबं होम करना चाहिए, और सामथ्य के अनुसार दाव करना चाहिए तथा २४, १२, 
५ या केबरू द विप्रों को भोजन देना चाहिए । निर्णयसिन्थू (पू० २४) ने इसे पृथ्वीचन्द्र से उद्धृत किया 
है और कहा है कि यहाँ केवल पुल्लिग शब्द “विप्रा: जाया है, अत: केबल ब्राह्मणों को ही भोजन देना 
आघाहिए तन कि स्त्रियों को भी | 
इस नियम के विरोश में हेमाद्वि | से पदा० को उद्घत करने हुए छिखा है--बदि कोई नारी गर्म- 
बतो हो, अभी-अभी जननक्रिया हुई हो (सोरी में हो), या बीमार हो या अशुद्ध हो गयी हो, तो उसे किसी 
अत्य व्यक्तित द्वारा क्रत करा लेता चाहिए, और जब बह शुद्ध ही जाय तो उस ब्रत को स्वर मी कर सकती 
है। इस पर निर्णयरिन्धु का कथन है कि यह सियम पुरुषों के स्थिर भी छागू होता है, जब कि वे अशुद्ध हो 
जाते हैं, क्योकि यहाँ पर लिय पर आऊढ़ रहना आवश्यक नहों 
शब्दों एवं बाक्यों की व्याख्या के लिए मीमांसा ने नियमों का निर्देश किया है। स्बेप्रथण शब्द-सम्बन्धी 
कुछ नियमों के दप्टान्त दिये जा रहे हैं-+(१) शबर ने अपने भाष्य के प्रथम वाक्य में ही यह सिद्धाग्त प्रतिमादित 
किया है कि जैमिनि के सूत्रों शुवं वेद के शब्दों को ग्यासम्भव उसी अर्थ में छेना चाहिए जिसमें वे सामान्यत 
प्रचलित आचार या प्रयोग में समझे जाते हैं, न कि उन्हें गौण या गारिमापिक अर्थ के रूप में सगझना चाहिए । 
यही नियम जैमिनि द्वारा [३।२।१-२) देवों के निवास-स्थान के छिए मैं बढिस को काटता है नामक मच्ज 
में प्रयुक्त 'बहिस' शब्द के अर्थ के सम्बन्ध में प्रतिपादित हुआ है। यहाँ प्रर ,निप्कर्ष यह है कि बहिस 
शंडद का हम प्रमुख अर्थ में, अर्थात्‌ एक मसटठी तझ के अर्थ में छना चाहिए, न कि इन गौण अर्थ के रूप 
में कि यह कश है या कोई अन्य प्रकार की घास है। झबर ने निम्नलिखित निष्कर्ष उपस्थित क्रिया है-- 
किया शब्द के मुख्य एव गौण अर्थों में प्रस्तुत काय के सिलसिले में मुख्य अथ को ही ग्रहण करता उचित 


परान्ह श्वेतां बाहुस्पत्याम्‌' एवं ते० सं० (२।११२६) में ऐसा आया हे---पर्सिणयों भवन्ति, इन्द्रियं वे गर्भ इन्द्रिय- 
सेयास्मिस द्नति ४ 

१२. पृथ्वीचन्द्रोदयेइग्निपुराणे-स्नात्वान्नतवता सर्वेक्नतेषु ब्रतमूर्तम:। पुज्या: सुबर्णमप्याद्ा:. . . .बतान्ते 
दानमेव च्। चतुरधिश. . .एश्च वा त्रथ एव च॥ थिप्रा भोज्या यथाशकित तेम्यो दक्षात्च दक्षिणस्‌। अन्न विप्रा 
इति पुल्लिंगनिर्दशात्‌ पुर्मांस एवं भोज्या:, न तु स्त्रिय: । एवं सहसभोजमादावषि । विरूपशझ्ेषस्य प्रभाणान्तरं 
विनाथ्युकतत्वात्‌ 4 नि० सि० (पृू० २४)॥ इसने शाबर के भाष्य (पु० भी० सू० ३३३१७ एवं १८७) पर भी 
निर्भर किया है। 

१३. तथा हेसाद्ं पाझ्षे। गर्भिणी सूलिकादिश्च कुमारी वाथ रोगिणी। यदाः शुद्धा तदान्पेन कारयत्‌ 
प्रयता स्वयम्‌ । इत्ति पुसोप्येष विधि:, लिझुगस्यायिबक्षितत्वातू। नि० सि० (पु० २८) । 


१८० घर्मेशास्ञ का इतिहास 


है । शबर ने पुनः कहा हैं (१।३।३०) कि बेद एवं प्रचलित प्रयोग में शब्द एक-से हैं और उनके अर्थ 
भी एक-से ही हैं ।"*४ 

वंदिक अस्तियों की स्थापना के विषय में तै० ब्रा० (११४) एवं आप७ श्रौ० सू० (५।३११८ ) ने तीनों 
वर्णों के लोगों के लिए विभिन्न ऋसुओं की व्यवस्था की है और ऊपर से जोड़ दिया है कि रथकार को 
वर्षा ऋतु में वैदिक अग्तियाँ रखनी चाहिए । अब प्रदन यह उठता है कि क्‍या इन बचतनों में प्रयुक्त शब्द 
रथकार' उस जाति के किसी सदस्य का द्योतक है (अर्थात्‌ कया उसे लौकिक अर्थ में लिया जाय )या 
यह उस व्यक्ति का द्योतक है जो किसी मी वर्ण का हो किन्तु वह रथों का निर्माण करता है (पारिभाषिक 
अर्थ में) स्थापित निष्कर्ष यह है (कि छौकिक अर्थ ही ग्रहण करना चाहिए, व्युत्पत्ति मूलक अथवा 
पारिमाधिक अर्थ नहीं (पू० भी० सू० ६१४४-५०) । रथकार के विषय में आधार (वैदिक अस्वियों की 
स्थापवा ) का मन्त्र है ऋणूणां त्वा' (ते० ब्रा० ११४८) । यद्यपि रथकार तीन उच्च वर्णों का व्यक्ति 
नहीं था, किन्तु बह उस मन्च॒ का उचारण कर सकता था, क्योंकि श्रुति ने स्पष्ट रूप से उसके लिए व्यवस्था 
की है किन्तु बह उपनयन संस्कार नहीं कर सकता था। पू० मी० सू० (६।१५० ) ने तै> ब्रा० एवं आप० 
श्रीतसूत्र में उत्लिखित 'रथक्रार्रा को जाति का द्योतक माना है जिसे सौधन्वन कहा जाता है जो न तो शूद्र हैं 
और न तीत उच्च वर्णो में परिगणित है, प्रत्यूत वह उनसे थोड़ा हेय है। देखिए इस ,महांग्रन्थ का खण्ड 
२, पृ० ४५-४६॥। संस्कारकौस्तुम (पृ० १६८) ने तक उपस्थित किया है कि यदि एक बार हिन्दू-विधवा 
को गोद लेने का अधिकार दे दिया गया तो केवल यह तथ्य कि वह सामान्य रूप से वैदिक मस्‍्त्रों के उच्चा- 
रण को अधिकारी नहीं है, उसे उस अधिकार से वंचित नहीं कर सकता और ऐसी धारणा रखना सम्भव 
है, जैसा रथकार के विषय में कहा गया है। अर्थात्‌ बह किसी बच्चे को भोद लेते समय किसी विशिष्ट 
वेद मन्त्र का उच्चारण कर सकती है | तै० सं० (9४५॥४।२) ने कृतिपय शिल्पियों अथवा कर्मकारों का 
उल्लेख किया है, यथा--तक्ष, रथकार, कुलाल, कर्मार आदि | अथर्ववेद (३॥५॥६) एवं वाज> सं० (३०]६ 
'मेघाय रघकारं धैर्बाय तक्षाणम्‌') से प्रकट होता है कि उन दिलों समाज में रथकार की स्थिति अच्छी थी । 

शब्द को उसके उस अर्थ की छाया (या संदमं) में समझना चाहिए जो उपस्थित या प्रस्तुत क्रिया 
के समीचीन हो । उदाहरण , श्रुति का कथन है---वह खुब से काटता है, बह चाकू से काटता है, वह 
हाथ से काटता है! (सभी स्थानों में क्रिया अवद्यति! ही है। प्रशन यह है--क्या सभी प्रकार के हविपदार्थ 
चाहे वे तरक हां या अद्गव (कठोर या कड़े), या वे मांस के रूप में हैं या अन्य द्रव्यों के रूप में, क्या 
ख्रुव से ही कार्ट जाये ? या व्यक्ति को उस हृवि (द्रव्य) के अनुरूप हो किसी यन्त्र का उपयोग करना 
चाहिए ? यथा--छूत पात्र से खुब द्वारा निकाछा और दिया जाता है, मांस चाक्‌ से कादा जताए है और 
तब अग्नि में डाला जाता है तथा कठिन था मोटी वस्तुएँ (यथा--समिधा) हाथ द्वारा अर्नि में डाली जाती 
हैं। निष्कर्ष यह है कि ह॒वि के प्रकार के अनुरूप ही उसका प्रदान किया जाता है । इसे ही 'सामर्थ्याधि- 
करण' (पू० मी० सू० १४।२५) कहा जाता है ।!५ व्यवहारमयूख ने पित्ामह द्वारा व्यवस्थित दिव्यों की 


१४. य एव लौकिकाः शब्दास्त एवं वेदिकास्त एवंषामर्था इति । शबर (१३३०) 


१५- अर्थाद्वा कल्पनेकदेशत्वात्‌। पू० मौ० सू० (१।४।२५); शबर ने उद्धृत किया है: 'ख्बेणावश्चति, 
स्वधितिनाश्रद्यति हस्तेनायद्यति, इति भ्रूयते । कि लुवेणावदातच्यं सर्वस्य द्रबस्थ संहतस्य मांसस्प ज। तथा स्वधितिना 


घंरंतास्त्र से सम्बन्धित मौमांस! सिद्धान्त एवं व्याख्या के नियम श्दरै 


चर्चा करते हुए उपयुक्त वचन का सहारा लिया है और कहा है--घृत, पके चावल एवं समिधा आदि 
के साथ चारों दिशाओं में होम करना चाहिए' ऑर घोषित किया है कि घृत का होम खत्रवा से, हथि (पके 
चावर आदि का) का होम खची (एक चम्मच) से तथा समिधा का (दाहिने) हाथ से होम करना चाहिए, 
क्योंकिये साधन उनके (घृत, हवि एवं समिधा के) छिए उपयुक्त हैं। व्यवहारमथूख ने ऐसा कहते हुए रघुनन्दन 
की आलोचना की है, क्‍्योंक्रि रघुनन्दन ने दायतत्त्व में ऐसी व्यवस्था दी है कि इन तीनों का ट्रोम एक 
साथ होना चाहिए, पृथक्‌-पृथक्‌ नहीं । लैं> सं० (१६॥८।२) में वर्णित दस पक्षिय उपक्तरणों के लिए भी 
यही नियम प्रयुक्त होता है, यथा--सफ्थ (छूकड़ी की तख्वार), घटशकलू (तबा) आदि ; यहाँ पर पूर्वपक्ष 
यह है कि यज्ञ में किसी उेस्‍य के छिए इनमें से कोई भी पात्र प्रयृषत हो। सकता है; स्थापित निष्कर्ष यह 
है (पू० मी० सू० ३४१।११ एवं ४१/3-१०) कि दस उपकरणों का उल्लेख केवल अनुवाद है और यह वर्णन 
पूबंपक्ष के कथन के अनुसार नहीं समझा जाना चाहिए, प्र॒त्युत इनमें से प्रत्येक का उपयोग उसी उद्देश्य से 
होना चाहिए जिसके लिए वेदिक वचनों में व्यवस्था है (यथा--घटशकल पर पुरोड्ाश पकाया जाता है), ओखली 
में मूसल से चावल कटा जाता है । देखिए इस महाग्रन्थ का खण्ड २, पृ० ८५ पाद-टिप्पणी २२२३, जहाँ 
दस उपकरणों (यज्ञपात्रों या यज्ञाय॒थों) आदि का उल्लेख है ।* 

एक ही वाक्य में एक ही शब्द का प्रयोग दो अर्थों में नहीं होना चाहिए, अर्थात्‌ मुख्य एवं गोण दोनों 
अर्थों में प्रयोग नहीं होना चाहिए |४ दायभाग (३।२६-३०, पृ० ६७) ने इस उक्ति का सहारा लिया है। जब 
भाई (एक ही माँ के पुत्र) बँटवारा करते हैं तो याज्ष (२१२३) ऐसी स्मृतियों ने व्यवस्था दी है कि माँ 
को भी पुत्र के बराबर ही भाग मिलता है । इस पर दायभाग ने टिप्पणो की है कि 'माता' झब्द (याज्ञ० 
२।१२३ )आदि में का मुख्य रूप से अर्थ है--जननी (जन्म देने वाली), इस स्मृति-नियम का सम्बन्ध विमाना 
से नहीं है, क्योंकि एक ही वाक्य में एक ही शब्द मुख्य एवं गौण अर्थ में प्रयुक्त नहीं होता । किन्तु इतना 
कह देना आवश्यक है कि सभी धर्मशास्त्र ग्रस्थ इस नियम को नहीं मानते | अपरार्क ([पृ० ७३०) ने याज्ञर 


हस्तेन च उत सर्वेषमाथ्तों व्यवस्था ।! पूर्बपक्ष यह है: (अविशेषाभिधानादण्यवस्थेति ।” निष्कर्ष यह है: 'अर्थाद्वा 
कल्पना, सामर्थ्यत्कल्पनेति ख॒वेणावद्येद्मथा जा क्नुयात्‌ तथा थस्य शकक्‍नुयात्‌ तस्य चेति। आख्याततब्दानामर्थ ब्रयतां 
शक्ति; सहकारिणी । एवं चेद्यथादक्ति व्यवस्था भवितुमहति । तथा अअजलिमां सक्‍तून प्रदाब्ये जुहोति इति ' 
यह अन्तिम ते० सं० (३।३।८) से उद्धृत है। देखिए व्य० भ० (पू० ५४) जहाँ प्रस्तुत लेखक ने इस 
उक्त की व्याख्या प्रस्तुत की है। उपर्युक्त बचन पर श्ञास्त्रदौषिका ने यह टिप्पणी दी है : तस्माच्छक्तिसहायों 
विधिरेद यथा सामथ्यें विधेयं व्यवस्थापयति ॥' 


१६. ते० सें० (१।६।८।२-३) में आया है: यो वे दशयज्ञायधानि वेद सुखतोस्य यज्ञ: कल्पते स्प्यइ्स 
कपालानि चार्तिहोजहवणी च ज्ञर्प च कृष्णाजिनं चबज्ञास्था चोलखल च मुसल च्व॒ दृषच्चोत्ना चेतानि वे दशायज्ञा- 
युधानि । शोष बातें देखिए इस महाग्रम्थ का संक्षिप्त अनुवाद भाग १, पृ० ५१३, पादु-टिव्पणी ६ 

१७. अन्यायब्चानेकार्थत्वमू। शबर (३।२११ एवं ७।३३३); न छोकस्य शब्दस्थानंकार्थता सत्यां गत 
स्थास्या । झबर (८7३।२२) | देखिए शबर (द्डी१८) पर भी। ड्ांकराचार्यथ ने अपने भाष्य (अद्यसूत्र २।४। 
३) में इस नियम को अति स्पष्ट ढंग से रखा है : न छलोकस्मिन्प्रकरणे एकस्मिइ्च बाक्ये एक: शब्द: सकूदू- 
अन्वनरितो बहुभि: सम्बध्यमान; क्वचिन्मुख्य; ववचिद्‌ गौण तत्यध्यवसातुं शक्यम्‌। बेरूप्यप्रसंगात। 


श्धर भरंशास्ण का इतिहास 


(२११२३, पितुरूष्ब विभजतां माताप्यरश सम॑ हरेत) की टीका में लिखते हुए व्यास की उबित के आधार पर 
माता शब्द के अन्सर्गत बिमाता' को भी रखा है। मिताक्षरा (योज्ञ> २१३५) ने स्किय की प्रतितग्धनीयता 
की चर्चा करते हुए पत्नी, पुत्रियों, माता-पिता, भाइयों, उनके पन्नों के क्रम को उपस्थित किया है और व्यवस्था 
दी है कि सवंप्रथम सहोदर भाई दाय पाते हैं, उनके अभाव में सौतेले भाई छाग, उतके अभाव में भाई के 
पुत्र | व्यवहारमयूख (१० १४२) इससे मर्तकय नहीं रखता और कहता है कि 'थ्राता' झब्द का मख्य 
अर्थ है सोतेला भाई, इसका गौण अर्थ ही भाई' है ; एक ही वाक्य में एक ही झब्द को दो अर्थों मे प्रयुक्त नहों 
करता चाहिए, अत: सहोदर भाई के अमाव में उसका पुत्र ही दाय पाता है (त कि सीतेला भाई, जैसा कि 
मिताक्षरा में आया है) । छब्द का मुख्य अर्थ अमिघ्रा' से प्राप्त होता हैं, गौण अर्थ 'छक्षणां से और 
कभी-कभी तीसरा अर्थ व्यब्जना से प्राप्त होता है ।१* ये ही एक दब्द की तीन वृत्तियाँ (क्रियाएँ अथवा 
कर्म) कट्टी जाती हैं। 

शब्दों की व्याख्या के लिए निर्णाति निम्रमों में एक पू० मी० सू० (३८-८६) में पाया जाता है। 
शबर ने शब्दों के तीन दृष्टान्त दिये हैं, यथा--यवों से बना चरु, राजर (वराह) के चर्म से बनी पादुकाएँ 
तथा बेतस से बनी चटाई । यव, वाह एवं वेतस शब्द कुछ लागों द्वारा क्रम से प्रियद्ञ ' ([फ्पछी), कौआ 
एवं जम्बू (काली वर) के अथं में लिये जाते हैं। प्रथम दृष्टि में रगता है कि इन शब्दों को दोनों में से 
किसी भी अर्थ में प्रयुक्त किया जा सकता है। सिद्धान्त यह है कि इन शब्दों को उसी अर्थ भमे प्रयोग करना 
चाहिए जिस अर्थ में बद (या शास्त्र) था शिप्ट लोग उन्हें प्रयुक्त करते हैं, अर्थात्‌ जहाँ शब्दां के कई अर्थ 
हों वहाँ विद्वानू आय॑ छोगों के प्रयोग का अनुसरण करना चाहिए ।”* कमारिल ने बहुत-से दृष्टास्तों के 


शृ८, सम्प्रवातिक (पु० रेशंड, श४्डा१९ पर) के अनुसार लक्षणा एवं गौणी में थोड़ा-सा अन्तर 
देखिएं अभिधेयाविनाभूते प्रतीतिर्लक्षणेष्यते॥ लक्ष्यममाण गु्णयमिादवत्तेरिष्टा तु मौणता। वनित्वलक्षितादर्थाशरव- 
ऊुल्यादिगम्पते । तेन माणव के बद्धिः जादृश्यादुपजायते॥ गंगायां घोष: लक्षणा है (गंगातीर घोषः), है (अग्निर्मा- 
णवकः (लड़का अग्नि है) मौणीव॒त्ति का उदाहरण है (उभयनिष्ठ गुण की प्राप्ति, अर्थात्‌ दोनों में किसी एक गुण का 
अस्तित्व) गोणोी लक्षण का एक प्रकार मात्र है। लक्षणा का बहुधा प्रयोग होता रहता है। लड़के में अग्नि 
के कछ गुण विद्यपान रहते हैं, यथा अति पियल रंचथ, आदि, अतः यहा पर अग्नि लाक्षणिक ढंग से लड़के 
लिए भी प्रयुक्त हुआ है। 

१६. तेप्चददोनादिरोधस्य समा विप्रतिपत्तिःस्यात्‌ । पु० सी० स० (१३८) ; यवमयदचरु: बाराही 
उपानहोौ, बेतसे कटे प्राजापत्यान्‌ सड्चिनोति इति यववराहबेतसशब्दान समामनन्ति । तन्न केचिद्वीघंशकेषु यथ- 
शब्द प्रयुझ्जते केचित्प्रियक्रगुष । वराह शाब्दं-केचित्सूकर केचित्कृष्ण शक्‌नों । वेतसशब्द॑ केचिहज्जुलके केचि- 
ज्जम्ब्वाम्‌ । शबर। सिद्धान्तसत्र यों है: शास्त्रस्था वा तब्निमिसत्वात | पू० मी० सू० (१३४६ ) ; शबर ने व्याख्या 
की है: यः शास्त्रस्थानां स शब्दार्थ: के शास्त्रस्थाः, शझिष्टाः तेषामविच्छिन्ना स्मृति: शब्देषु वेदेथ च। भाभतों 
(बे० सू० ३३।४२) ने इस पर निर्भर किया है और कह! है कि भारत में आर्यो के मध्य जो अर्थ 
दिया जाता है बही आन्ध्रों के मध्य भी (शब्द के लिए) रहता है (यथा “'राजन्‌ शब्द एवं उसका जर्थ)॥१ 'पील!' 
शब्द के विषय में गौतम (१३१२२) ने व्यवस्था दी है कि क्षत्रिय या बेइय ब्रह्मचारी को अदवत्थ (पीपल) या पीछ 
वक्ष का दण्ड ग्रहण करना चाहिए (अह्वत्थपेलदो शेषे ), किन्तु सनु० (२१४५) ने वंह्य ब्रह्मचारी के लिए पीलठ या 
या उदुस्बर वृक्ष के दण्ड की व्यवस्था की है ॥ अमरकोद् में आया है कि पीलु का अर्थ वृक्ष एवं हाथी दोनों है। 


धर्मशास्त्र से सम्बन्धित मौमांसा सिद्धान्त एवं व्याख्या के नियम रद 


समान शबर के इस स्िद्धाग्त को भी अमान्य ठहराया है और दो अन्य व्याख्याएँ उपस्थित की हैं, यथा-- 
सूत्रों से व्यवत है कि 'पीलू' शब्द का अधथ॑ है वृक्ष, और स्लेच्छ छोग इसका प्रयोग हाथी के अर्थ में करते हैं । 
स्मृतियों में इस शब्द का अर्थ है वृक्ष! और वही मान्य होना चाहिणए। यहाँ पर श्ास्त्रस्था: का अर्थ है 
शास्त्र अथांत्‌ स्मृति में शब्द का माना गया अर्थ । कमारिल ने इन सूत्रों में जो अन्य अर्थ देखा है बह 
है स्मृति एवं आन्तार की तुम्दतात्मक शक्ति अथवा सामथ्य॑ | 'थ्राद्ध' शब्द के मुख्य अर्थ के प्रश्न पर विश्वसूप 
ने थाज्ञ७ (१।२२५) को व्याख्या में इस अधिकरण का आश्रय लिया है और कहा है कि श्राद्ध 'पिण्डदान' 
(पितरों को भात के पिण्ड देना) है न कि ब्राह्मणों को मोजन देना। पराक्षरमाधवीय ने आइक' या 'द्रोण' 
की धोल वाके चावर के पके मोजन के विषय में पराशरस्मृति की ओर संकेत क्रिया है और [इस बात की' 
चर्चा की है कि वह विस प्रकार कोओं द्वारा चोंचे मारे जाने, क्त्तों द्वारा स्पर्श कर छिग्रे जाने तथा सदहों 
द्वार संघ लिये जाने पर अपवित्र हो जाता है और व्यवस्था दी है कि आढक एवं द्रोण की तोल णारत्रों में वर्णित 
बातों के आवार पर ली जानी चाहिए, न छि स्लेच्छों में प्रचलित तोल के आधार पर 

छब्दों के विषय में शक अन्य नियम (पू० मी० सू० १।३।१०) यह है कि उन दाव्यदों को जो मूलतः 
विदेशी हैं, किन्तु संरक्षत में प्रचलित हों गये हैं, उसी अर्थ में समझा जाना चाहिए जिसका प्रचकरून विदेशी 
भाषा में पाया जाता है, उनकी व्युत्पत्ति के लिए हमें विद्क्त एवं व्याकरण का आश्रय नहीं छेना चाहिए। 
शबर ने एुसे चार शब्दों के उदाहरण दिये हैं, यथा--पिक (कोकिछ), नेम (आधा), तामरस (कमल) एवं 
सत (वबृत्ताकार काप्टमात्र ) । ु 

झब्दां के विषय में एक अन्य नियम यह है कि जहाँ कतिपय विशेषताओं से सम्बन्धित कोई छक द्रव्य 
किसी सम्पादित होने वाले कर्म से सम्बन्धित होता है, तो वहाँ उन सभी विज्येपताओं को उसी ट्ब्य से 
सम्बन्धित समझा जाना चाहिए (पृ० मी० सू० ३।१।१२) । तै> सं० (६११६-७) में व्यवस्था दी हुई 
है--- वह छाद्व रंग वाली तथा गीली आँख वाली एक वर्षीया बछिया (वत्सतरी या वत्सा) के द्वारा सोम 
का क्रय बरता है । यहाँ पर 'पिम्ाक्षी! एवं एकहायनी' दो झब्दों से व्युत्पत्तिमूलक अर्थ -टपकता है, दोनों 
एक प्रकार के कारक में हैं और एक ही पदार्थ (द्रव्य) की ओर (यहाँ एक वर्ष वाली बछिया) निद्देश करते 
हैं।*” कित्तु अदुणया' (लाल रंग बालो) शब्द एक सन्देह उत्पन्न करता है जो यह है--क्या इसे वाक्य 


२०. अथकत्वे द्रव्यगुणयोरंककर्म्यान्नियम: स्थात्‌। पू० मी० सू० (३३१॥१२); ज्योतिष्टोसे क्र्यं प्रकृत्य 
श्रयते । अरुणया पिडराक्ष्येकहस्यन्या सोम॑ क्ीणाति । इति। तज्न सन्देहः। किसरुणिमां कृत्सने प्रकरण निविशेतोत 
क्रय एवेक हायन्यासिति'। शबर। 'अरुणया. . .क्रीणाति' नासक वाक्य तं० सं० (६११३१/६-७) का है। शबर ने इस 
पर एक लम्बा विदाद किया है । तन्त्रवातिक (यू० मो० सू० २३२६) में आया है : 'प्राप्तेकर्मणि नानेको विधातु 
शक्‍यते गुणः । अप्नाप्ते तु विधीयन्ते बहुबो प्येकयत्नत्ः ॥| पु० ४८५ (मौ० नया प्र० द्वारा उद्धृत , पूृ० रेड, अभर्य॑- 
कर संस्करण) । उदाहरणार्थ, भ्राद्ध की व्यवस्था एक विधि के रूप में है, किन्तु यदि कोई श्राद्ध के विषय 
में कूछ बातें व्यवस्थित करना चाहता है तो प्रत्येक बात के लिए पृथक्‌-पृथकू विधियों की आवश्यकतः पड़ेगी, यथा- 
“गयायां भ्राउ्ध द््यात्‌' कुतपे श्राइ्ड दह्यात्‌ । किन्तु जहाँ पहले से ही किसी गुण (गोण या सहायक बात) को 
व्यवस्था के लिए कोई विधि नहीं हे, वहाँ पर एक मुख्य विधि होगी जिसमें कतिपय यृणों का समायेश होगा. 
जँसा कि पू० भोी० सू० (१४४६) में रिखित है। 


ईद धर्मशास्त्र का इतिहास 


में प्रयुक्त अन्य दो शब्दों से पृथक रखा जाय और किसी छारू पदार्थ, थथा--एक बस्त्र-खण्ड के अर्थ में 
लिया जाय, या इसे क्रिया (क्रम करता है) से सम्बन्धित किया जाय और इस प्रकार यह क्रम से गोण हो 
जाय और एक वर्षीया बछिया की ओर संकेत करें। यह अन्तिम पक्ष ही स्थापित निष्कर्ष है। सोम का क्रय 
क्रिस प्रकार किया जाय, इसका पता किसी अन्य उक्ति से नहीं चलछू पाता। अतः इस प्रकार के मामले में 
एक ही व्यवस्था में कई सहकारियों की बात चलायी जा सकती है । यदि 'अरुणया' शब्द से यह झलकता 
है कि वह किसी छाल पदार्थ की ओर संकेत करता है तो यह वाक्य दो विधियों में विभाजित क्रिया जायगा 
“:7(१) लालू वस्त्र-खण्ड के साथ खरीदना चाहिए एवं "एक वर्ष वाली पिगाक्षी (एकहायनी ) के द्वारा खरीदता 
चाहिए | किन्तु यह वाक्यभेद' नामक दोष कहा जायगा । यह न्याय मदनपारिज्त (प० ८८-८४) द्वारा 
व्यास्यापित हो चुका है और अपरार्क नें (पू० १०३०) में बृहदारण्यकोपनिषद्‌ (४।४॥२१ 'तमेत॑ बेदानूवचनंन 
ब्राह्मणा विविदिप्टत्त') के झब्दों के सम्यक््‌ अर्थ की व्याख्या में इसका उपयोग किया है और कहा है कि 
जब सर्वोत्तम उद्धेश्य एक हो किन्तु सहायक (गोण) तत्त्व विभिन्न हों तो विभिन्न तत्त्वों को एक में मिला 
देना चाहिए । 

शब्दों के विषय में एक अन्य नियम है जिसे निषादस्थपतिन्याथ (पू० भी० सू० ६॥१।५१-५२) कहा 
जाता है | ऐसा आया है कि वह दृष्टि, जिसमें सात का हवन रुद्र के लिए होता है, निषादस्थपतति के द्वारा 
सम्पादित होता है । 'तिषाद' उस व्यक्तित को कहते हैं जिसका पिता ब्राह्मण हो, किन्तु माता शुंद्र (मनु० 
१०८) । वह तीन उच्च वर्णों में परिगणित नहीं होता। स्थपतति' का अर्थ है मुखिया या नेता'। अब प्रश्न 
उठता है, क्या इस सामासिक्र शब्द का अर्थ है ऐसा निषाद जो मुख्य (मुखिया) है' (यह कर्मधारय समास 
है), या इसका अर्थ है 'निधादों का शासक' जो स्वयं निषाद नहीं भी हो सकता है, प्रत्युत क्षत्रिय भी हो सकता है 
(अर्थात्‌ पप्टी तत्युरुष समास हो सकता है, यथा--नियादानां स्थर्पाति:) | निष्कर्ष यह है कि कर्मधारय तत्थुरुप की 
अधेक्षा अधिक शक्तिशाली ठहरता है, क्योंकि प्रथम स्थिति में दोनों शब्द क्रिया से सीधे ढंग से सम्बन्धित हैं (निषा- 
दश्चासी स्थपतिइच, ते याजयेत्‌ ) । व्यवहारमयूख ते इस उक्‍क्ति का उपयोग किया है । शौनक स्मृति ने शूद्र को गोद 
लेने का अधिकार दिया है, किन्तु शुद्धिविवेक के लेखक रुद्रघर ऐसे लोगों वे कहा है कि गोंद लेने में मन्धतों के 
साथ होम करना होता है और श॒द्र बंदिक मन्‍्त्रों का पाठ नहीं कर सकता, अतः वह गोद नहीं ले सकता। इस पर 
व्यवहारमयूत्र ने उत्तर दिया है कि शौनकस्मृत्ति द्वारा गोद लेने के अधिकार की स्थापता के उपरान्त केवछ इतना 
ही शेप रह जाता है कि वह किसी ब्राह्मण द्वारा होम करा ले। वेदाल्तसूत्र (१३१५) के शाकंरभाष्य की टीका 
मामती ने छान्‍्दोग्योपनिषद्‌ (८।३।२) में प्रयुक्त 'ब्रह्मलोक' के अर्थ के विषय में कहा है कि यहाँ निषाद स्थपत्ति- 
स्याय प्रयुवत है, अत: 'ब्रह्मलोका का अर्थ है 'छक्ष्य के रूप में ब्रह्मा! न कि ब्रह्म का छोक' | मनु० (११५४) ने 
पांच महायातकों में गुर्वद्भधनागम:' (गुरू-मत्नी के साथ मैथुन) को भी गिना है। टीकाकारों ने इस शब्द के अर्थ के 
विषय में विभिन्न मत द्विये हैं। प्रायश्चित्तप्रकरण में मवदेव ने निषादस्थपतिन्याय के आधार पर इस क्षब्द में 
कमंधारय समास (गुरु: या गुर्वी चासौ अंगना च) माना है, जिसका अर्थ हुआ अपनी माता; किन्तु अन्य लोगों 
ने इसमें तत्पुर॒ण समास पढ़ा है यथा--गुरो: या युरूणाम्‌ अंगना' (जिसमें विमाता, बड़े भाई को पत्नी, युरु की 
पत्नी आदि सम्मिलित हैं) | देखिए इस महाग्रन्थ का खण्ड २, पृ० २३-२५, जहाँ इस पर विवेचन उपस्थित किया 
जया है। 

प्रभाकर का कथन है कि कोई शब्द पृथक्‌ रूप से अर्थान्वित नहीं होता, किस्तु जब वे किसी वाक्य में एक- 
दूसरे के साथ समस्वित होते हैं तो, अर्थान्वित अधवा अर्थयुक्त हो उठते हैं। इसी से वे और उनके अनुयाबी 


धर्मशास्त्र से सम्बन्धित मौमांसासिद्धान्त एवं व्याख्या के नियम १८४ 


'अस्विताभिधानवादी' कहे गये हैं | किन्तु कमारिरू एवं उनके अनुयायीगण यह कहते हैं कि शब्दों के अपने- 
अपने पृथक्‌ अर्थ हाते है और जब त्रे किसी वाक्य में संयुक्त होते हैं तो पहले से भिन्न अर्थ बाले हो जाते हैं। 
कू मारिल तथा उनके अनुयायियां को अभिव्वितान्वबवादी' कहा जाता है | प्रस्तुत लेखक ने मसाहित्यदर्पण (१, २, 
१० ) की टिप्पणी (प्‌५० ८६-८८) भे इन दो संज्ञाओं की व्याख्या उपस्थित की है (देखिए सन्‌ १६५६ वारा 
संस्करण ) । 

अब हम वाक्य को व्याख्या करेंगे। ऋग्वेद एवं सामवबंद छन्दोबद्ध हैं, अत: सामान्य ढंग से उनमें वाक्य 
के रूप में क्या है, यह जानना किन नहीं है । किन्तु कृष्ण यजुर्वेद का अधिकांश गद्य में है। अतः पू० मी० सू० 
(२१।४६) ने वाक्य की परिभाया की है कि जब कई शब्द किसी एक प्रयोजन (उद्दृश्य) की पूर्ति करते हैं, 
किन्तु यदि उन शब्दों में एक या कुछ झब्द झेप दाव्दों से पृथक्‌ कर दिये जायें, तो आगे के शब्द ( अर्थात्‌ शंष 
शब्द ) अपूर्ण रह जाते हैं और प्रयोजन (उद्देश्य) की पूति नही कर पाते और पृथक छिये गये शब्दों की आवश्य- 
कता का अनुभव करते हैं, अतः वे सभो दब्द एक वाक्य बनाते हैं । इसका उदाहरण एक मन्त्र हैं--दिवस्थ त्वा 
सवितु: प्रसवे<श्विनोबहिभ्यां पृष्णो हस्ताश्यामस्नये जुप्ट निर्बंपामि! (० सं> ११४१२: मैं तुम्हें, जो अग्नि को 
प्रिय है, देव सविता की आज्ञा से, अश्वित्तों की बाहुओं से, पूपा के हाथों से निर्बाप देता हूँ अर्थात्‌ अर्पण करता 
हूँ) | यह एक वाक्य है, जिसका प्रयोजन है सिर्बाप। वावय की अन्य परिभाषाओं के लिए देखिए साहित्यदर्षण 
(२१) पर प्रस्तुत लेखक की टिप्पणियाँ (प० ३४) | अर्थ के वाध के साथ एक वाक्य में शब्दों को रखते के ल्णि 
आकोक्षा, योग्यता! एवं सन्निधि' की, विशेषतः आकांक्षा की आवदयकता होती है। उदाहरणार्थ, शंकराचार्य 
(बे० स्‌ू० ११४१३ ) का कथन है कि आकांक्षा के बिता इसका बोध या प्रत्यक्ष नहीं हो पाता कि शब्द वाक्य बनाते 
हैं। 'एकवाक्‍्यता' शब्द वेदान्तसत्र (३79/२४) में आया है और बताता है कि आकांक्षा दो रूपों वाली होती 
है, यथा--व्याकरण बाली एवं मानस (अर्थात्‌ ध्याकरणजन्य एवं मनोवैज्ञानिक) । किसी शब्द को सुनकर या पढ़ 
कर सुनने वाला या पढ़ने वाल्य किसी पूर्ण अभिप्राय (बोब ) की प्राप्ति के छिए किसी अन्य विचार या शब्द को 


जानने की इच्छा रखता है। जब काई एक वाक्य, जिनमें प्रत्येक अपने भाव को व्यक्त करता है, एक-साथ आ 


२१. अर्थेकत्वादेक वाक्य साकांक्ष चेद्धिभागें स्थात्‌ू। थु० सौ० सू० (२/१४४६); अत्र प्रश्लिष्टपठितेधु 
पजु:चु कथमवगस्येत, इयदेक यजुरिति | थावता पदसमूहेनेज्यते तावान्पद्समूह एक यजुः । कियता चेज्यते। 
यावता क्रिद्याया उपकार: प्रकाइयते तावत | वक्‍तव्याद्‌ वाक्यमित्युच्यते । तस्मादेकार्थ: पदसमूहो वाक्य यदि छल 
विभज्यमान साकाडक्षं पं भवति । किसदाहरणं देवस्य त्वा सबितु: प्रसव॑ इति। शबर। मल्त्र यह है: दिवस्प 
त्वा सचितु: प्रसवेषश्विनोर्बाहु स्थां पृष्णो हस्ताभ्यामग्लयें जुध्ट निर्वपासि (सै० सं० ११४४२ ; काठक० १४४) 
और 'वेवस्य. . .निर्वणसि! तक एक वाक्य है। और देबिए झबर (१॥२१२५ पर, घथा-तद्भूतानां क्रियार्थेन 
समास्तायो&भधंस्य तन्त्रिमित्तत्वात्‌ ) । दोनों सूत्रों सें अर्थ! शब्द का अर्थ है प्रयोजन। त्यायसुधा से अर्थ! शब्द को 
अभिरेय' (अभिप्राय, भव आदि) के रूप में लिया है, जिससे कि सूत्र को और व्यापकता प्राप्त हो, किन्तु दाबर 
ने इसे यजदेंद के वबचनों तक ही सीमित रखा है और प्रतिपादित किया है कि अर्थ! प्रयोजन का द्योतक है। 
ओर वेलिए “थावन्ति पदान्‍्येक प्रयोजनमभिनिवदृर्तयन्ति तावन्त्येकं बावयम्‌ । शबर (प० भी० सू० २३ २२७, 
पृ० ५६० ) । कात्यायन श्रोतसूत्र (१३२ ) में ऐसा ही सूत्र आया है, यथा-तेषां वावय्य निराकाइकक्षम। दीका नें 
तिषां!' को यज॒पाम्‌! के रूप में ला है। 


श्४ 


हैंबई धर्मशास्त्र का इतिहास 


उपस्थित होते हैं और ऐसा समझते हैं कि उनमें से कोई एक मुख्य है तथा अन्य गौण, तो वे वाक्य रचना करते 
हैं। इससे प्रकट होता है कि वाक्य के दो प्रकार होते हैं, वाक्य तथा महावाक्य, जैसा कि साहित्यदर्पण ने कहा है। 

वाक्य की परिभाषा एवं उसके भाष्य से प्रकट होता है कि वाक्य के निर्माण के लिए तीन दशाओं की अपेक्षा 
होती है--(१) बहुत-से उच्चरित या लिखित शब्द होने चाहिए (पदसमूह), (२) शब्दों को परस्पर आकांक्षा 
रखनी चाहिए (अर्थात्‌ जब पदसमूह से एक पद था शब्द हटा छिया जाय तो पूर्ण बोध नहीं हो पाता), (३) 
सभी शब्दों का एक ही प्रयोजन होना चाहिए, अथवा यों कहा जा सकता है कि सभी को एक-साथ एक ही बोध 
देना चाहिए (अर्थकत्व, जैसा एक अन्य मत के अनू सार कहा गया है) । वाक्य बनाते के छिए शब्दों को एक गन्नित्रि 
में आना परमावश्यक नहीं है। यहाँ तक कि यदि कुछ छाब्द मध्यस्थ रूप में आ जायें तो भी वाक्य बन सकता 
है। किन्तु यह तभी सम्भव है जब शब्दों के बीच आकांक्षा हो। देखिए शबर (पू० मो० सू०७ ४।३।११)। 

किसी मन्त्र के विभिन्न भायों को, जिनसे विभिन्न प्रयोजन सिद्ध होते हैं, विभिन्न वाक्यों के अर्थ में ग्रहण 
किया जा सकता है। उदाहरणार्थ, तै० ब्रा० (३३७५) में आया है--' (हे पुरोडाश ) मैं, तुम्हारे छिए रम्य आसन 
(सदन ) बनाता हूँ, मैं इसे घृत की धारा से बहुत सुन्दर बनाता हूँ; प्रसन्न होकर उस पर ब्रेठे, अमृत में स्थापित 
हो जाओ, है चावल के यज्ञिय तत्त्व । यहाँ दो वाक्य हैं, जिनमें प्रथम का सम्बन्ध है आसन के मिर्माण से और 
दूसरं का पुरोडाश को आसन पर रखने से [: इसी प्रकार इस वाक्य में “मैं तुम्हं (हे पछाश की शाखा) भोजत 
के लिए (काटता हूँ), मैं तुम्हें शक्ति के छिए (थोता या '्गड्ढता) हूँ, दो भिन्न वाक्य हैं, जो छुक-दूसर से रवतन्त्र 
हैं ! और देखिए दतपथ ब्राह्मण (१॥७।१॥२) । 

मीमांसा एवं घर्मशास्त्र में बाक्यभेंद के सिद्धान्त का अत्यधिक महत्त्व है। वाक्यभेंद का शाब्दिक अर्थ है 
“वाक्‍्यों का पृथक्‌ू-पृथक हो जाना'। जब वावय समान रूप से स्वतन्त्र होते हैं और जब कोई वाक्य अपने को 
घृर्ण करने के लिए किसी अन्य वाक्य के शब्दों की आकांक्षा नहीं रखता तो उन वाक्यों को पृथक्‌-पृथक माना 
जाता है। यह वाक्यमेंद' का एक अभिपष्राय (अर्थ या भाव) है। वाक्‍्यभेद का दूसरा और बहुत अधिक प्रयुक्त 
अर्थ इस प्रकार है---वाक्यभंद का अन्तहित सिद्धान्त यह है कि एक ही वचन में दो विभिन्न (पृथक्‌-पृथक ) विधियों 
की व्यवस्था नहीं हों सकती, या जब कोई बात व्यवस्थित हो गयी रहती है और उसके उपरान्त कतिपय गौण 
बातें व्यवस्थित होती हैं, तो सभी गोण बातों को एक ही वाक्य में व्यवस्थित करना दोषपूर्ण कहा जाता है और 
उसी को वाक्यमेद (वाक्यरचना के विचार से वाक्य का भेद) कहते हैं। तै० सं० में एक वचन है---यज्ञिय यप 
उदुम्बर वृक्ष का होना चाहिए, उदुम्बर ऊर्ज है, पशु ऊर्ज है; वह उसके (यजमान के) छिए ऊर्ज॑ (उदम्बर- 
यूप) के द्वारा ऊर्ज की प्राप्ति के लिए ऊर्ज (पशु) प्राप्त करता है।' यह एक वाक्य-रच॑ना-प्रकार है। यदि यह 
कहा जाय कि किसी यज्ञ में उदुम्बर-यूप के प्रयोग के छिए कोई विधि है और फू के छिए भी कोई विधि है, यथा 
ऊर्ज (अर्थात्‌ पशु ) की प्राप्ति, तो इससे वाक्यभेद की उत्पत्ति होगी। अत: वाक्य में दो विधियाँ नहीं होतीं, प्रत्यत 
छुक विधि एवं एक अथंवाद (स्तुति) होता है. (शबर, पू० मी० सू० १३२।२५) | शंकराचार्य ने वेदास्त सत्र 
(३।३।५७ ) की व्याख्या में कहा है-- एक हीद॑ वाक्य वेश्वानरविद्याविषयं पौर्वापर्यालोचनात्‌ प्रतीयते. . , . एकवाक्य- 
तावगतौ सर्त्या वाक्यभंद--कल्पनस्थान्याय्यत्वात्‌' | वावबरमेंद की घारणा के प्रथम स्वरूप के संदर्भ में यह कहा 
गया है। 

वाक्यभेद के दूसरे अभिप्राय में अन्तहित भावना यह है---यदि कोई कार्य या द्रव्य या गौण बात किसी विधि 
का विषय हो और यदि उस कार्य (या द्रव्य आदि) के सम्बन्ध में कुछ अन्य बातें (कर्म, द्रव्य आदि ) एक ही 
वाक्य में व्यवस्थित हों तो वहाँ वाक्यमेद होगा (अर्थात्‌ किसी विधि का जो विषय रहा है उसके सम्बन्ध में अन्य 


धर्मशास्त्र से सम्बन्धित सौसमांसासिद्धान्त एवं व्याख्या के नियम श्च्७- 


बातों के लिए पृथक विधि की व्यवस्था करनी होगी ) । दूसरी ओर, यदि एक ही वाक्य में कतिपय गोण विषयों 
के साथ कोई कर्म, द्रव्य या गुण व्यवस्थित हो तो वहाँ कोई वाक्यमभेंद का दोष न होगा, अर्थात्‌ एक ही वाक्य में, 
चाहे वह कितना भी लम्बा क्‍यों न हो या उसमें वह॒त-से विषय हों, यादि वहाँ एक ही विधि है तो कोई दोष नहीं 
होता | 'मूतिकाम (मूति अर्थात्‌ समृद्धि के इच्छुक ) को चाहिए कि वह वायु के छिए श्वेत पशु की बलि दे” नामक 
बाक्‍्य में यदि यह माना जाय कि पहले फल के रूप में मूति (ऐश्वर्य या समृद्धि) के लिए कोई विधि होती चाहिए, 
तो दो विध्षियाँ उत्पन्न हो जायेगी और वाक्यभेंद उठ खड़ा होगा, किन्तु यदि यह माना जाय कि विधि का सम्बन्ध 
केवल सवेत पश्‌ के अर्पण से है और उसके उपरान्त जो आता है, यथा वायुर्व क्षेपिप्ठा. . . भूति गमयति' बहू 
केवल अर्थवाद (पहले कही गयी विधि की स्तुति) है तो वहां वाक्यभंद नहीं होगा । वाक्यमेंद तमी उठ खड़ा 
होता है जब एक ही वाक्य में एक से अधिक विधियाँ मान ढी जाती हैं।* * 

वाक्यमेद के सिद्धान्त के प्रकाशनार्थ कुछ दृष्टान्त दिये जा रहे हैं। एक सरल दृष्टान्त यह है--'ग्रहं सम्भा- 
ध्टि' | यदि इसका एक अर्थ यह रूगाया जाय कि उसे प्याले को स्वच्छ करना है' और साथ-हो-साथ यह भी अर्थ 
लगाया जाय कि केवल एक ही प्पाला स्वच्छ करना है, तो यहाँ वाक्यमेद हो जायथगा। इसीलिए यह तथ किया 
गया कि ग्रह में जो एक वचन है उस पर ध्यान न दिया जाय, प्रत्यत सभी ग्रहाँ (प्याल्यें) के स्वच्छ करने की 
बात पर आहृढ़ू रहना चाहिए, नहीं तो दो विधियाँ उठ खड़ी होंगी, यथा--ग्रहं सम्मुज्यात्‌' एवं 'एकमेव सम्मु- 
ज्यात्‌' | शबर ने पू० मी० सू० (१।३३) पर एक श्रूति उद्ध त की हैं---पुत्रवान्‌ एवं काले केंदा वाले को वैदिक 
अग्नियाँ प्रज्तनछित करनी चाहिए'। श्रुतिवचनों द्वारा अग्न्याधान की व्यवस्था की गयी है, यथा तै० ब्रा० (१॥१- 
२१६ ), शतपथ ब्राह्मण (२।१।२) । अत: उपयुक्त वचन ने केवक कुछ सहायक विषयों की व्यवस्था इसके लिए 
की है | एक व्यक्ति काले केशों के साथ पुत्रहीन भी हो सकता है या पृत्रबान्‌ व्यक्ति छ्वेत केशों बार हो सकता 
है। अतः ग्रदि बह वाक्य दोनों गृणों की व्यवस्था करने वाला समझा जाय (अर्थात्‌ पुत्रवान्‌ होना तथा काछे केश 
बार होना ) तो एक ही वाक्य में दो विधियाँ स्पष्ट लक्षित हो उठेगी, अर्थात्‌ वहाँ वाक्यभेद उठ खड़ा होगा, जिसका 
परित्याग आवश्यक है। अतः इस वाक्य को किसी निश्चित अवस्था को वतासे वाहा समझा जाना चाहिए, 
अर्थात्‌ उसे (व्यक्ति को) अग्न्याधान के समय बारूक नहीं होना चाहिए, प्रत्युत ऐसी अवस्था का होना चाहिए 
कि उसे पुत्र उत्पन्न हो सके, और न उसे बहुत बूढ़ा (जब केश र्वेत हो जाते हैं) होता चाहिए । अर्थात्‌ उसे 
अग्न्याघान के काल में न तो अति वालक और न अति बूढ़ा होना चाहिए । “जातपुत्र:' एवं कृष्णकेश: में लछक्षणा 
भी मानी जाती है, और छक्षणा शब्द-दोषों में गिनी जाती है किन्तु वाक्यभेद वाक्यदोपों में गिना जाता है। 
अत: छक्षणा तथा वाक्यमेंद की तुलना में लक्षणा को ग्रहण करना चाहिए। व्यवहारमयूख (पृ० ११५) ने 
मन्‌ (5&१४२) को उद्धुत किया है--जो पुत्र गोद रूप में दे दिया जाता है उसे कुछ का नाम (गोत्र) नहीं 
प्राप्त होगा और त वह अपने वास्तविक पिता का रिक्‍थ ही ब्राप्त कर सकेगा; पिण्ड (जो मृत पुरुषों को दिया 
जाता है) कूलनाम एवं रिक्‍्थ का अनुसरण करता है। जो अपने पुत्र को गोद के लिए दे देता है उसकी स्वधा 
(जहाँ तक उस पुत्र का सम्बन्ध है) समाप्त हो जाती हैं ।' उपर्युक्त वचन (पुत्रवान्‌ क्ृष्णकेश व्यक्ति... ) तथा 
वेदिका के संदर्भ में यज्ञिय यूप के स्थान के सम्बन्ध में एक अन्य उक्ति (देखिए पू० मी० सू० ३७१३-१४) को 


२२. बहुवोशप हमर्था युगपदेकेन सम्बन्ध्यन्ते | न चर तावबता वाक्य भिव्वते। अनेकविधितो हि वाक्य- 
भेद उकतः। तन्ञवातिक (पु० ५५१, पृ० सोौ० सू० २३२२६ पर) । 


श्द्द्द घर्मद्ासत्र का इतिहास 


उदघृत करके व्यवह्ारमयूख ने मत प्रकाशित किया है कि मन द्वारा प्रयक्षत गोचर, रिक्‍्थ, पिण्ड एयं स्थधा दाब्दों 
पर ही बल नहीं देना चाहिए और न उन्हें शाध्दिक अर्थ में हो लेना चाहिए, प्रत्युत ऐसा समझना चाहिए कि 
मन्‌ के इक्काक मे रूक्षणा हे; उसमें उस सभी परिणासों की ओर संकेत है जो वारतबिक पिला के विधय में पिण्ड से 
सम्बन्धित हैं, तथा मन्‌ ने उस सम्पत्ति के विषय में कछ भी तहीं कहा है जिसे पत्र इसरे कल सें गोद लिये जाने 
के पूर्व ग्रहण किये रहता है। 

वाक्यमेंद के विषय से एक अन्य उदाहरण पुनरमिलन-शम्बन्धी व्यवहार (कानन ) से लिया जा सकता है। 
मिता०, दायभाग एवं स्मृतिच७ (व्यवह्ाार० पृ० २३०२) ने बृहस्पति की उक्ति* उद्धृत की है--वह व्यक्ति, 
जो एक वार अपने पिता, भाई या चाचा से पृथक्‌ हो जाने के उपरान्त पुनः स्नेह के कारण उनके (या उनमें 
किसी के साथ ) साथ रहते रूगता है, बह उनके (या उसके) साथ संसृष्ट (फिर से मिला हुआ) कहा जाता है। 
मिताक्षरा के मत से संसृष्टत) केवछ पिता, भाई एवं चाचा के साथ ही सम्भव है, अन्य से नहीं, क्योंकि बृहस्पति 
की उबित में कोई अन्य नहीं उल्लिखित है। किम्त्‌ व्यवहारमयख ने इस सीमा को स्वीकार नहीं किया है और 
कहा है कि संसप्टला अथवा पु्तमिझन उन सभी के या उनमें किसी के भी साथ सम्भव है जिन्होंने विभाजन 
में भाग स्िया है और पिता, भाई एवं चाचा, थे तीनों केवछ उदाहरण के छिए उल्लिखित हैं ( नर्थानत यहां लक्षणा 
है) एक व्यक्तित केबल इन्हीं तीन व्यक्तियों (पिता, भाई एवं चाचा) से अछूग नहीं हो सकता, प्रत्यत वह अपने 
पितामह, पितामह के पौत्र, अपने चाचा के पुत्र तथा कःतिपय अन्य छोगों से मी अछूग हो सकता है। अत: मिताक्षरा 
ने बृहस्पति की उवित को जिस रूप में निर्मित माना है वह वाक्यमेंद के दोष मे पूर्ण है, क्योंकि उस व्याख्या से 
दो पृथक्‌ उपपत्तियाँ (प्रमेय) उठ खड़े होते हैं, यथा-- (१) उस व्यक्त को संसप्ट (पुनमिलन को प्राप्त हुआ ) 
कहा जाता है जो विभवत हो जाने (अछूग हो जाने ) के उपराब्त पुनः उसके साथ संस्थित रहता है जिससे बह 
पहले अहूग हो गया था, (२) केबल पिता, भाई या चाचा से ही पुन: मिला जा गकता है। अतः इस प्रकार एक 
वाक्य में दो पृथव्‌र ए॑ं स्पष्ट प्रभेय आ उपस्थित होते हैं। अत: छक्षणा का आश्वय छेमा चाहिए, यथा--तीन उल्छि- 
खित व्यक्ति उस व्यक्ति-वर्ग के हैं जिनसे एक व्यक्त अछूग हो सका था किनन वह एक समय उनके साथ रहता 
था। वीरमिन्रोदय (व्यवहार) आदि ने व्यवह्टारमयूख के मत का समर्थन किया है । 

स्मृतित्रन्द्रिका की व्यवस्था है कि एक व्यक्ति की मृत्यु के उपरान्त जब उसके पुत्र बटवारा करते हैं 
तो माता को भी, यदि सम्पत्ति (सम्पदा, रिक्‍य, दाय, विभव या मूमि) बहत हम्बी-चौड़ी या अधिक न 
हो, तो प्रत्येक पुत्र के समान अंश प्राप्त होता है, किन्तु यदि सम्पदा बहुत अधिक हो तो उस उतना मिलना 
चाहिए जो उसकी जीविका के छिए आवश्यक है। किन्तु (याज> २।१२३ एवं अन्य स्मृतियों ने सम अंशम्‌' 
ऐसे शब्दों का प्रयोग किया है।) मदनरत्त ने (व्यवहार पर) उस मत की आलोचना की है और उसे 
दोषयुक्त व्यवस्था की संज्ञा दी हें, क्योंकि विभवत होसे बाली सम्पदा के अधिक या कम होने वाली 
स्थिति के अनुसार सम अंशम्‌! (वराबर अंश या भाग) से सम्बन्धित अर्थ के बारे में दो विभिन्न विधियाँ 
उठ खड़ी हो जायेगी । | 


२३. विभवत धर्न पुनर्मिश्नोकृत संसृष्ट तदस्यास्तीति संसृष्दी । संसृष्त्वं च न येन केनापि किम्तु पित्रा जानना 
पितृब्येण वा । यथाह बृहस्पति: । विभक्‍तों यः पुनः पित्रा झ्रात्रा बेकत्र संस्थित: | पितव्येणाथ वा प्रीत्या स 
तत्संसृष्ट उच्पते ॥ मिता० (याज्ञ २१३८) । दायभाग (१९ वाँ अध्याय) ने बहस्पति को उदध्त कर टिप्पणी 
दी है : 'परिगणित व्यतिरिक्तेषु संसर्गकृतों विशेषों मादरणीय: परिगणनानर्थब्यात । 


अर्मशास्त्र से सम्बन्धित मौभांसासिद्धान्त एवं व्याख्या के नियम श्ष्दै 


वाक्यों के विषय में एक अन्य सिद्धान्त है जिसे अनुपंग' कहा जाता है। अनुषंग में शब्द, शब्द-समृह्‌ 
या वाक्य की एक वाक्य से दूसरे बाबय तक था अन्य वाबयों तक अनुवृत्ति (वढ़ाव) पायी जाती है, जब वे 
चाक्य शक ही कोटि या प्रकार के हों। यह अनृघंग की एक कोटि हैं। दूसरी को बहाँ छक्षित होती है 
जहाँ पर दा या अधिक वाकयों में प्रत्येक अपने में स्वतः पूर्ण छणता है, किन्तु भम्तिम बावब में कुछ एसे 
शब्द पाये जाते हैं जिन्हें पूवंबर्तों वाक्यों में भी प्रयुक्त मान लेना पड़ता है । इसको अनुकर्ष! भी कहा जाता 
है । ज्योत्तिप्टोम के तीन उपसदों में प्रथम उपसद्‌ अश्नि के म्रम्मान में है, जिसमें मन्त्र इस प्रकार ट्ै-- 
था ते अस्ने अयाशया तनूबेपिः्ठा गहवरणप्टाग्र बचोः्पावर्थी स्वेघं वचोध्पावधी रतराष्टा, अम्य दो उपसदो में दो मन्त्र 
यो हैं--या ते असने राजाशया' एवं था ते अस्ने हराशया' जो अपूर्ण हैं, और वाक्यों को पूर्ण करने के 
लिए पुरक शब्दों की अपक्षा रखते हैं |“ निष्कर्ष यह है कि बर्षिप्ठा. . स्वाहा' नासक छब्दों को प्रथम वाक्य 
से इसमें मिकाना पड़ेगा, न कि प्रवछित भाषा के कोई अन्य झब्द मनचाहे ढंग से ग्रहण किये जायेगे । तै० सं० 
(१२१२) का एक अन्य वचन यों है-> चित्पतिस्त्वा पुनातु, वाक्यतिस्त्वा पुनातु, देबस्त्वा सविता प्ुनात्वच्छिद्रेण 
पक्षित्रण वसो: सूर्यस्य रश्मिलि: । यहाँ पर प्रथम दो पद-समूह (वाक्य) प्रथम दृष्टि में पूर्ण-से छगते हैं, किन्तु 
जब हम अच्तिम वाक्य पर दृष्टिपात करते हैं , जहाँ पर 'पुनातु' शब्द अन्य शब्दों द्वारा विद्येप रूप से गटित 
है, तो हम हठात्‌ अनुभव करते हैं कि प्रथम दो वाक्य भी 'अच्छिद्रेण. . . रश्मिमि:' से सम्बन्धित किये जाने 
चाहिए, और तभी वे पूर्ण हो सकेंगे । 

मिताक्षरा एवं मदनरत्न ने फिर से मिले हुए (संसृप्ट) की मृत्यु के उपरान्त उसके घन के उत्तरा- 
घिकार के विषय में जो अनुषंग सिद्धान्त प्रयुक्त किया है, उस पर व्यवहारमयूख ने एक हूम्बा विवेचन 
उपस्थित किया है | थाज्ञ० (२।१३५-१३६ ) ने पृत्रहीन व्यत्रित की मृत्यु के उपरान्त उसके धन के सागियों 
का कर्म निर्धारित किया है । याज्ञ- (२१३७) में वानप्रस्थ, संत्यासी एवं नँप्टिक ब्रह्मचारी की सम्पत्ति 
के बँटवार की चर्चा है। मिता० का कथन है कि याज्ञ० (२।१३८) में जो 'संसूप्टिनस्तु संसप्टि' इस्तोक 
आया है बह याज्ञ० (२।१३५-१३६ ) का अपवाद है और उसका पुनः: कथन है कि जो पुत्रहीन मरता है! (पौत्र 
या प्रपोत्र) में पढ़ें हुए शब्द याज्ञ७ (२१२६) से छेकर बाज्ञ० (२१२८) के पूर्व भी आने चाहिए (अर्थात्‌ 
स्वर्यातस्थायुत्नस्था तामक शब्दों का अनुपंग होता चाहिए ) । किन्तु व्यवहारमयृख इसे नहीं मानता और कहता 
है कि अनुषंग के सिद्धान्त के प्रयोग के लिए कोई तर्क नहीं है और इसीलिए संसृप्ट द्वारा छोड़े गये घन के 
उत्तराधिकार के बार में व्यवहारमयूख ने जो क्रम प्रतिपादित किया है वह मिताक्षरा के सिद्धान्त से शिन्न 
है। जो छोग इस विषय में विस्तार से पढ़ता चाहते हैं वे देखें, व्यवहारमयूख (पूना, १६२६) पर टिप्पणियाँ 
(पृ० २६५-२७५) 


२४. अनुषडंगण वाक्य समाप्ति: सर्वेबु तुल्थयोगित्वात्‌ । पु० मी० सू० (२११४८) ; या ते अस्ले 
अयाशया तनृ्‌चंणिष्ठा गहबरच्ठोग्र वचोध्पावधों त्वेध॑ वच्चोष्पावधी स्वाहा, था ते अरने रजाशया, था ते अग्ने 
हुराशया इति। अन्न सन्देहः। तनलुवंषिष्ठेति कि सर्वेष्वतुषवतव्यामाहोस्विललौकिको वाक्यज्ञेष: कत्तंव्य इति। मन्‍्त्रों 
के लिए देखिए तें० सं० (११२११॥२) एवं वाज० सं० (५८) ।! देखिए इस महाग्रन्थ का मूलखण्ड २, पु० 
११५१, पांद-टिप्पणी २५६२ । वांज सं० एबं शतपथब्राह्मण (३।४४२३-२५) ने अयःशया', “रज़:शया, 
एवं हरिशया' पाठ़ान्तर दिया है। 


१६० चर्मशास्त्र का इतिहास 


जब कत्तिपय वाक्‍्यों के बीच विभिन्‍न प्रकार (कोटि) के शब्द आ जाते हैं तो अनुषंग का सिद्धान्त 
लागू नहीं होता । उदाहरणार्थ, जब अधित किया जाने बाह्य पशु मारा जाता है तो एक उम्बी उक्ति कही 
जाती है जिसमें थे शब्द आते हैं--सं ते प्राणो वायुना गच्छन्त रा यजत्ररज्ानि , से यज्ञपतिशशिषा' 
आदि (तुम्हारे अंग पूजनीय देवताओं से जुड़ जायें, और यजमान आशिष से संयुक्त हो जाये. .. ) । यहाँ 
पर पहलछा वाक्य तीसरं वाक्य से उस वाक्य द्वारा पृथक किया गया है जिसमें दा शब्द बहुबचन भें हैं और पहले 
एवं ठीसर वाक्य के दो शब्द एकवचन में हैं; अतः प्रथम वाक्य के शब्दों का दूसरे वाक्य में कोई अनुषंग 
नहीं है और तीसरे वाक्य के अर्थ को यूणं करने के लिए प्रचलछित भाषा के किसी सामान्य शब्द का उपयोग 
किया जा सकता है (किन्तु प्रथम वाक्य के शब्दों का नहीं )। 

वेद ने बहुत से कर्मों की व्यवस्था की है, यथा--याग का सम्पादन, अग्नि में हवि डालना, दान 
देना, गाय दुहता, घुत पिघकाना आदि । किस्तु ये सभी कर्म एक ही कोटि के नहीं हैं, कुछ तो प्रधान हैं 
ओर कुछ युणभूत (या सहकारी ) + वैसे कर्म, जो 'प्रयाज' ऐसे शब्दों से दर्शित होते हैं, जिनसे कोई द्रव्य 
अलक्रत नहीं किया जाता था थोग्य नहीं बनाया जाता या उत्पन्न नहीं किया जाता, वे प्रधान कहे जाते 
हैं, किन्तु जो कर्म कोई द्रव्य उत्पन्न करते हैं, उसे योग्य बनाते हैं (यथा धान कूठकर चावल निकालना) वे 
गुणमूत कहे जाते हैं । कर्मों को पुतः कई कोटियों में बाँठा गया है, यथा--नित्य, नमित्तिक, काम्य, अथवा 
ऋत्वर्थ एवं पुरुषार्थ । इस पर हमने गत अध्याय में ही विचार कर लिया है। कर्मों की भिन्नता एवं अभिन्नता 
की जाँच के ६ साधन हैं--अथा (१) झब्दान्तर (भिन्न शब्द, जँसे--यजति, जुहोति, ददाति, अर्थात्‌ याग, 
होम एवं दान भिन्न कर्म हैं); (२) अभ्यास (दुहराना),*६ जैसा कि 'समिधों जयति तनूनपालं॑ यजति' आदि 
(ते० सं० २।६।१११-२) में, जहाँ पर 'यजति' शब्द पाँच बार दृहराया गया है और इसीलिए पाँच प्रकार के 
कर्म व्यवस्थित किये गये हैं; (३) संख्या जैंसा कि वह प्रजापति के लिए १७ पशुओं की बन्ि देता है 
(तैं> ब्रा० १३४३) जो स्पप्टत: १७ कम हैं; (४) यूण (सहकारी विस्तार, यथा जब तप्त दुस्त में 
दही डाला जाता है तो वह आमिक्षा” हो जाता है जो वेड्वदेवाँ को अधपित किया जाता है और वह द्रव 
पदार्थ जो वाजियों को दिया जाता है, वाजिन कहा जाता है' नामक वचन में देवता या द्रब्य , आमिक्षा एबं 


२५. तानि द्वंधं गुण प्रधानभूतानि | येद्रेंव्य न चिकीष्यंते तानि प्रधानभूतानि द्रव्यस्थ गणभूतत्वात्‌ । येस्‍्तु 
द्रब्यं चिकीष्य॑ते गुणस्तत्र प्रतीयेत तस्य द्र॒व्यप्रधानत्वात्‌ । पु० मी० सू० (२।१३६-८)। 

२६. तदिह पड्दिधः कममभेदों वक्यते-शब्दान्तर, अभ्यासः, संख्या, गुणः, प्रक्रिया, नामधेथमिति |. , .तदे- 
तन्नानाकसंलक्षमित्यध्यायमाचक्षते. . .+ शबर (पुण० मोौ० सू० २।११: भावार्था: कर्मझब्दास्तेम्य: क्रिया प्रतौये- 
तंष हयर्थों बिधीयते।) । ये सभी पु० मो० सू० में बणित हैं, यथा-२।२।१७, २।९।२ (अभ्यास ) शेरा२१ 
(संख्या), २२।२३ (गुण), २२२२ (नामथेव या संजा), तथर २१३।२४ (प्रकरण या प्रक्रि ) । शबर तन 
इनको एक क्रम में उल्लिखित किया है, किन्तु पु० मो० स्‌० ने थोड़ी भिन्नतर के साथ इनका उल्लेख किया है। 
पराझर (१।३८, ) ने कहा है कि व्यक्ति को ६ कर्मों पर ध्यान देना चाहिए, यथा-स्तान, सम्ध्या आदि पर और 
उन्होंने शब्दान्तर पर निर्भर करके यह स्थापित किया है कि ६ विभिन्न कर्म होते हैं कि सभी एक में 


समाहित । 


धर्मज्ञास्त्र से सम्बन्धित मोर्मांससिद्धांत एवं अयर्या के नियम १६* 


बाजित, ये दोनों दो स्पष्ट अरपण हैं) *; (५) प्रकरण (संदर्भ) | अग्निहोत्र करना चाहिए! (तै० सं० १शाद। १) 
में अग्निहोत्र के अहिनक संम्पादन की विधि पायी जाती है। कुण्डपायिनामयन में ऐसा आया है- बहु॒एक 
मास तक अग्निहोत्र करता है ! यह वचन दूसरे संदर्भ में आता है (जब कि पहला दरंपूर्णमास के संदर्भ में 
आता है) अतः यह वाक्य (अर्थात्‌ कुण्डपायिनामयन वाल) आहिनक अग्निहोत्र से भिन्न कर्म है। (६) संज्ञा 
(अर्थात्‌ नाम) भी कर्मों का अन्तर बताती है, कक्‍योंक्रि वे (कर्म) उत्पत्तिवाक्‍्य (मौलिक व्यवस्था) में 
प्रकट होते हैं । कर्मों की भिन्नता प्रकट करने का यह ढंग हेमाद्रि, काछूनिर्णय एवं निर्णयसिन्ध द्वारा प्रयक्‍्त 
हुआ है, इसी ढंग द्वारा उन्होंने इस विषय में निर्णय किया है कि जन्माष्टमी द्रत एक जयथन्तीब्रत एक ही ब्रत 
है या भिन्न ब्त हैं। 

हमने यह देख लिया है कि विधियों के चार प्रकार हैं, जिनमें एक है विनियोग विधि, जो किसी 
प्रमुख धामिक कर्म एवं उसके अंगों के सम्बन्ध पर प्रकाश डालती है। प्रमुख कर्म को शेबी या अंगी कहा जाता 
है। यह वात पू० मी० सू० के तीसरे अध्याय में उह्लिखित है। प्‌० मी० स॒० से सर्वप्रथम 'शेष' की 
परिभाषा की है और बताया है कि यह ऐसा क्‍यों कहा जाता है और इसे धामिक कर्मों में क्‍यों प्रयक्‍्त क्रिया 
जाता है; इतना ही नहीं, वहाँ यह भी बताया गया है कि शेष और शेषी के सम्बन्ध को निश्चित करने 
के साधन क्‍या होते हैं और उन साथनों की तुलनात्मक शक्ति को कैसे जाना जा सकता है। 

अब हम अंग एवं अंगी के कछ दृष्टान्त उपस्थित करते हैं। “त्रीहीन्‌ प्रोक्षति' (चावलों पर जल छिड़कता 
है) में प्रोक्षण (छिड़कना ) चावलों का अंग है (अर्थात्‌ वह चावल के सम्बन्ध में योण सम्बन्ध रखता है ), जसा 
कि कर्मकारक ([व्रीहीन्‌ ) से प्रकट है। प्रोक्षण से अपूव फू की प्राप्ति में सहायता मिलती है, क्योंकि चावलों 
प्र बिता जरू छिड़कने से यदि थाग किया जाथ तो अपूर्ष की प्राप्ति नहीं होगी | दूसरा ब्टान्त है-- बह 
क्टत की छगाम पकड़ ली नामक मन्त्र के साथ घोड़े की रशना (लगाम) पकडता है”।*< यहाँ पर 'रशनाम 
में क्मकारक द्वारा प्रदशित हैं कि मन्त्र का स्थान गोौण है, वह अश्व की रहाना का अंग है, क्योंकि लगाम 
पकड़ते समय उसका उच्चारण (मन्त्र का उच्चारण) छगाम में एक संस्कार का प्रभाव छोड़ जाता है तथा 
(लगाम का ) पकड़ना घोड़े की लगाम का एक अंय है। (जो कर्मकारक में है) । यह उसी प्रकार है जैसा 
कि प्रोक्षण चावल के अन्नों का अंग है । 


२७- तप्ते पथसि दध्यानयति सा, वेश्वदेव्यासिक्षा वाजिम्यो वाजिनम्‌॥। ; शबर ने (४३१२३ पर) इसे 
उद्धृत किया है और कहा है: आमिक्षायया दधिपयसी विद्येते म वाजिने। .. . वाजिने तिक्तकटको रसः।' बैदय 
देदो एक तद्धित है और उसका अर्थ है विव्वदेवा, देवता, अस्याट, जो पाणिनि के सन्न ४॥२।२४ (सास्यदेवता ) के 
अनुसार बना हे। वाजिनामिक्षारूपगुणभेदाद्वाजिनद्रव्यकंकर्मान्तरम्‌ । आसिक्षाद्रव्यकं च कर्मान्‍न्तरमिति चिन्ति- 
लम्‌ । वाजिन नामसासिक्षोत्पत्तिशिष्टमुदकम्‌ ! आसिक्षा नाम पयोदधि मिश्रण जनितं दढाकार द्रव्यम ! सर्वद्शनकौमदी 
(पृ० १००, त्रिबन्दरम्‌ संस्कृत सीरोज् ) | बांकराचार्य ने वेदान्तसत्र (३३३१) में इसे उल्छिखित किया है । 
लें० ब्रा० (शछ्यशारे) में आया है: बेषबदेव्यामिक्षा भवति। बेइ्वदेव्यो दे प्रजा:।. . .चाजिनसानयति / आसिक्षा 
तथ्त दूध में बही डालने का प्रयोजक है, किन्तु वाजिन श्रयोजक नहों है, क्योंकि आमिक्षा की उत्पत्ति में वह 

स्वयं प्रकक हो जाता है। 

२८. इमामगृभूणन्‌ रशानः्मृतस्थ इत्यइंबासिधानोमादत्ते:-यह ते० सं० (५५१२१) में आया है । 

- इमासगुभूणन रशानामुतस्थ' नामक शब्द ते० सं० (४।१0२११) के मन्त्र का एक-चोौयाई है। 


१६१ धर्मशास्त्र का ह॒तिहास 


यह पहले ही कहा जा चुका है कि. शेप' का अर्थ है जो दूसरे के प्रयोजन को सिद्ध करता है 
और यह उस दूसरे का शेप है (पू० मी० सू० ३१४२: शेपः पराथ॑त्वात्‌)) तथा बादरि (३१३) के अनुसार 
उन द्वव्यों, गुणों (यथा किसी गाय का छाल रंग एवं संस्कारों** (जो किसो व्यवित या वस्तु को याग 
या किसी अन्य उर्ेहय के छिए योस्य बनाते हैं) के लिए शेप शब्द सर्देव प्रयुक्त होता है, किल्तु ज॑मिनि 
(२।१।४-६) के मत से धामिक कृत्य फल या परिणाम के लिए ज्ञप हैं, फल थामिक कृत्य करने वाले के 
लिए शेप है तथा कर्ता कुछ कर्मों के लिए शेप है। धर्मशास्त्र-्रन्थों में 'शेष' शब्द बहुधा आया है । उदाहर- 
णाथे, मिता में बाज्ञ० (२।११८-११६) की टीका करते हुए कहा है कि ११८वें इलोक का पूर्वार्थ पूरे प्रकरण का 
शेप (अंग) १? है (अर्थात्‌ वह श्लोक के शेष कर्थात्‌ बचे अंश के प्रयोजन को सिद्ध करता है)। इसका परिणाम 
(यदि मिताक्षरा की बात मान ली जाय ) यह है कि यदि किसी दायाद या रिक््थोधिकारी को किसी अनुगृहीत मित्र 
से, जिसे कूछ सम्पदा के व्यय से आभारी किया गया था, भेट प्राप्त हो, यदि किसी सदस्य के इवसुर से, जिसे उस 
सदस्य की व्‌ के छिए कूल-सम्पत्ति का कुछ भाग दिया गया था, कोई दान प्राप्त हो, या कोई डबी हुई 
सम्पक्ति किसी सदस्य द्वारा अन्य पैतृक सम्पत्ति से प्राप्त की गयी या यदि किसी सदस्य ने कुछ-सम्पत्ति द्वारा विद्या 
ध्ययन करने के उपरान्त बिद्याज्ञान द्वारा कुछ ल्ाम पाया, तो इस प्रकार की सम्पदाएँ सभी सदस्यों में अवश्य विभा- 
जिन होनी चाहिए । क्रिन्तु मिताक्षर के इस दृष्टिकोण को दायभाग (६।१।८) एवं विश्वरूप ऐसे ग्रन्थों एवं 
लेखकों ने अमान्य ठहराया हैं। देखिए इस महा ग्रन्थ के खण्ड--३ के पृ०७ ५७२-५८० । 

विनियोंग-विधियों के सम्बन्ध में प्राय: यह निर्णय नहीं हो पाता कि उनमें कौन प्रमुख हैं ,कौन गुणमत अथवा 
सहकारी हैं। इसी प्रकार कभी-कभी विरोध उपस्थित हो जाता हैया सन्देह उत्पन्न हो जाता है। इन सब बातों 
को निदिचत करने के लिए पूर्व मीमांसा सूत्र ते ६ प्रकार के साधनों का उल्लेख किया है, यथा--अश्रुति (सीधे 
ढंग के बे दिक वक्तव्य या वचन ), लिग (अप्रत्यक्ष संकेत), वाक्य (वाक्य रचना - सम्बन्धी सम्बन्ध) प्रकरण 
(संदर्भ ), स्थान (स्थान या अनुक्रम) एवं सम्रार्या (संज्ञा या नाम) | जब इनमें से कई एक साथ हो जाते हैं 
और एक ही विपय को ओर निर्देश करते हैं तो प्रत्येक आने वाल्य अपने पूर्ष वाले से दुर्बल होता है, क्योंकि 
प्रत्येक आगे आने वाल्य अपने से पीछे वाले से अपेक्षाकृत अर्थ के संबंध से अधिंक दूर होता है। पूण्मी० सू० 
(३॥३।१४ ) को बल्गबलाधिकरण' कहा जाता है।" 


२४८ै- संस्कारों नाम सभवति यस्मिज्जाते पदार्थों भवति योग्य: कस्यचिदर्थस्य ! तेनापि क्ियायां कर्तव्य 
प्रयोजनिति सोषि पराथे:। शबर (पु० सो० सू० ३।१।३) ; तथा संस्कारोप्यव इस्त्यादि या गसाधन पुरोडाशबि 
नि त्तयें चोदितां ब्रीहयादोनां स्वरूपेणायोग्यत्वादबहुतानां योग्यत्वमायादयन्नुत्पस्थेवाइगं भकतीति । तस्त्रवा० 
(पृ० ६६०) । ' 

३०, अत्र च पित॒द्रन्याविरोधेन यत्किच्ित्स्ववर्माजततमित्ति सबंशेषः। . ., तथा पिठृद्रव्याविरोघनत्यस्प 
सर्वश्षत्वादेव पित्द्रव्याविरोधेन प्रतिग्रह लब्घमपि विभजनीयम्‌ । मिताक्षरा (थाज्ञ, २/११८-११४) । 

३१, श्रुतिलिगवाक्यप्रकरणस्थानसमाख्यानां समवाये पारदौरबंल्यमर्थविष्रकर्षात्‌ । पु० सौ० सू० (३१३१४) 
में समवाय का अर्थ है एकार्थोपनियात। तन्त्रवातिक में आया है: 'समानविधयत्व हि समवायोपलिधोीयते' और उससमें 
जोड़ा गया है: न छोकत्र सम्भवमात्र समवायः: कि तहिंविषयकत्वम्‌! (प० ४५२२) एयं तस्माद्विरोधविषयमेब 
समवायग्रहणम्‌ (प० ८२३); दुबंलस्थ भाव: दौबंहयम्‌ अरस्य दोज॑ल्यं परवौबंल्यं तदेव पार दोर्बल्यम; विप्रकर्ष 
का तात्पय है विलस्ब; शास्त्रदीपिका ने दस सूत्र पर टिप्पणी दी है : “इदानों श्त्यादीनामेक विषय समदायेन 
विरोधे सति बलाबल बिचार्यते।' 


धर्मशास्त्र से सम्बन्धित सोमांसासिद्धान्त एवं व्यास्या के नियम १६७३ 


जहाँ श्रृति एबं ल्गि दोनों में विरोध हो जाता है, उसका उदाहरण इस वचन में पाया जाता है-- ऐब्द्री 
ऋचा के साथ (वह पद्म जो इन्द्र को सम्बोधित है) उसे गाहंपन्‍्य अग्ति की स्तुति करनी चाहिए ।' ऐन्द्री पद्म यह 
है-- निवेश्षत: संगमनों वसूमां. . .इन्द्रोगन तस्थों समरे पथीनाम्‌' (ते सं० ४।२५॥४) । यहाँ पर सन्देह इस 
बात को खेकर उठता है कि इन्द्र को सम्बोधित पद्म के साथ इन्द्र की स्तुति की जाय (जैसा कि ऐन्द्रचा' 
शब्द से प्रकट होता है) या गाहंपत्य अस्नि की (जंसा कि उक्ति में प्रत्यक्ष रूप से आया है) या इच्छानुसार 
इन्द्र या गाहेपत्य में किसी की स्तुति को जाय ।** तिप्कपं यह है कि श्रुति (प्रत्यक्ष क्षुयमाण कथन 
या बचन ) लिग की अपेक्षा अधिक बलूशाली होता है। 'गाहपत्यम्‌ उपत्तिष्ठते' छब्दों को सुनने पर लगता है, 
हमको गाहेंपत्य की पूजा के लिए वेद द्वारय प्रत्यक्ष रूप से निर्देश मिल्ल रहा है। ऐन्द्रधा' शब्द करण कारक में है, 
(यथा 'दध्ना जुहोति' अर्थात्‌ दही से होम करता है) अत: वह केवल गुण बताता है किजो मन्त्र कहा जायेगा यह 
इन्द्र को सम्बोधित है और यहाँ कोई अन्य शब्द ऐसा नहीं है जो यहू स्पप्ट रूप से बतकाये कि इन्द्र की 
स्तुति करनी है! शत्रर (पूल मी० सू० ३।२॥४) ने व्याख्या की है कि गाहंपत्य में इन्द्र की कुछ विशेषताएँ 
(गुण ) पायी जाती हैं, अतः रूपक के रूप में उसे इन्द्र कहा जा सकता है (जैसे कि हम वीर पुरुष को सिंह 
कह देते हैं ), क्योंकि गाहंपत्य इन्द्र की भाँति यज्ञ करने का एक साथन है या गाहंपत्य इन्द' धातु के अर्थवश 
इन्द्र कहा जा सकता है और उसका अर्थ ईइवर या स्वामी हो सकता है 
5 इन छह साथना मे प्रत्येक अपने अनुसारी साथनों के विरोध में पड़ सकता है। अत: श्रुति के लिंग, बाक्य, 
प्रकरण, स्थान या समाख्या से विरोश्र के माँच प्रकार हो सकते हैं | लिय-सम्बन्धी विरोध की चर्चा कपर 
ही चुकी है। लिंग एवं वाक्य में विरोध के चार प्रकार होंगे, या तीन साधनों में प्रत्येक के साथ विरोध 


३२, निवेदन: संगमनों वशनामित्यस्द्रया गारईपत्थमृपतिष्ठते । मंत्रा० सं० (३२४) (६ यह मन्त्र चयन 
में आया है। कुछ छोगों के सत से (यथा--भामती, वेदान्तसूत्र, ३१३२५) ऐगन्द्रो मन्त्र यह है 'कदाचन स्तरीरसि 
सेन्द्र सरसति दाशुष। (ऋ० ८।५१॥७ एवं चाज० सं० ८१२) । इसका प्रयोग अग्निहोत्र (महोपस्थान) में होता 
है। पू० सी० सू० (३।३।१४) में श्रुति! एवं लिग' शब्द का पारिभाषिक अर्थ किया गया है । सामान्यतः श्रति 
का अर्थ होता है येद या वेद-बचन (मल) । किन्तु यहाँ पर श्रुति एवं लिंग का अर्थ क्रम से “निरपेक्षो रबः श्रुति: 
एवं 'शब्दसामर्थ्य लिगम्‌', अर्थात्‌ वंदिक शब्द या उकित (वचन) जो स्वतन्त्र (निरपेक्ष) होतो है (अर्थात्त्‌ 

' जिसके लिए किसी मध्यवर्ती पद की आवश्यकता नहीं पड़ती ) एवं लिग का तात्पय है शब्दों की अभिव्यंजना-शवित। 
ये दोनों परिभाषाएं अर्थसंग्रह में दी हुई हैं--यत्तावच्छब्दस्थार्थ भभिधातुं, सामर्थ्य तल्लिगम्‌ यदर्थस्याभिधान 
वाब्दस्य श्रवणमात्रादेवागस्यते स श्रुत्यावगम्यते। श्रवर्ण श्रुति: शबर (३।३।१३, पृ० ८5२५); मिलाइए पाणिनि 
'कर्त्रीप्सिततमं कर्म! (१४४६), कल॑,करणयोस्तृतीया' (२।३११८)। 'एन्द्रथा शब्द तृतीया (करण कारक) 
में है अतः वह करण का अर्थ था भाव प्रकट करता है, किन्तु गाहुंपत्य कर्म कारक में है अतः यह हठात्‌ प्रकट करता 
है कि यह उपस्थान में प्रधान है। 

३३. गुणाद्वाप्यभिधान स्यात्सम्बन्धस्थाज्ास्त्रहेतुत्तातू । (१० भो० सू० ३३२४४); झबर, भवर्ति हि 
गुणाद-यनिधानम्‌। यथा सिहो देववत्त:, .. इति। एवमिहाध्यनिन्द्रे गाहपत्प इन्द्रशब्दों भविष्यति। अस्ति चास्थेन्द्र- 
सादृश्यम्‌ । यर्थवेन्द्रो कश्षसाधनभेव॑ गाहुंपत्यो पि । अथवेन्दतेरइवरयं-कर्मण इन्द्रो भवति | भवति चइ॒ गाहूँपत्यस्थापि स्वस्मिन्‌ 
कार्य ईश्वरत्वम्‌ !; देखिए भासती (वे० सू० ३।३।२५ पर) | 

२५ | 
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होगा । इसी प्रकार वाक्य का प्रकरण तथा अन्य दो साथनों से विरोध हो सकता है, प्रकरण का स्थान या 
समाख्या से तथा स्थान का समाख्या से विरोध हो सकता है। इस प्रकार हम देखते हैं कि छह साधनों के अपने में 
१५ प्रकार के विरोव हो सकते हैं | इन छह साथनों में प्रत्येक के अपने पृव॑वर्ती साधनों के विरोध पर हमें 
ध्यान नहीं देना चाहिए, क्योंकि ऐसा कहना कि लिंग श्रुति के विरोध में पड़ता है, बैसा ही है जैसा कि 
यह कहना कि श्रुति छिय के विरोध में पड़ती है । स्थानाभाव से इस प्रकरण को हम यहीं छोड़ते हैं 
क्योंकि इत सभी प्रकार के १५ विरोध-दृष्टान्तों को वेद एवं वर्मशास्त्र ग्रत्थों से उदाहरण देकर समझाने 
में एक लम्बा आख्यान उपस्थित हो जायगा। 

धर्मशास्त्र ग्रन्थ बलाबल नामक्र अधिकरण (पू० मी० सू० ३।३।१४) का बहुधा प्रयोग करते हैं। उदा- 
हरणार्थ, पराशरमाववीय (१११, पृ० २६८-२६४ ) ने एक श्रुति-वचन उद्धत किया है कि प्रत्येक व्यक्ति को सायं- 
कालीन आह्लिक सन्ध्या वरुण को सम्बोधित मन्‍्त्रों के साथ आदित्य: पूजा के रूप में करनी चाहिए तथा टिप्पणी 
को है कि वारुणीभि: (ऐबन्द्रपा के समान) केव्छ लिग है किस्सु आदित्यमृपस्थाय' श्रुति [प्रत्यक्ष वचन) 
है, इसलिए सायंकाल में वरुण को सम्बोधित मन्त्रों के साथ सूर्य (आदित्य) की पूजा की जानी चाहिए, 
ओर अपने कथन की पृष्टि के लिए ऐन्द्र३णां गाहँपत्यम उपत्तिष्टते' के दृष्टान्तन की ओर संकेत 
किया है ।*४ 

पू० मी० सू० के चौथे अध्याय सें मुख्यतः प्रयोज्य एवं प्रयोजक तथा क्रत्वर्थ एवं पुरुषार्थ के विपय का 
विवेचन पाया जाता है। ऋत्वर्थ एवं पुरुषार्थ के बिपय में हमने पह ही गत अध्याय में पढ़ किया है। 
प्रथम दो के कुछ उदाहरण प्रस्तुत किये जा रहे हैं। प्रयाजों को ऋ्त्वर्थ घोषित किया गया है। अत ऋतु (यज्ञ 
प्रयाजों का प्रयोजक [प्रेरणात्मक झक्ति) है । फछ (यथा स्वर्ग आदि) को याग [ अर्थात्‌ पुरुषार्थ 
क्रिया) का प्रयोजक कहा जाता है। वही प्रश्योजक होता है जिसके लिए व्यक्ति वेदिक स्तुतिवचन द्वारा कुछ 
सम्पादित करता है | वाक्य यों है--'स्वर्ग की प्राप्ति के लिए दर्शयूर्णमास यज्ञ करना चाहिए, अतः फूल (सुवर्य 
आदि) को दर्शपूर्णमास-थाग का प्रयोजक कहा जायगा ।+ दूध में दही मिलाने की व्यवस्था से व्यवित 
को आसिक्षा उत्पन्न करने की प्रेरणा मिलती है न कि वाजित बनाने की ! क्योंकि बाजिन तो आभमिक्षा की 
उत्त्ति पर स्वत: उत्पन्न होता है। अतः आमिक्षा, जो बंश्वदेवयाय में ह॒वि होती है, बैश्वदेवयाय का प्रयोजक है 
किन्तु वाजिन-याग को दूध में दही डाछनें का प्रयोजक नहीं कहा जा सकता (पु० मो० सू० ४।१॥२२-२४)। 
परिणाम यह होता है, यदि संयोग से आमिक्षा नप्ट हों जाय तो हथि (आसिक्षा) की प्राप्ति के लिए दही को 


३४. वारुणीमिस्तथादित्यमुप्स्थाय प्रदक्षिणम्‌ । यद्यपि वारुणौभिद॑रुणस्थोपस्थान॑ लिगबल्ात प्राप्त तथापि 
श्रुते: प्राबल्यात्‌ तथा लिये बाधित्वा आदित्योपर याने एवं विनियुज्यते | परा० सा० (११, प० २६८५-२४ ) । पराशर० 
ने इस मे वरुण (ऋ० १॥२५।१४-२० ) को बःरुणी मस्त्रों के रूप में लिया है। 

२५. मिलाइए शबर (पु० मी० सू० ४१३१: अथातः ऋत्वर्थपुरुषार्थयोजिज्ञासा) : 'वापि प्रयोजकाप्रयोजक- 
फलविध्थर्यवादरललिगप्रधानचिन्ता सापि ऋत्वर्थपुरुदार्थ जिज्ञास॑त् ! कथम््‌ । अंग ऋत्वर्थ: प्रधान पुरुषार्थ: । फलबिधि 


पुरुषाथ:, अर्थवाद: कर्वर्थ:। प्रयोजकः कश्चित्पुरुषा्योउप्रयोजक: ऋत्वर्थ:। तस्मात्कत्वर्थपुरुषार्थयों जिज्ञासेति सचितम 
ऋतवे यः स ऋत्वर्थ:, पुरुषाय यः स्‌ पुरुषार्थ: 


धर्मशास्त्र से सम्बन्धित मीमांसासिद्धान्त एवं व्यास्या के नियम ५४५ 


पुत्र: तप्त दूध में डालता होगा, किन्तु यदि वाजिन (जो प्रयोजक नहीं है) नष्द हो जाय तो दही को पुनः 
तप्त दूध में डालने की आवश्यकता नहीं है।?* 

'पुरुषार्थ' कर्मों के उदाहरण गत अध्याय (२६) में दिये जा चुके हैं, यक्षा--प्रजापतित्रत । पूर्व-मी मांसा- 
सूत्र के चौथ अध्याय में (दूसर पाद में) प्रतिपत्तिकर्म एवं अर्थकर्म के बःतिफ्य दुष्टान्त उपस्थित किये गये हैं। 
बहुत से ऐसे द्रव्य, प्रसाधन ( संस्कार ) एवं सहकारी कर्म होते हैं जिनके साथ फर्ू सम्बन्धित रहता 
है। उदाहरणार्थ , ऐसा कहा गया है (तै० सं० २॥७।५॥२ में) जिसकी जहू पर्ण (पलाझ्) को लकड़ी की बनी 
होती है, वह अपने विषय में कोई बुरा अथवा हानिप्रद झब्द नहीं सुतता ; बह कि वह (अपनी आंखों में) 
अज्जन लगाता है, वह अपने झ्त्रु की आँख को हानि पहुँचाता है। (तै> सं० ६१।१।५); यह कि वह तअयाजों 
एवं अनुयाजों का सम्पादन करता है, वह, सचसुच यज्ञ का कवंच है | पु० भी० सु० ने घोषित किया है कि द्र॒व्यों, 
प्रसाधनों (संस्कारों) एवं सहायक कर्मों से सम्बन्धित फल विपयक्र वचन, वास्तव में फलों की विधियाँ नहीं 
हैं, प्रत्युत वे केवल अर्थवाद हैं, क्योंकि वे सभी प्रवान ऋतु के उद्ंदय की पूर्ति करते हैं ॥/* 

यह चौथा अध्याय (तीसरा पाद) यह निश्चित करता है कि यद्यपि विश्वजित्‌ यज्ञ के सम्पादन के लिए 
श्रुति (वेद) द्वारा कोई फल स्पष्ट रूप से घोषित नहीं है, तथापि ब्श्विजित्‌ यज्ञ में (जेसा उन यज्ञों में 
होता है, जहाँ फल स्पष्ट रूप से उल्लिखित नहीं है) फल स्वर्ग की प्राध्ति हे 

विश्वजित्‌ वह विलक्षण यज्ञ है जिसमें यजमान अपना सब कूछ दान कर देता है ('दिश्वजिति सर्वस्व॑ 
ददाति') । जैमिनि ने इसके विषय में चौदह अधिकरण बनाये हैं , कुछ मनोर॑जक प्रमेय ये हैं---यजमाच 
अपने सम्बन्धियों (यथा पिता या माता) का दान नहीं कर सकता, वह केवछ उसी का दान कर सकता है 
जिसका वह स्वामी होता है; यहाँ तक कि सम्राट अपने सम्पूर्ण साम्राज्य का दान नहीं कर सकता, क्योंकि अन्य 
व्यक्ति भूमि पर अधिकार रखते हैं और राजा लोगों की रक्षा कश्ता हैं ओर केवछ मूमि की उपज के 
किसी अंश का अधिकारी होता है। यजमात अझ्बों का दान नहीं कर सकता, क्योंकि श्रुति ने स्पष्ट रूप से 
विश्वजित्‌ में घोड़ों के दान को अमान्य ठहराया है । यजमान केवछ उसी सम्पत्ति का दान कर सकता है 
जो यज्ञ में दक्षिणा देने के समय उसकी अपनी हो, न कि उस सम्पत्ति क/जो भविष्य में उसकी होने वाली 
हो । वह झृद्र भी जो यजमान की सेवा करता है (मन्‌ के मतानुसार सेवा करता उसका कर्म है) दान 
में नहीं दिया जा सकता। केवरू उसी को विश्वजित्‌ यज्ञ करने का अधिकार हैं जिसके पास १२० या इससे अधिक 
गायें हों । 


३६, तस्मादाभिक्षा प्रयोक्‍त्री वरजिनसप्रयोजकमिति। शबर (३११२३) । यद्युभय॑ प्रयोजक॑ वाजिने नष्टे 
पुनस्तप्ते ययसि द्यानेतव्यम्‌) अथ वाजिनमप्रयोजकं मध्ठे बाजिने लोपो दध्यानयनस्थ। शाबर (४१२४) | 

३७. द्रब्यसंस्कारकर्मस परार्थत्वात्फलश्रुतिरर्थवाद: स्थात्‌। पु० मीौ० सू० (४३।१०); शबर ने तोन 
वचन उद्धुत किये हैं-- पस्‍्य पर्णसयी जुहुभंवति न स पाप इलोक श्वणोति (द्रव्य ), यदाडकक्‍ते. . -चक्षुरेव भातृव्यरय 
बुडक्ते (संस्कार ), यत्प्रयाजानुयाजा इज्यन्ते वर्म वा एतद्यन्षस्थ क्रियते (कर्ज )। 

३८. स स्वर्ग: स्यात्सर्वान्प्रत्यविशिष्टत्वात्‌। पू० मी० सू० (४३१५)॥। सर्वान्‌ का अर्थ है सर्वपुरुषान्‌ । 
शबर नें व्याख्या की है--'सर्दे हि पुरुषा: स्वर्यकामा:। कुत एतत्‌ । प्रीतिहि स्वर्ग: । सर्वे प्रीति प्रार्थयते ।; मेघा- 
तिथि (मन्‌ २५२) ने इसफी ओर संकेत किया है। देखिए परा० मा० (१३१, पु० १४८) ॥ विष्णुपुराण (२।६४- 
४६) में आया है--“मनःप्रीतिकरो स्वर्गों नरकस्तद्विपर्यंय:। नरकस्वरमंसंत्ते वे पुण्यपापे डिजोत्तम 0७ 


१७६ धर्मशास्त्र का इतिहास 


पू० मी० सू० के पाँचवें अध्याय में क्रम का विवेचन है। क्रम वह है जिसके अनुसार किसी यज्ञ के विभिन्न 
भाग या इंत्य क्रमानुसार आते हैं | विधियाँ किसो थज्ञ में कई कर्मों के सम्पादन के विब्यथ में बताती हैं 
ये सदा यह नहीं बतातीं कि थे कर्म (प्रधात या गणभत) किस क्रम में किये जायेंगे। उनका क्रम यजमान 
की इच्छा पर निर्भर नहीं रहता। किसी यज्ञ के कृत्यों के क्रम को निश्चित करने के लिए छह साधनों पर 
निर्मर होना पड़ता है, यथा--श्र॒तति, अर्थ (उद्देश्य, योग्यता ), पाठ (शाब्दिक वचन), प्रवृत्ति (आरम्भ), 
काण्ड (वचन अथवा मूल बचन का स्थान), मख्य । 
किसी सूत्र में दीक्षा संबंधी वेदिक वचन के अनुसार अध्वर्य गहपति (यजमान ) का दीक्षा-सम्पदन करसे 
के पर्चात्‌ ब्रह्मा पुरोहित की दीक्षा करता है और फिर उदगाता आदि की दीक्षा करता है । यहाँ पर वैदिक 
वचन ने प्रत्यक्ष रूप से क्रम की व्यवस्था की है, यथा--यजमान (यज्ञ करने वाले ) की दीक्षा के उपरान्त 
ब्रह्मा , तब उदगाता आदि की दीक्षा होती है। 'समिथो यजति तनूनपातं यजति' आदि में वाबयों का क्रम ही विशभिकन्न 
यागों के सम्पादन के क्रम को निश्चित करता है (पू० मी० स॒० ५१४) | वेद सर्वप्रथम अग्निहोत्र की 
बात करता है और तब यवाश_ (लूपसी ) पकाने की बात उठाता है। यहाँ पर अग्निहोत्र को क्रम में प्रथम स्थास 
भ्राप्त है और उसके उपराण्त यवाग पकाने को स्थान दिया गया है। किन्तु जब तक अधपित किया जाने बाला पदार्थ 
बन न जाय अस्निहोत्र नहीं किया जा सकता। अतः यहाँ पर पाठक्रम को छोड देना पड़ेगा और अर्थक्रम (उद्देश्य 
तथा यथायोग्थता द्वारा घोषित क्रम) का अनु सरण करना होगा, अर्थात्‌ सर्वप्रथम यथागू बतानी होगी और 
तब अग्निहोत्र किया जायगा (7१ यह एक ऐसा उदाहरण है जो यह प्रदर्शित करता है कि अर्थक्रम पाठक्रम से अपेक्षा- 
कृत अधिक शक्तिशाली होता है (पू० मी० सूृू० (५४१) । पराश्चरस्मृति में ऐसी व्यवस्था दी हुई है कि प्रति- 
दिन सन्ध्या (ब्रात:कालीन उपासना), स्नान, जप (पवित्र वचनों का मन ही मन पाठ), होम, वेदाध्ययन, 
देवता-पूजन, वैरददेव तथा आतिथ्य करने चाहिए । पराशरमाब्वीय का कथन है४* कि पाठ के क्रम 
स्थान पर यथायोम्यता (क्या उचित है) का अनुसरण करना चाहिए, अत: प्रथम स्नान होना चाहिए और तब 
ध्या । स्मृतिचन्द्रिका ने वृद्धमन्‌ को उद्ध त कर कहा है कि पृत्रहीन पवित्र बिधवा को मत पति के लिए पिंण्ड 
देता चाहिए और उसकी सम्पदा ग्रहण करनी चाहिए | यहाँ पर छेसा मानना उचित हैं कि वह पहले उसकी 
(पति की ) सम्पदा ग्रह्मण कर ले और तब उसके शथाद्धों को क२। वाजपेय में ऐसा वचन आया है कि यम- 


रहे, अग्निहोत्र जुहोतीति पूर्व मास्नातमू, ओदन पचतोति पश्चात्‌ | असम्भवात्‌ पूर्वमोदनः पय्तस्य: । इझबर 
(५११॥३) । और देखिए शबर (५॥४।१ पर)। 

४०. सन्ध्या स्नान जपो होमो देवतातिथिपुजनस्‌ । आतिथ्यं बंह्यदेवं क्र घट्‌ कर्माणि दिले दिने।। पराहर- 
स्मृति (१३६ ) । देखिए परा० मा० (१२११८), जहाँ आया है--सन्ध्यास्तानसित्यत्र यवागुपाकन्यायेत स्नानस्थ 
प्राथम्यं व्याख्येयम्‌ । . . . यवाग्वाग्निहोत्रं जहोति यवागुं च पचति' इति श्लूयते । . . . यबाग्वा इति तृतीयया खुत्या 
होमसाधनत्वावगमादसति च॒ द्रव्ये होमनिष्पतेरर्धाद्‌ यवागूपाकः पुर्वभावोति सिद्धान्त: । एबमत्रापि स्मानस्य शक्धि- 
हेतुत्वाच्छुद्धस्थेव सम्ध्यावन्दनाधिकारित्वात्स्तानं पुरंभावोति द्रष्टव्यम्‌ । वद्धनमन--अपुत्रा यम भर्तु: पालयम्ती 
बते स्थिता। पत्न्येव दद्यात्तत्पिण्ड कुत्स्नमंशं लमेत च ॥॥ भोर टिप्पणी भी की गयी है--उत्तरा्ें त्वर्थक्रमेण पाठकरम- 
बाघों द्रष्टव्य:। ततदचायमर्थ:। उक्तलक्षणा पत्येत्र भत्रंशं इृत्स्न लूमेत पदचात्पिण्ड दक्मात्‌ । न युनस्तस्थां सत्यां 
आजनादिरिति। स्मृतिच० (२, पृ० २४६१) । 


धर्मशास्त्र से सम्बन्धित भौमांसासिद्धान्त एवं व्यास्या के नियम १८६७ 


मान को प्रजापति के लिए यूप (यज्ञिय खूंटा, जिसमें बांधकर बल्लि दी जाती है) में १७ पश बाँचने चाहिए 
(तै० ब्रा० १३।४। २-३) । इसकी भी व्यवस्था है कि १७ पश्चुओं में प्रत्येक के साथ कई संस्क्रार किये जान 
चाहिए, यथा--प्रोक्षण (पवित्र जल छिड़कना), उपाकरण (पास छाना) ।इत १७ पशद्माओं में किसी से भी 
कार्यारम्म हो सकता है, अर्थात्‌ किसी के साथ प्रथम संस्कार किया जा सकता है, किन्तु क्रिसी पु के साथ आरम्भ 
कर दिये जाने पर अन्य संस्कार भी उसी के साथ हो जाने चाहिए; अर्थात्‌ संस्कारों का ऋ्रम किसी पशु 
पर आरम्म किये जाने से निविचत किया जाता है। काण्ड या स्थान का दुष्टान्त तिम्नलिखित है । ज्योतिप्टोम एक 
आदर्श यज्ञ (प्रकृति) है, जिसका साचस्क्र एक बिकृृति है । साद्यस्क्र के विषय में वेद द्वारा यह व्यवस्था दी 
हुई है क्रि सभी पशुओं की बलि सबनीय स्तर पर एक साथ होनी चाहिए। ज्योतिष्टोम में तीन पद्ुओं की बछि 
दी जाती है, यथा--प्रातःकाल अग्निषोमीय', मध्याह्ल में सवनीय” एवं सायंकाल अनुबन्ध्य' । साथ्रस्क्र 
एक विकृति है, ये सभी बलि इसमें सम्पादित होती हैं; किन्तु इस विषय के विशिष्ट बचन ने व्यवस्था दी है 
कि तीनों की बलि एक साथ सवनीय स्तर पर होनी चाहिए । किन्तु यह (तीनों का साथ किया जाना) 
असम्भव है इसीलिए यही किया जा सकता है कि इन तीनों का सम्पादन एक के उपरान्त एक के रूप में 
ही किया जा सकता है (न कि दिन के विभिन्न कालों में) । प्रथम दृष्टि में ऐसा ऊूगेगा कि अग्नीपोगीय पशु का 
स्थ,न सर्वप्रथम होगा, किन्तु ऐसा नहीं है. क्योंकि साथ्स्क्र याग्र में सवनीय स्तर पर एक के उपराब्त एक 
बलि के क्रम मे सर्वप्रथम सवनीय पण की बलि होगी (अग्नीपोमीय की नहीं) और उसके उपरान्त अंग्नीमोमीय 
की ओर उसके तुरन्त उपरान्त अनुवन्ध्य की या अन्तिम दो की बछ्ि किसी भी क्रम में हो सकती है। 

मुख्य (प्रथम या प्रधान) द्वारा निश्चित अनुक्रम का एक उदाहरण यों है--'दो सारस्वत हूवियां दी जाने 
वाली हैं, वास्तव में यह दिव्य मिथुन (जोड़ा) है'।४' यह एक श्रुतिवत्तन है। सरस्वती एवं सारस्वत व 
आहुर्तियों के विषय मे सविस्तार वर्णन मिलता है। सन्देह यों उपस्थित होता है--क्या नारी देवता को दी जाने 
बाली आहुतियां पहले होती हैं या वे सर्वप्रथम पुरुष देवता को दी जाने वाली आहुतियांँ हैं? प्रथम दृष्टि में तो 
ऐसा झाूगता है कि पहले क्रिसके छिए प्रथमता दी जाय, इस बियय में शास्त्र म्‌क है, अतः जो जैसा चाहे कर । 


४१. सारस्वतों भवत एतढ्ठ देंव्यं मिथुन देव्यसेवास्स सिथन सध्यतो द्धाति पुष्टये प्रजननाथ | तं० सं० 
(२।४।६।१-२) । बहु चित्रायाग़ के सम्बन्ध में उल्लिखित है, जिसमें सात गौण आहुत्तियाँ व्यवस्थित हैं, जिनमें दो 
सारस्बत कहलाती हैं। सारस्वतौ' का अर्थ है सरस्वतीदेवताक:ः सरस्वद्देवताकश्चेत्युभो सारस्वतों। पु० सी० सू० 
में आया है--मुल्यक्रमेण वांधातां तदर्यत्वात' (५१११४) । याज्ञवल्क्य (२४१३५) ने पुत्रहोन व्यवित की सत्य के 
उपरान्त उसको पत्नी, पुत्रों एवं माता-पिता (पितरो) को उसका उत्तराधिकारी माना है। मान लोजिए कोई 
व्यक्ति अपने पिता एवं माता के जीते ही मर जाता है तो ऐसी स्थिति में क्रिसको उत्तराधिकार मिलेगा ? क्‍या 
माला को पिता से बरोयता मिलेगी था पिला को मांता से, था दोनों को सम्पत्ति का बराबर भाग मिलेगा ? 
मिताक्षरा ने माता को वरीयता दी है, स्मृतिचन्द्रिका ने सारस्वलौ भवतः के उदाहरण को ओर निदेद्य किया है 
और दोनों में किसको प्रमुखता दी जाय, इसके विषय में सम्मति दी है कि बहद्विष्णु जेसी स्मृतियों के अनुसार 
सबंप्रथम पिता को अधिकार प्राप्त होता है। दायभाग ने माता की अपेक्षा पिता को वरीयता प्रदान की है और 
व्यवहारप्रकाश (पृ० ५२४), सदनरत्न (पृ० ३६४) जसे कतिपय प्रन्थों ने भी ऐसा ही कहा है। देखिए स्मृत्ति- 
चन्द्रिका (२, पृू० २६७) । 


श्द्ंठ धमंशाःसस्त्र का इतिहास 


ले 


निश्चित निष्कर्ष यह है कि विस्तार के विषय का क्रम याज्यानुवाक्या मन्‍्त्रों से तथ किया जाय । ये प्र. णों 
देवी सरस्वती' (तैं० सं० १।८।२२।१, ऋ०, ६।६१।४) नामक शब्दों में नारी देवता के वार में सर्वप्रथम उल्डिखित 
हैं। अत: निष्कर्ष यह है कि विस्तार में भी नारी देवता वाली आहुतियाँ पहले होनी चाहिए। 

पू० मी० सू० (५११६) में यह निर्णीत हुआ है कि मन्त्रों द्वारा उपस्थित क्रम को ब्वाह्मण ग्रन्थों में 
बणशित कम की अवेक्षा वरीयता प्रदान की जानी चाहिए । दहवंपूर्णमास यज्ञ में आस्नेय, उपांश एक अग्नीषोमीय अच्य 
यज्ञ समाहित हैं। तैं० सं० (२।५॥२३) में अम्नीषोमीय यज्ञ का उल्लेख पहले हुआ है और ते? स॑० 
(२।६।३।३) में आग्नंय का उल्लेख हुआ है। किन्तु ये ब्राह्मण-ग्रन्थ कहे जाते हैं, यद्यपि अब वे संहिता-वननों में 
उल्लिखित हैं, बर्योंकि उन्होंने विधि की व्यवस्था दी है। किन्तु मन्त्रपाठ में आम्तेय मन्त्र अग्निर्मु्ाँ (ते> ब्रा० 
३।५॥७।१) सबंप्रथम आया है और उसके उपरान्त अग्नीषोमा सबेदसा' [ते> बाण रे।५।७४२) आया है। 
अतः आरनेय का सम्पादन पहले होना चाहिए और उसके उपरान्त अग्नीषोमीय का । 

बदि कतिपय कर्मों या वस्तुओं द्वारा बहुत से देवताओं का आतिथ्य करना हो, या यदि बहुत से यूप (यज्ञिय 
स्तम्भ या खँटे ) हों, यथा---ऐकादशिनी पशुबलि में, जिन पर अजन से लेकर परिव्याण (मेखका था करधनी से 
घरना ) तक के संस्कार किये जाते हैं, तो क्या अंजन से लेकर परिव्याण तक के सारे संस्कार प्रथम यप पर और 
उसके उपरान्त उन्हीं संस्कारों को दूसरे यप पर करके उसी क्रम से अन्य सभी यों के साथ ऐसा करना 
चाहिए, या सभी यपों पर एक-एक करके अंजन लगा देना चाहिए और अन्य संस्कार सामी यपरों पर एक- 
के उपरास्त एक करके कर देने चाहिए और इस प्रकार अन्तिम संस्कार परिव्याण का सम्पादत सभी यूपों 
पर एक के उपरान्त एक करके करना चाहिए। प्रथम ढंग को काण्डानुसमय एवं दूसरे को 'पदार्थातृूसमय कहा 
जाता है।** जैमिनि ने (५।२७-६ ) एवं (५॥२।१-३) में क्रम से प्रथम एवं द्वितीय ढंग का उल्लेख क्रिया 
है। इस विषय में देखिए इस महाग्रन्थ का मूलखण्ड २, पृ० ७र३६ै-७४०, पु० ११३२, पाद-टिप्पणी २५२८ तथा 
खण्ड ४, पृ० ४४१३-४२, पाद-टिप्पणी ८७ । याज्ञ७ (१।२३२ : 'अपसब्यं ततः कृत्वा') पर मिताक्षरा की 
टिप्पणी है कि श्राद्धकर्ता वैश्वदेव ब्राह्मणों के लिए काण्डानुसमय ढंग अपनाता है, अर्थात्‌ पहले पैर धोने के 
लिए जल देता है, तब आचमन के लिए जल देता है, तब आसन, चन्दन, पुष्प आदि देंता है, तब वह अपने 
दाहिने कंथे पर यज्ञोपवीत (जनेऊ) धारण करता है और पित्य ब्राह्मणों को उपचारों का अरपपण करता है। 

पूवेशीमांसा सूत्र का छठा अध्याय अति मनोरंजक है। इसमें यज्ञकर्ता की अहंताओं एवं उसके अधिकार 
के प्रश्न के विभिन्न स्वरूपों का विवेचन है। यह लम्बा अध्याय है जिसमें तीसरे एवं दसवें अध्याय के समान 
आए पाद हैं। थर्मझास्त्र के ग्रन्थों घर इस अध्याय के कृतिपय सिद्धान्तों का बड़ा प्रभाव पड़ा है, यथा 
वैदिक थज्ञों में सम्मिलित होने में स्त्रियों का अधिकार, उसी विषय में शूद्रों का अधिकार, रथकार-न्याथ, निषाद- 


४२. जेसिनि (१५१२।१-३) पर पार्थसारथि का कथन है--प्रथम् सर्वेषां कुत्वा ततो हितीयः कर्तव्यः॥ एवं 
दर्शपूर्ण मासादिष्वमेकप्रधानसमवाये पदार्थानुसमय एवं न्याव्यो न काण्डानुसमय इति स्थितस्‌ । शास्त्रदीपिका- 
(पु० ४२१);. - ८ - - गाग्यंनारायण से (आइवलायनगृह्य सूत्र १२४७ पर) व्यरत्या की है--तत्र पदार्थानुस् मयों 
नाम सर्वेषां बरणक्रमेण विष्टर दत्त्वा त्ततः पा ततोष्यंसिति। काण्डानुसमथों नाम एकस्येब विष्टरादिशोनिवेद- 
सान्‍्त समाष्य ततोष्न्यस्थ सर्वे ततोडन्यस्थेति। व्य> म० (पृ० ६६) ने तुला नामक विय्य में देवताओं की पूजा 
में पदार्थानुसमय की चर्चा को है। 


* ग प् मोर्मा द न व ह-। ह 
धर्मशास्त्र से सम्बन्धित मीमांसासिद्धान्त एवं व्याख्या के नियम १८ ८ 


दस्थपति-न्याथ आदि का, और हमने इनका पहले ही उल्लेख भी कर दिया है। जैमिनि ने पू० मौ० सु० (६१ 
१-३ ) में प्राथमिकी के रूप में स्थापना की है कि इस प्रकार के .बचनों में, यथा-स्वर्गकामी को दशपूर्ण मास या 
ज्यातिष्टोम यज्ञ करता चाहिए,' वेद से स्वर्ग की इच्छा करने वाले के लिए याग की व्यवस्था को है, अर्थात्‌ 
स्वर्ग को प्रधान तत्व कहा गया है और याग को सहकारी या ग्ौण स्थान दिया गया है, जिससे यह प्रकट 
होता है कि वैदिक वचन ने यज्ञकर्ता की विशेषताओं का उल्लेख किया (व्यवस्था की) है । टुप्टीका का कथन 
है कि अधिकारी स्वामी है जो सभी कर्मों [याय) के ऊपर अवस्थित है ।॥5॥ एक अपैक्षाकृत अधिक 
विस्तृत परिभाषाएँ दी गयी हैं---अधिकारी वह है (अर्थी) जो किसी फल को आज्ञा करता है (यथा स्वर्ग 
या सुख की ), (समर्थ ) जो व्यवस्थित कर्म के सम्पादन की समर्थता रखता है, जो विद्वान होता है और जो 
श्रुति द्वारा यज्ञ करने के लिए अमान्य नहीं ठहराया गया है ।' छोटे-छोटे जीव भी सुख की कामना करते हैं; अतः उन्हें 
व्यवस्थित कर्म के सम्पादन की श्र्॒र्थता' आदि शब्दों हारा अछग क्र दिया गया है। यह सम्भव है कि कोई 
व्यक्त पूर्णहपेण अबोध हो, इसीलिए “विद्वान्‌' शब्द जोड़ा गया है। शूद्र भी सुख (आनन्द) की कामना 
कर सकता है, समर्थ हो सकता है और विद्वान हो सकता है, किन्तु उसे “शुद्र यज्ञ के योग्य नहीं है” इस वैदिक 
बचन द्वारा अछूग कर दिया गया है। 

पू७ भी० सू० (६११३४-४० ) में यह मिडिचित किया गया है कि तीन उच्च वर्णो में प्रत्येक को बेदिक यज्ञों 
के सम्पादन का अधिकार है। एक व्यक्ति एक बार धनहीन हो सकता है, किन्तु आगे चलकर वह विविध साधनों 
से धन एकत्र कर सकता है । उसी प्रकार ६।११४१ में ऐसा आया है कि जो किसी अंगविकलता से संकुल है (उसका 
कोई अंग व्याधिप्रस्त या अनुपयोगी हो गया है) वह धनहीन व्यक्ति के समान ही है, अर्थात्‌ ऐसे व्यक्ति को, यदि 
वह अपनी अंग-दुर्ब छता को दूर कर ले तो वैदिक यज्ञों के सम्पादव का अधिकार है। ६।१!४२ में यह भी व्यवस्था 
दी हुई है कि यदि दोष जन्मजात है या उसे अच्छा नहीं किया जा सकता तो ऐसे दोष से ग्रस्त रहने वाले को 
बदिक यज्ञों के सम्पादन का अधिकार नहीं है। 

इसी के आधार पर रिक्थ एवं रिक्‍्थ! धिकार से सम्बन्धित प्राचीन एवं मध्यकालीन हिन्दू व्यवहार (कानून) 
निरूषित किया गया है। देखिए याज्ञ ० (२१४०), मनु (६7२०१) एवं नारद (दायमाग, इलोक २१-२२) | 
याज्ञ० (२१४०) में घोषित है कि नपुंसक, जातिभ्रष्ट एवं उसका पुत्र, लँगडा, पायल, मूर्ख, अंथधा तथा असाध्य 


४३. तस्मात्स्वगंकामस्य यागकर्मोपदेशः स्थात्‌। अतः स्वर्ग: प्रधानतः कर्म गुणतः इति स्वर्गकाममघिकृत्य 
यर्जेतेति वचनमित्यधिकारलक्षणसिदं सिद्धमू । शबर (यू० मौ० सू० ६।१॥३) ; अधिकारीति कर्मण्णमुपरिभावे- 
नावस्थितः स्वामीत्यर्थ:। दुप्टीका (उसे पर); अर्थो समथों बिद्वान्‌ शास्त्रेणापर्युदस्तोधिकारी। सर्वदर्शनकोमुदी 
(पृ० १०३) । शबर एबं कुमारिल ने विभिन्न स्थानों पर जो कुछ कहा है उसका सार-संक्षेप सर्वदर्शनकौसुदी ने 
एक ही स्थान पर दे दिया है, यथा--न चेतदस्ति तियंगादीनामप्पधिकार इति। कस्य तहि। यः समर्थ: कृर्स्न 
कर्माभिनिर्व॑तंथितुम्‌। न देवानां देवतास्तराभावात्‌ | न ह्मात्मासमुहि्य त्याग: सम्भवति। त्याग एवासों न स्थात्‌ 
« »अपि स तियंडझचो न कालान्तरफलेनाॉथिन:। आसचन्न हि ते कामयन्ते। . . .न चेते (तिर्यझचः) वेदसधीयते सापि 
स्मृतिशास्त्राणि। नाप्पन्येम्योष्व गच्छन्ति | तस्साल्त विदन्ति धर्मम्‌। अविद्वासः कथमनुतिष्ठेयु: | शबर (पू० सी० 
सू० ६१५) ! शूद्रो मनुष्याणामइवः पशूनां तस्मात्तो भूतसंक्रासमणावश्वदुच शूद्धशच। तस्माच्छुद्रों यज्षेडइनवक्लप्तः! 
तेल सं० (७7११॥६) । सायण ने 'अनयकल॒प्त:' को यशे प्रवरतितुं न योग्य:' के अर्थ में ला है। 


धर्मशास्त्र का इतिहास 


रोग से पीडित रहने बाल्वा व्यक्तित (श्विथ का) भाग नहीं पाता, वह केवल जीधिका का अधिकारी है | देखिए इस 
महाग्रन्ध का मूछ्खण्ड ३, पृ० ६१०-६१२। मिताक्षरा (याज्ञ७ २१४०७) में आया है कि अयोग्यता की बातें परुषों 
एवं नारियों पर समान रूप से लागे होती हैं। किन्तु अमी कुछ वर्ष पूर्व (सन्‌ १६५६ में) हिन्दू उत्तराधिकार 
व्यवहार (कानून, सं० ३२) द्वारा अयोग्यता की सभी बाराएँ समाप्त कर दी गयीं, अब कोई भी व्यक्तित रोग, 
दोष या शरीर-विकलरता के आधार पर रिक्थाधिकार से वंचित नहीं किया जा सकता, केवछ उन्हीं बातों पर 
प्रतिबन्ध है जो इस व्यवहार (कानून) के अन्तर्गत (२८ बाँ प्रकरण) हैं। 

छठ अब्याय के बहुत-से सूत्र प्रतिनिधि” के विषय में विवेचन उपस्थित करते हैं। इस सूत्रों वा विवेचन 
इम महाग्रन्थ के मूल खण्ड २ पु० ६८४, १११०, १२०३२, खण्ड ३, पू०७० ४७१, ६३७, ६५३, ६५४ (जहां सत्या- 
पाढ़ श्रोतेयत्र ३ का उल्लेख समान नियमों के कारण किया गया है) में हो चका है। कछ उदाहरण यहाँ उहिण्ि- 
खित हो “हे हैं। प्रथम नियम यह है कि यद्वि आहुति के लिए बेंद द्वारा धोधित पदार्थ नष्ठ हों जाय और बह 
आहुनि नित्य (आवब्यक ) हो या उस काम्य कृत्य के लिए हो जिसका आरम्भ हो चुका हो तो दूसरे पदार्थ द्वारा 
प्रतिनिव्ित्व कराया जा सकता है यथा-द्रीहि (चावल) या यव के स्थान पर नीवार का प्रतिनिधित्व हो सकता 
है (६३१३-१७) | कछ बातों में वैदिक बचनों ने प्रयोग में लायी जाने बाली वस्तु के स्थान पर प्रतिनिधि 
की छूट दे दी है, यथा-- यदि बजमान को सोम का पौधा न मिले तो वह पूतीका-डण्टल को प्रयोग में छा राकता 
है और उसके रस से कर्म-मम्पादत कर सकता है। विरोधी तर्क उपस्थित करता है कि बेंद ने स्पष्ठ रूप से 
सोम के प्रतिनिधित्व के छिए पूतीका की व्यवस्था कर दी है, अत: जहाँ वेद सवंथा मौन है वहाँ ऐसा समझना चाहिए 
कि वेद ने वर्हा प्रतिनिधि की व्यवस्था नहीं की है। सिद्धान्त यह है कि प्रतिनिधि के रूप में पूतीका की व्यवस्था 
एक प्रतिषेध्रात्मक नियम है, अर्थात्‌ यद्यपि सोम से मिछते-जुलते बहुत-से पौधे प्राप्त हो सकते हैं, किन्तु प्रतियेध 
या नियन्त्रण यह है कि केवल पूतीका से ही प्रतिनिधित्व करना चाहिए। ऐसी व्यवस्था दी गयी है (३।६।३७, 
३८) कि जहाँ नीवार जैसे प्रतिनिश्रियों का प्रयोग होता है, वहाँ जल छिड़कवा, ऊखल एवं मृसल से चूर्ण बताना 
(चावल या यत्र को कूट कर चूर्ण बनाना) आदि सहायक कर्म भी उन पर किये जाते हैं। चावल के प्रयोग में 
मन्त्र स्पप्ट रूप से कहता है कि केवल अन्न की (भूर्सी से रहित चावल की) आहुति होती है। नीवाराणां गधा 
(पु० मी० सृ० ८।३।१-२) के रूप में ऊह (अनुकलन ) किया जाता है ।४४ किन्तु कछ बातों में प्रतिनिधि की 
बात नहीं उठती | उस देवता का, जिसके लिए हृति की व्यवस्था रहती है, प्रतिनिधित्व क्रिसी अम्य द्वाग नहीं 
होता, यथा आम्नेयोप्टाकपाल: का परिवर्तन एन्द्रोप्टाकपाल; के रूप में नहीं हो सकता, क्योंक्रि वैसी स्थिति 
में कृत्य का उद्देश्य ही समाप्त हो जायेगा। इसी प्रकार जब ऐसा वचन आया है कि 'वह आहवनीय अग्नि भें 
आहुति डालता है' तो बहाँ गाहपत्य अग्ति द्वारा प्रतिनिधित्व नहीं किया जा सकता; एक व्यवस्थित मन्त्र के स्थान 
पर अन्य मन्त्र नहीं रखा जा सकता और न 'समिधो यजति' आदि ग्रयाजों के ध्टिए अन्य कृत्यों की व्यवस्था हो 
सकती है।४*५ 

बेद से बरक, कोद्रवे एवं माय का प्रयोग यज्ञों के स्लिए वजित ठहराया है । यदि कोई व्यक्ति त्ुटिवश माष 
अन्न को मुद्ग अन्न समझ कर किसी ऐसे यज्ञ में प्रयोग करता है जिसमें उबले मुदूय की आहुति देने की व्यवस्था 


४४. अल्ति तु प्रकृती ब्रोहिलिगो मन्ते:--स्पोनं ते सदन. . . प्रतितिष्ठ ब्रीहीर्णा मेथं सुमनस्यमान इति । 
शझबर (&।३११) । यह लें० ब्रा० (७:७/१२-३) में पाया जाता है। भेथ का अर्थ है सारभूत । 
४५. न देवतारिनशब्दक्रियसन्याबंसंयोगात्‌ ॥ पु० मो० सू० (६३१८) । 


धर्मदास्त्र से सम्बन्धित भीमांसासिद्धान्त एवं व्याख्या के नियम २०१ 


है, तो वैसी स्थिति में वह मनोवांछित कृत्य सम्पादित करता हुआ नहीं समझा जायेगा, क्योंकि जो अयोग्य 
रूप' में वर्जित है वह प्रतिनिधि नहीं हो सकता |४६ 

उपर्यक्‍त न्याय पर मिताक्षरा ने याज्ञ० (२!१२६, जहाँ ऐसा आया है कि यदि संयुक्त कोटुस्विक धन को 
कुछ सदस्य दवा लेते हैं या छिपा लेते हैं और इस प्रकार अपने लिए उसको रख लेते हैं, तो वह प्राप्त किये जाने 
पर, विभाजन के उपरान्त भी, वराव४ भागों में वाँट दिया जाना चाहिए) की टीका करते हुए आधार रखा है 
और मत प्रकाशित किया है कि इस इलोक से संयुक्त धन को छिपा रखने के पाप से यह कह कर छुटकारा नहीं 
प्राप्त हो सकता कि वह (छिपाने वाल ) भी एक स्वामी था। मिताक्षय ने व्याख्या की है क्रि जिस प्रकार कोई 
यजमान त्रुटिबश माप को मुदग समझ बः० आहुति देने से यज्ञ के फल से वड्चित हो जाता है, उसी प्रकार संयुक्त 
परिवार के धन को छिपा लेने बाला ब्यवित अपराधी हो जाता है । व्यवहारप्रकाश (पृ० ५५५) एवं अपरार्क 
(पृ० ७३२) ने भी यही दृष्टिकोण अपनाया है, किल्‍्तु दायभाग (१२॥११-१३ ) एवं व्यवहाररत्नाकर (पृ० 
५२६) ने इस मत का विरोध किया है (देखिए इस महाग्रन्थ का मूल खण्ड ३, पृ० ६३६ )। प्रायश्चित्ततत्त्व (पु० 
४८२) ने इस स्याय पर एक ट्स्तुत टिप्पणी की है। 

एक दूसरा नियम यह है कि यज्ञकर्ता का कोई प्रतिनिधि नहीं हो सकता (६।३।२१), क्योंकि ऐसी व्यवस्था 
(जँं० ३।७१८-२० ) है कि कृत्य का फल स्वामी को प्राप्त होता है, भले ही वह प्रारम्भ करने के उपर9्त 
सभी कुछ अपने पुरोहित (जो कृत्य करने के लिए नियुक्त रहता है) पर छोड़ दे, इस विषय में एक अपवाद है 
जो सत्रों (जे० ६।३।२२) से सम्बन्धित है, जिनमें बहुत-से व्यक्ति एक साथ कर्ता एवं पुरोहित क्े रूप में संलग्त 
रहते हैं । 

एक महत्त्वपूर्ण भधिकरण है ६॥७।३ १-४०] 'विश्वसृजामयनम्‌' नामक एक सत्र होता है जो १००० संवत्सरों 
तक चलने वाह होता है। तैं० ब्रा> (१॥३।७३७ एवं १]३।६।२ : दातायु: पुरुष: ), कार्श्णाजिनि एवं लावुकायन 
के मतों की ओर संकेत बने के उपयन्‍्त जैमिति ने बड़े वल के साथ इस निष्कर्ष की स्थापना की है कि संवत्सर 
का यहाँ अर्थ है दिवस। देखिए इस महाग्रन्थ का मल खण्ड २, पृ० १२४६, पाद-टिप्पणी, जहाँ महामाष्य के 
कथन की ओर निर्देश क्रिया गया है कि याज्ञिक लोग इस प्रकार के सत्रों की चर्चा करते हुए प्राचीन ऋषियों 
हारा चलायी हुई परम्पराओं का ही अनुमचण करते हैं। मेब्रातिथि (मनु० १॥८४: विदोक्तमायुर्मरत्याताम्‌' ) ने एक 
लम्बी टिप्पणी में जैमिनि के दृष्टिकोण की चर्चा की है और 'शतायुर्व पुरुष: एवं दतमिन्नु शरदो अन्ति देवा: 
(ऋ० १।८६॥४) का उद्धरण दिया है तथा अन्य व्याख्याताओं के मत दिये हैं । कात्यायनश्रौतसूत्र (१६।१७- 
२७) ने इस विषय का विवेचन विस्तार के साथ किया है, भारद्वाज, कार्ष्णाजिनि एवं लौंगाक्षि की 
व्याख्याओं की विभिन्‍नता की ओर संकेत किया है तथा अन्त में यह मत प्रकाशित किया है कि संवत्सर का अर्थ 
है (दिवस । 


४६. प्रतिदिद्ध चात्रिशेषेण हि तच्छ ति:॥ ६।३।२०; प्रतिषिद्धं चन प्रतिनिहितव्यमिति । अविशेषेण होत- 
इंच्यते---न यज्ञार्ह भाषा दरका कोद्रवाइचेति । शबर। सूत्र की व्याख्या इस प्रकार की जा सकती हैः प्रतिषिद्धं 
साषादिक न प्रतिनिधेय यस्मात्‌ अविशेषेण यश सम्बन्धमात्र निषेधश्रुति:। ते० सं० (५।११८।१) में 'अमेध्या वे माया: 
आया है। और देखिए इस महाग्रन्थ का सूल रूण्ड ३, पु० ६३७ एवं पाद-ठिप्पणी १२०६ जहाँ जैमिनि का सूत्र 
एवं भिताक्षरा का उद्धरण दिया हुआ है। 

२६ 


२०२ घमंज्ञास्त्र का इतिहास 


पूर्वमीमांसासूत्र के प्रथम ६ अध्यायों में दर्शपूर्णमास जैसे हृत्यों कौ विधि का, जिसके विस्तार का स्पष्टी- 
करण वेद द्वारा हुआ है, विवेचन किया गया है! सातवें अध्याय में इसका विवेचन है कि क्या विकृतियों (दे यज्ञ 
जो आदर्श यज्ञों के परिष्कृत या सहायक रूप हैं)में प्रकृति या प्रधान यज्ञ जोड़े जायेंगे और यदि ऐसा हो तो कौन-से 
और कितने जोड़े जायेंगे । े 

सातवें अध्याय में ऐन्द्राग्व एवं अन्य यज्ञों में| विस्तार और उनके सामान्य स्थानान्तरण (अर्थात्‌ सामान्य 
रूप में अतिदेश ) का विवेचन पाया जाता है। अतिदेश वह विधि या प्रणाली है जिसके द्व,रा किसी कृत्य के सम्बन्ध 
में व्यवस्थित विस्तारों को उस कृत्य के आगे ले जाया जाता है और दूसरे में छमाया जाता है (स्थानान्तरण किया 
जाता है) । शबर ने किसी प्राचीन लेखक का एक इलोक उद्धृत कर अतिदेश की परिभाषा की है। वह यज्ञ, 
जिसके विस्तारों को स्थानान्तरित किया जाता है, प्रकृति (आदशो, नमूना या मूछ रूप) कहलाता है तथा वह 
यज्ञ जिसमें वैसा स्थानान्तरण किया जाता है, विक्ृत्ति कहलाता है। अतिदेश की व्यवस्था धचन (यंदिक वाक्य ) 
या नाम से की जा सकती है। (प्रथम के दो प्रकार होते हैं, यथा--प्रत्यक्ष वक्तव्य द्वारा या अनुमानित विधि 
से) उदाहरणार्थ, इधु' नामक इन्द्रजाल-सम्बन्धी यज्ञ के विषय में कुछ विस्तारों का उल्लेख करने के उपरान्त 
वचन कहता है कि शेषांश बसा ही है जैसा कि श्येन में है।४० अनुमानिक वचन का एक उदाहरण है दर्शंपूर्ण- 
मास में आग्लेय के विस्तारों का सौ यज्ञ तक अतिदेश, क्योंकि दोनों एक-दूसरे से भल्ी-माँति सम्बन्धित हैँ 
भौर क्योंकि सौयेयाग' (पू० मी० सू० ७४१) के बारे में वचन द्वारा कोई विस्तार व्यवस्थित नहीं है। नाम 
के भी दो प्रकार हैं--कृत्य का नाम एवं संस्कार का नाम | कुण्डपायिनामयन में व्यवस्थित मासारिनिहोत्र (देखिए 
पू० मी० सू० २१३२४) नित्य अग्निहोत्र से भिन्न है (यथा 'यावज्जीवम ग्निहोत्रं जुहुयात्‌' में ), किन्तु 'अग्निहोत्र' नाम 
दोनों में पया जाता है, अत: सामान्य अग्निहोत्र के विस्तार (यथा--गौ दुहना, दही या दूध का अर्पण, खदिर- 
समिधा आदि) मासारिनहोत्र (जै० ७३।१-४) में अतिदेशित हो सकते हैं । संस्कार ताम के अतिदेश का 
उदाहरण जैमिनि (७3३।१२-१५) में है। वरुणप्रधास (जो चातुर्मास्यों में एक है) में अवशभूथ (स्नान) की व्यवस्था 
है, किन्तु उसमें विस्तार नहीं जोड़े गये हैं अत: आवश्यक विस्तार सोमयाग के अवभृध के बारे में दिये गये नियमों 
से ग्रहण किये जा सकते हैं। 

स्मृतियों एवं निबन्धों ने बहुधा अतिदेश का आश्रय लिया है। उदाहरणा्॑, याज्ञ० (१।२३६ एवं २५२) ने 
अग्नौकरण एवं पा्वणक्षाद्ध में पिण्डदान के विषय में पिण्डपितृयज्ञ की विधि को विस्तृत कर दिया है! पराशर- 
स्मृति (७।१८-१६) ने रजस्वला नारी को प्रथम दिन में चाण्डाली, दूसरे दिन में ब्रह्मघातिनी एवं तीसरे दिन में 
रजकी (धोबिन) कहा है। पराशरमाधवीय ने इस पर टिप्पणी की है कि इन नामों से पुकार जाने का तात्पय॑ 
यह है कि इत दिनों में उस नारी से संभोग करने पर वही पाप रूयता है जो किसी उच्च वर्ण के पुरुष द्वारा 
चाण्डाली आदि से संभोग करने से रूगता है। 

आठवें अध्याय में अतिदेश के विशिष्ट उदाहरण दिये गये हैं। दक्शयूर्णमास सभी इष्टियों*८ किये प्रकृति 
है तथा दर्शपूर्ण मास्साभ्यां यजेत' को विध्यरद कहा जाता है और विध्यन्त दक्शपूर्णगास की समस्त पूरी विधि है 


४७. अस्तोषुर्नाम एकाह:। अपर: इ्येनः। तौ द्वावप्याभिचारिकों सत्रेषरो कांश्चिद्धर्मान्विधायाहु समानमितर- 
चछचेमेनेति । शबर (७४११३) । समा. . .नेब' आप० श्रौ० सू० (२२७११८) का है। 

४८. सुविधा के लिए बंदिक यज्ञों को तोन को्टियों में बहुधा विभाजित किया जाता है, यया--हृष्टि 
(जिनसें दूध, धुत, चावल, जौ तथा अन्य अन्नों की आहृ्ति दी जाती है), पशु एवं सोम । सोस को युनः एकह 


धर्म शास्त्र से सस्वन्धित मीमांसासिद्धान्त एवं व्याण्या के नियम २०३ 


(केवल द्शंपूर्णमास्सामां यजेंत के अतिरिक्त ), जैसा कि पुरोडाश (रोटी) आदि की आहुति के विषय में ब्राह्मणों 
में उल्लेख पाया जाता है। सौ्य नामक विक्रतियाग में “जो बैदिक ज्ञान का प्रकाश प्राप्त करना चाहता है उसे 
सूर्य को भात देना चाहिए” यह वाक्य विध्यादि है, किन्तु यहाँ कुछ मी विस्तार नहीं उपस्थित किया गया है। 
किसी विधि की अपेक्षा-सी लगती है, यद्यपि यज्ञों के विषय में करतिपय विध्यन्त पाये जाते हैं, तथापि “निर्बंपति' 
नामक विशिष्ट शब्द दर्शयूर्णमास (जिसमें निर्वाप पाया जाता है) की विधि का द्योतक है, और इस प्रकार हम 
इस निष्कर्ष पर पहुंचते हैं कि आग्नेय (वदर्शपूर्णमास में प्रथमकृत्य) के समान ही सौंय॑ चरु की भाहुति होती है। 
सभी अन्य इष्टियों में प्रकृति की सभी बातें तथंव को जाती हैं । 

एकाह एवं द्ादशाह नामक सोमयज्ञों में ज्योतिष्टोम प्रकृति है और इसकी सभी बातें सोमयज्ञों के सभी 
परिष्कृत रूपों (विक्ृतियों) में सम्पादित को जाती हूँ, यथा अतिरात्र में। उन सभी यज्ञों में जिनमें पशुबलि होती 
है, अग्नियोमीय प्रकृति है, जिसको बातें पशुयागों की सभी विहृृतियों में सम्पादित की जाती हैं! द्वाइशाह के दो 
प्रकार हैं, अहीन एवं सतन्न और वह द्विरात्र, त्रिरात से लेकर शतरात्र तक के सभी अहीन यज्ञों की प्रकृति हैं; 
और सत्र की कोटि वाला द्वादशाह सभी सत्नों का एक नमूना (आदर्श ) है । आदित्यानामयन के समान सभी यागों 
की प्रकृति गवामयत है। दर्वीहोम न तो यज्ञों की प्रकृतियाँ हैं और न विकृतियाँ। आठवें अध्याय में यही सब 
ब्णित हैं । 

नवें अध्याय में ऊह का विवेचन है। अतिदेश के सिद्धान्त के प्रयोग के सिलसिले में सन्तों, सामगानों 
एवं संस्कारों के विषय में कुछ परिवर्तनों एवं ऊहों की आवश्यकता पड़ती है। साधारणत: ऊह शब्द का अर्थ 
होता है तक या विचारणा, किस्तु पृ० मी० सू० में इसका विशिष्ट अथ्थ होता है। 

आग्नेय प्रकृति है जिसमें निर्वाप (आहुति ) “मैं अग्नि को वही अपित करता हूँजो उन्हें प्रिय है” इन छब्दों 
के साथ किया जाता है | सौयंयाग मं, जो आम्नेय की विक्ृति है, निर्वाप (आहुति) “जो सूर्य को प्रिय है वही मैं 
उन्हें अपित करता हूँ” शब्दों के साथ किया जाता है। वाजपेय में हम पढ़ते हैं---“वह सबरह पात्रों में भिर्वाप अश्नों 
को पका कर बृहस्पति को अपित करता है ।” वाजपेय दर्झपूर्णगास का एक परिष्कृत रूप है जिसमें चावल के कण 
जल के साथ छिड़के जाते हैं; अत: छिड़कना नीवार अच्चों पर भी किया जाता है (पू० मी० सू० ६/२।४० ) 
ज्योतिष्टोम यज्ञ के दूसरे दिन सुब्रह्मष्य पुरोहित द्वारा इनच्ध को सम्बोधित सुत्रह्मण्या प्राथंना का पाठ किया जाता 
है, जो यों है--इन्द्र आयच्छ, हरिव आगच्छ, मेघातिथेमेष, , . ।' अज्निष्टुत्‌ यज्ञ में भी अग्नि को सम्बोधित सुब्न- 
ह्वण्या-निगद है। पाठ करने में इन्द्र” के स्थान पर “अग्नें' शब्द रख लिया जाता है, किन्तु उसके आगे के छाब्द, 
यथा---हरिव आगच्छ' परिवर्तित नहीं किये जाते और उनका पाठ किया जाता है, क्योंकि वे वैसी उपाधियाँ हैँ 
जो अस्नि के लिए मी कही जाती हैं (ध० मी० सू० ढ।१॥४२-४४) ; मीमांसकों ने जो सिद्धान्त निकाला है, वह 


(जो केवल एक दिन तक चले, यथा--अस्निष्टोम ), अहीव (जो एक से अधिक ओर अधिक से अधिक १२ दिनों 
तक चले) एवं सत्र (जो १२ दिनों से अधिक एक वर्ष या उससे भी अधिक काल तक चले) कोटियों में बॉँट 
गया है। झबर (पू० भो० सू० ४|४।२०) ने चार महायज्षों की चर्चा की है, यथा--अग्निहोत्र, दक्ष॑पूर्णमरस, ज्योति- 
प्टोम, पिण्डपितुयज्ञ । गोतमधर्मसूत्र (८5)१८) के अनुसार सात सोमयज्ञ होते हैं। इन भौत कत्पों के अतिरिक्त 
एह्यसूत्रों में अन्य इृत्यों का उल्लेख है जो यृहयाप्नि में किये जाते हैं। देखिए इस महाप्रन्थ का मऊ खण्ड २, 
शाग्र २, पु० १८६२३-१6ें४। ह 


०४ धर्मशास्त्र का इतिहास 


यह हैं कि जब मूल मन्त्र के शब्द परिष्कृत (विक्ृति ) याग तक नहीं बढ़ाये जाते तो ऊह का आश्रय लिया जाता 
है, अन्यथा नहीं। किन्तु शबर ने टिप्पणी की है कि याज्ञिक लोग ऊह का सम्पादन कर लेते हैं (उपयुक्त परि- 
वर्तेनों के साथ अपने अनुक्‌ल बना लेते हैं ), अर्थात्‌ वे ऐसा पाठ करते हैं--अग्न आगच्छ रोहिताश्व बृहदभानो. . .।' 
यह ज्ञातव्य है कि पू० मी० सू० (२।१३४) एवं शवर के अनुसार ऊहित (अनुकूलित) मन्त्र मन्त्र नहीं 
होता, क्योंकि केवल वे ही मन्त्र कहे जाते हैं जिन्हें विद्वान्‌ छोग रवीकार करते हैं। दक्शयूर्ण मास में जब पुरोहित 
चार मुट्ठी चादल निकालता है और उसे सूप में रखता है तो वह तीन मुट्ठी चावरू पर मन्त्र पढ़ता है जिसका 
शाब्दिक अर्थ ६--'सविता के आदेश पर अदिवनों के बाहुओं से तथा यूघ, के हाथों से मैं तुम्हें अग्नि के लिए, 
जिसे तुम प्रिय हो, निकालूता हूँ।! पू० मी० सू० (<१३६-३७) का कथन है कि सविता, पूछा एवं अश्विन्‌ 
शब्दों को, दर्शपूर्णंपास के परिष्कारों के लिए, जहाँ देव अर्थात्‌ पूजा के देवता अग्नि न हों, ऊह हारा परिवर्तित 
नहों किया जा सकता। शबर ने सविता, अव्विन्‌ एवं पूषा के लिए खींचातानी करके अर्थ किया है और कहा हैं 
कि ये शब्द निर्वाप प्रकाशन के लिए प्रयुक्त हैं। एक अन्य मनोरंजक उदाहरण है, जहाँ ऊह नहीं पाया जाता। 
दर्शपूर्णमास में एक प्रेथ (निदश अथवा आदेद्य) है--छिड़कने के लिए जल रखो, समिश्रा एवं कूण रखो, ख्रची 
एवं ख्रुव को स्वच्छ करो, (यजमान की) पत्नी को मेखला पहला दो और घृत के साथ बाहर आ जाओ |! मान 
लीजिए यजमान की दो या तीन पत्नियाँ हों, तब भी एकवचन (पत्सीम्‌) का ही प्रयोग होता है न कि ह्विवचन 
या बहुबचन का (पू० मी० सू० &३२।२० एवं ५।३।२१) | धर्मशः्त्र के ग्रस्थी ने ऊह का प्रयोग किया है। विप्णु- 
धर्मसूत्र (७५॥८) ने व्यवस्था दी है कि मन्त्र के ऊह् के द्वारा एक ही ढंग से नाना एवं उसके दो पूर्व पुरुषों 
का श्राद्ध करना चाहिए। पूर्व पुरुषों के लिए मन्त्र यों हैं--शुन्बन्तां पितर: (आप० श्रौ> सू० १३७१३) 
जिसका परिवर्तन शुन्धन्तां मातामहा: के रूप में हो जाता है। देखिए मिताक्षरा [याज्ञ ७ १२५४) | 

जब य॑ज्ञ में पका चावरू दिया जाता है तो मन्त्र यों होता है--स्योन. . .वीहीणां मेध: सुमनस्यमान:' (तै० 
ब्रा।० ३।७।४ ) । जब पका चावरू नष्ट हो जाता है या नहीं प्राप्त होता और नीवार अन्न का प्रयोग उसके स्थान 
प्र होता है तो नीवाराणां मेघ' ऐसा ऊह नहीं होता, श्रत्युत 'ब्रीहीणां मेध” शब्द ज्यो-के-त्यों रखे जाते हैं (पू० 
मी० सू० ६।३।२२३-२६), क्योंकि, जेंसा कि पू० मी० सू० (६।३२७) में कहा गया है (सामान्य तच्चिकीर्षा 
हि), नीवार का प्रयोग त्रीहि की समानता के कारण ही किया जाता है । 

नवें अध्याय के तीसरे एवं चौथे पादों में पशुबन्ध में होता द्वारा पढ़ें जाने वाले अधृगु-प्रंच के विषय में 

बारह अधिकरण हैं। देखिए, इस विषय में इस भहाग्रन्थ का मूलखण्ड, २, पृ० ११२१, पाद-टिप्पणी २५०४, जहाँ 
यह प्रैष दिया हुआ है । वहाँ पर कुछ शब्दों के लिए ऊह की व्यवस्था है और पू० मी० सू० ने उस संदर्भ में कछ 
अयपश्चित एवं क्रठिम जब्दों की व्याख्या की है। है 

पू० मी० सू० का दसर्वाँ अध्याय सबसे बड़ा है। इसमें आठ पाद एर्व ५७७ सूत्र हैं (अर्थात्‌ सम्पूर्ण सूत्रों 
का एक-पाँचवाँ भाग ) । तीसर अध्याय में ३६३ सूत्र तथा ६ठे अध्याय में कुल ३४६ सूत्र हैं और दोनों अध्यायों 
में पृथफ-पृथक्‌ ८ पाद हैं। दसवें अध्याय में बाध्य एवं अभ्युच्चय या समुच्चय (वाघ का विपरीतार्थक ) का विवेचन 
है | सामान्य नियम यह है कि प्रकृतियाग (आदर्श या नमूने के यज्ञ) की बातें विक्रति में ज्यों-की-त्यों ले ली जानी 
चाहिए! किन्तु कुछ उदाहरणों में विकृति-याग का भिन्न नाम है, कूछ संस्कार (शुद्ध करने या सजाने आदि के 
कृत्य) एवं कुछ द्रव्य जो प्रकृति में प्रयुक्त होते हैं, विकृति में प्रयकत नहीं हो सकते, क्योंकि स्पष्ट राब्दों में 
इसके लिए निर्षेघ दिया हुआ है, या क्योंकि इनसे कोई उपयोग नहीं सिद्ध होता और वे निरर्थंक होते हैं। शबर 
का कहना है कि बाध तभी उपस्थित होता है जब क्रिसी विशिष्ट कारण से कोई विचार या ज्ञान, जो निश्चित-सा 
रहता है, मिथ्या मान लिया जाता है, और अभ्युच्चय (जोड़ या मिलाव) उस समय उपस्थित होता है जब यह 
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ज्ञात रहता है कि कुछ थातें विक्वति में जोड़ी जानी हैं किप्तु उसके साथ यह भी ज्ञात रहता है कि कुछ ऐसी 
बातें भी हैं जो मिक्ृति के लिए अतिरिवत् रूप से जोड़ी जायेंगी। 

मंत्रायणीस हिता (२।२॥२) ने व्यवस्था दी है कि रूम्बी आयु के इच्छुक व्यक्ति को चाहिए कि वह 
घृत में गरम दास्के एदः सो कृप्णलों (चावल के दाने के रूप में सोने के टुकड़ों) का दान करे । किस्तु यहाँ 
पर कोई अवधात (अन्न की मसी छुड़ाना अथवा अलग करना) नहीं होता (अर्थात्‌ मूसल से ओखली में 
कूटने का कार्य नहीं किया जाता) । क्योंकि यहाँ पर अन्न के दाने केरूप में सोने के टुकड़े हैं, जिन पर 
कोई छिटका या भूसी नहीं होती जिसे अलग करने के लिए कूटने का कर्म किया जाय (पू० मी सुू० 
१०।११-३) । इसी प्रकार उपस्तरण ( कुश बिछाना ) एवं अभिधारण (उसके पश्चात्‌ ही घृत द्यारना) 
के कृत्य भी नहीं किये जाते, बर्योक्ति प्रकृतियज्ञ में ये कृत्य आहुति को मधुर गन्ध देने के झिए किये जाते 
हैं (१०।२३-११) । चावल के चर को पकाया जाता है (अर्थात्‌ अग्नि की उप्णता उसे दी जाती है), 
उसी प्रकार सोने के टुकड़ों को घत में उचष्ण किया जाता है (१०।२१-२)। सोने के टुकड़ों को गन्न के 
टुकड़ों की भाँति चुसना होता है (१०२।१३-१६) , क्‍योंकि वे खाये नहीं जा सकते, जब कि प्रकृतियज्ञ 
(आदंय यम ) भे इडा एक प्राशित्र का वास्तव में खाया जाता है। ग्येन जैसे इन्द्रजाल के कृत्य में पूथिवी पर ब्ेत 
(या बॉस की वर्नी चटाई ) बिछया जाता है, कृश नहीं (जैसा कि आदर्श यज्ञ में किया जाता है)। यह बाघ 
विशिष्ट वचन के कारण उपस्थित होता है। वेदिक यज्ञों में सामान्य नियम यह है कि पुरोहितों का चुनाव 
होता है और अन्त में उन्हें दक्षिणा दी जाती है, किन्तु सत्र अपवाद होते हैं, क्टोंकि सत्रों में सभी पुरोहित एवं 
यजमान हो।ते हैं । यहाँ पर वरण (चुनाव) के बाघ का कारण यह हूँ क्वि अन्य यज्ञों में यजमान एवं पुरोहित 
पृथक्‌-पृथक्‌ होते हैं ओर पुरोहितों को दक्षिणा के लिए नियुक्त किया जाता है। वहाँ पर पुरोहितों के बरण 
एवं नियुक्ति के छिए स्पप्ट उद्देश्य है। किन्तु सत्र में जहाँ सभी छोग थजमान एवं पुरोहित होते हैं, पुरोहित- 
वरण (ऋत्विग्वरण ) का ढृत्य करने का कोई स्पष्ट उद्देश्य नहीं होता । 

समुच्चय वत एक उदाहरण दिया जा सकता हैं । वाजपेय (जो पू० मी० सू० ३७५०-५१ के 
अनुसार ज्योतिप्टोम का एक रूप है) में सत्रह पद्चुओं की बलि होती है । आदर्श (प्रकृति ) यज्ञ (अर्थात्‌ 
ज्योतिप्टोम ) में भी कुछ विशिष्ट पशुओं की बलि होती है । प्रदन यह उपस्थित होता है कि यहाँ प्रकृति-याग में 
व्यवस्थित पशुओं का कोई बाघ है या कोई समुच्चय । निष्कर्ष यह है कि यहाँ समुच्चय है (१०॥४।६), क्योंकि 
तें० ब्रा० में एक ऐसा वचन आया है--ब्रह्मवादी पूछते हैं, “वाजपेय में सभी यज्ञिय कृत्य क्‍यों किये जाते हैं?” 
उसे ऐसा उत्तर देता चाहिए-- पशुओं द्वारा, अर्थात्‌ वह अग्नि को एक पश्ुु की बलि देता है, इससे वह 
अग्निष्ठाम घारण करता है, वह उक्ध्य बारण करता है. . .। इससे प्रकट होता है कि वह सतह पश्ुओं के 
अतिरिक्त अन्य पश्चुओं की मी बलि करता है। देखिए मिताक्षरा (याज्ञ० ३॥२४३) एवं तन्त्रवातिक (पू० मी० 
सू० ३॥३।१४ ) 

दसवें अध्याय में दक्षिणा के विषय में भी विवेचन है, जो महत्त्वपूर्ण हैं। १०।२॥२२-२८ में ऐसा निश्चित 
किया गया है कि दक्षिणा किसी भदृष्ट उद्देश्य के लिए नहीं दी जायगी, प्रत्युत वह यज्ञों में व्यवस्थित क््त्यों 
के सम्पादन के लिए नियुक्त पुरोहितों को दी जायेगी। ३॥८।१-२ में ऐसा निश्चित किया गया है कि यजमान 
(स्वामी) यज्ञों के लिए पुरोहितों को रखे, केवल उसी कर्म के लिए ऐसा नहीं करें जिसके लिए स्पष्ट रूप 
से वेंदिक वचन हैं (यथा--तै० सं? ५२।८२ में) ! १०३३६ में ताण्डबर ब्रा० (१६१/१०-११ ) से उद्धत 
करके दक्षिणा के विषयों को उपस्थित किया गया है। ऐसा कहा गया है कि द्वादशज्ञतं दक्षिणा” का अर्थ है 
कि गायों की संख्या ११२ होनी चाहिए (१०३।३४,४४८ ),१०।३॥५० में ऐसी व्यवस्था है कि यज़मान को स्वयं दक्षिणा 
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देनी चाहिए और १०३४४ में बॉटने की विधि का उल्लेख है । प्रमुख पुरोहित चार हैं, यथा--होता , 
भ्ष्वयुं, उद्गाता एवं ब्रह्मा और इत सभी चारों के तीन-तीत सहायक होते हैं, जो नीचे पाद-टिप्पणी में लिखित 
हैं ।४* सात लीजिए १०० याये बाँटनी हैं । चार दलों में प्रत्येक को १४ अर्थात्‌ २५ गायें मिलेंगी । 
होता को १२ तथा अल्‍्य तीन सहायकों को क्रम से ६, ४ एवं ३ गाय मिलेंगी अर्थात्‌ वे क्रम से प्रमंख का 
१२, १।३ एवं १४ भाग पायगे । यही ढंग अन्य तीन दलों के लिए भी होगा। प्रथम दृष्टि में यही बात 
झलकती है कि सत॒ को समाच मिलना चाहिए, क्योंकि श्रुति का कथत है कि सबको समान मिलना चाहिए, 
किन्तु यहाँ ऐसी बात नहीं है, यहाँ ऐसी व्यवस्था की गयी है कि दक्षिणा कार्य की गुरुता के अनुसार दी जाये। 
निश्चित निष्कर्ष यह है कि दोनों दृष्टिकोण ग्राहय नहीं हैं, वास्तव में दक्षिणा विभाजन अधिनः, तृतीयिनः 
एवं पादिनः के अथ्थ के अनुसार होना चाहिए, जैसा कि श्रुति में प्रयुक्त है। 
मनु० (८।२१०) ने उपयुक्त विभ्ाजन-प्रणाली का उल्लेख किया है और वैदिक यज्ञों में प्रयुक्त 
विधि को गृह-निर्माण आदि जंसे इृत्य के लिए भी उपयुकत ठहराया है ०९ यद्यपि सूत्र (सम स्थादश्नुतित्वात्‌ ) 
केवल पूर्वपक्ष है और गायों के विभाजन में मान्य नहीं हुआ है , किन्तु सध्यकालीन धर्मशास्त्र-छेखकों ने इस 
सिद्धान्त को माना है। देखिए स्मृतिच॒न्द्रिका (१, पू० १५२, २, २८५, २, ४०४), कुल्लक ( मनु० ३१, जहाँ 
३६ वर्षों को तीनों वेदशाखाओं के अध्ययन के लिए बराबर-बराबर बाँटा गया है), मदनरत्न (व्यवहार 
पृ० २०२) , व्यवहारप्रकाश (पृ० ४४३ एवं ५४८) ॥ 
स्थारहवें अध्याय में तन्‍्त्र का विवेचन है। तन्त्र में उन विषयों का समावेश होता है जहाँ एक कृत्य 
कई कृत्यों एवं कर्मों के उदय की पूर्ति करता है ।+१ उदाहरणार्थ, तीन यागर हैं, यथा--अग्नि के लिए आठ 


४४. होता मंत्रावरुणो5च्छावाको ग्रावस्तुत्‌, अध्वयुं: प्रतिप्रस्थाता नेष्टोन्नेता, ब्रह्म ब्राह्मणाचछंसी आप्नौध: 
पोता, उद्गाता प्रस्तोता प्रतिह॒र्ता सुब्रह्मण्यः---इति। प्रमुख चार पुरोहितों के नाभ समूहों के आरम्भ में हैं। 
प्रत्येक प्रमुख के उपरान्त तीत सहायकों के नाम आधे हैं। प्रमुख पुरोहितों के तुरत पश्चात्‌ आने वाले सहायकों को 
अधितः कहा जाता है (अर्थात्‌ जे प्रमुख पुरोहितों का आधा पाते हैं, ये चारों हैं--मेत्रावरुण, प्रतिप्रस्थाता, ब्राह्मणा- 
च्छंसी एवं प्रस्तोता ) । प्रत्येक दल में तीसरे स्थान वाले सहायक पुरोहित तृतीयिनः कहे जाते हैं (अर्थात्‌ वे प्रमलल 
के अंश का तिहाई पाते हैं, और वे हैं, अच्छावाक, नेष्टा, आग्नीध्यः एवं प्रतिहर्ता ) । प्रत्येक दल में अन्तिम सहायक 
पादिनः कहे जाते हैं ओर प्रमुख के अंश का चौथाई पाते हैं, और बे हैं--प्राबस्तुत्‌, उन्नेता, पोता एवं सुब्रह्मण्य । 
देखिए इस महाग्रन्थ का मूल खण्ड, २, पृ० ११८८-११८६, एवं खण्ड, ३, पू० ४६६ । 

५०. सर्वेषासधिनों मुख्यास्तदर्धेनाधिनोप्परे । . . . अनेन विधियोगरेन कर्तव्य(ंशप्रकल्पना ॥ सनु० (८२१०- 
२११); एतत्तत्तदंशपरिकल्पनविधान तस्य द्वाइशशत्त दक्षिणेति ऋ्तुसस्बन्धमात्रेण विहितायां न तु ऋत्विग्विशेष- 
सम्बन्धित्वेन विहितायाम्‌ । अदवं दह्याज्षिविदां शस्त्रे इति तत्म्रतिपादकश्रुतिविरोधापत्ते:। मदनरत्न ( व्यवहार), 
पृ० २०२-२०३। मदनरत्न (पृ० २०४) ने और जोड़ा है : 'पशुबन्धादों विषम-विभागो नोक्त इति तत्न सास्येन 
दक्षिणाविभाग: । यदि कुल ११२ गायें हों, तो चार वर्गों (होतृवर्य, अध्वर्यवर्गे, उद्दातृवर्ग एवं ब्रह्मवर्ग ) में प्रत्येक 
वर्भ को २८ गायें मिलेंगी; तब होतृवर्ग के अंश को २५ में विभाजित करना होगा और होता २५ भागों में १२ 
पायेगा और उसके सहायक क्रम से ६, ४ एवं हे पायेंगे, अर्यात्‌ इस यर्ग में २८ गायों सें अंश ऊगभग क्रम से 
१३, & ५, ४ होंगे। 

५१. यत्सकृत्कृतं बहूनामुपकरोति तत्‌ लन्त्रमित्युच्यते बया बहूनां ब्राह्मणानां सध्ये कृतः प्रदोष: । यस्त्वाचत्त्यो- 
एकरोति स आवापः। बद्या तेषामेव, ब्राप्मणानामनुलेपनभ्‌ । इछ्ोकमप्युदाह्रन्थि--साभारणं भरेत्तन्यं पराथें त्व- 


घर्मशास्त्र से सम्बन्धित मीमांस!सिद्धान्त एवं व्याख्या के नियम २०७ 


शकलों पर पकाया गया पुरोडाश, इद्ध के लिए दही, तथा इन्द्र के लिए दूध; प्रयाजों का एक सम्पादन इन 
तीनों के सम्पादन का कार्य कर देता है (११।१।५-१४ एवं ११॥१।२८-३७) । आधान (अग्नियों की स्थापना ) 
का कृत्य केबल एक बार होता है, यह प्रत्येक इष्टि, पशुयाग या सोमयाग में बार-बार नहीं किया जाता 
(११३२); श्रौत छत्यों के पात्रों का निर्माण केवल एक बार होता है और वे यजमान के मृत्युपर्थन्त काम 
आते हैं (११।३।३४-४२) ।+* थे सभी बातें तन्त्र कही जाती हैं। सामान्य नियम यह है कि किसी एक 
कृत्य में सभी प्रमुख बातों के विषय में (यथा--दर्शपूर्णमास में आस्नेय एवं अन्य बातों के विषय में) स्थान, 
काल एवं कर्ता एक ही होता है (११२१) और थे सभी अंगों के लिए समान होते हैं; किन्तु अंगों के विषय 
में स्थान, कोल एवं यजमान स्पष्ट बचनों (आदेशों) के कारण विभिन्न हो सकते हैं । 

यदि सभी सहायक यज्ञों से समन्वित रूप में फल की प्राप्ति होती है तो सहायक अंग्रों का सम्पादन 
एक बार ही किया जाता है न कि अलग-अलग; यही तनन्‍्त्र है। किन्तु थदि फकू की प्राप्ति सहायक यज्ञों से 
पुथक्‌-पृथक्‌ होती है तो सभी सहायक अंगों का सम्पादत पृथक्‌-पृथक्‌ होता चाहिए। इसे आबाप (विकेन्द्री- 
करण या विरतरण या फैलाव या छितरा देना) कहते हैं। दर्शपूर्णगास में वास्तव में यज्ञों के दो दर होते हैं, 
एक का नाम है दर्श (अमावस्था पर) ओर दूसरा है पूर्णमास ।** इन सब के लिए जो सहायक कृत्य हैं, 
वे अधिकांश में एक-समान द्वी हैं। तब भी दोनों दलों में वे बार-बार किये जाते हैं, और इसका मुख्य कारण 
यह है कि दोनों का सम्पादन एक पक्ष से दूर दो तिथियों में होता है, यद्यपि दोनों मिल कर एक यज्ञ 
के द्योतक होते हैं और उनसे एक ही फ़छ की प्राप्ति द्वोती है । देखिए पू० मी० सू० (११॥२।१२-१८) 
जहाँ आवाप का उदाहरण है । 

अवेष्टि एक ऐसा यज्ञ है जो राजसूथ नामक यज्ञ का एक भाग है और राजसूय का संम्पादन केवल 
क्षत्रियों द्वास होता है । यह एक स्वतन्त्र यज्ञ मी हैं जो तीन उच्च वर्णों में किसी भी हारा सम्पादित 
हो सकता है। यह राजसूय का कोई माय हीं है और उससे भिन्न भी है, यद्यपि यह सच है कि राजसूय 


प्रयोजक: । एवम प्रसंग: स्थाहिय्माने स्वके विधो ॥। शबर (पूं० मौ० सू० ११ ३१११) | ओर देखिए प्तछजलि का 
महाभाष्य (वातिक ४)। 

५२. यज्ञायुधानि धार्येरत्‌ प्रतिपत्तिथिधानादुजीषवत्‌ । पु० सी० सू० ११३३४ । बेदिक बचन थों है: 
'आहिताग्सिमग्निभिदहन्ति यक्षपात्रेइच ४ दस यज्ञायुधों का उत्लेख ते० सं० (१६६।८।२-३, स्फ्यद्य कपालानि ऋ 
आदि) में हुआ है। इनके एवं यज्ञों में प्रयुक्त अन्य पात्रों के लिए देखिए इस महाग्रन्थ का भूल खण्ड २, पु० 
हंद५, पाद-ठिप्पणी २२३३। ओर देखिए पु० मो० सू० (१११३।४३-४५) जहां ऐसा उल्लेख है कि अग्न्याधेय 
के दिन से ही यश्षपात्रों को रखना चाहिए और यजमान (याज्ञिक, आहिताम्नि) की मृत्यु के उपरान्त उन्हें 
उसके दब पर रख देना चाहिए, इस क्रिया को पात्रों एवं पवित्र अग्नियों का प्रतिपत्तिकर्स कहा जाता है । 

५३. ११५२११५ पर शबर का कथन है : अपि या न तन्त्रभद्भानि स्यु:3 कुतः कर्मपथक्त्वात्‌। तेषां च तन्त्र- 
विधानात । फर्माणि तायदेलानि भिन्नाति अन्य: पौर्णमास: समुदायोन्य आमावास्यः। एवं सर्वत्र । तेषां च देशकालछ- 
भेद: । पौर्णमास्यां पौर्णमास्था यजेतेत्येबमादिः संगानां उ तेघां तत्र तन्न देशकालविधिः ।. . . तस्मात्पोर्णमास्यंगासां 
पौर्णमासीकाल:। अमायास्मांगानाममायास्याकालः। तन्न मुहाते विशेषः। विशेषग्नहणाद भेदः 


रेण्८ धर्मशास्त्र का इतिहास 


के वर्णन के बीच में इसके विधय की उक्त आ जाती है।*४ आखच्विन के शुक्ल पक्ष की प्रथमा से नवमी 
तक के नवरात्र के विषय में निर्णयसिन्धु ने इसका आधार लिया है। कई मत हैं, यथा--देवबीपूजा ह दिनों 
तक यथा अष्टमी या नवभी तिथि को की जाती है। कालिकापुराण ने आह्िवन के शुबत्ू पक्ष की अष्टमी 
या नवमी पर की जाने वाली देवीपूजा के विपय में एक इलोक उद्ध त विया है, और निर्णयसिन्ध ने इसे 
प्टमी या नवमी पर की जाने वाली एक पृथक्‌ पूजा की भांति माना है और सम्पूर्ण नवरात्र से इसे पथक 
व्हराया है । इसी अधिकरण में जहाँ पर पृव॑पक्ष में ऐसा प्रस्तावित है कि राजा किसो भी वर्ण कया कोई 
भी हो सकता है जो किसी स्थान पर राज्य करता है तथा देश एवं उसके नगरों थी रक्षा करता है, वहीं 
प्रा सिद्धान्त (पु० मी० स॒० एवं शबर) यह कहता है कि राजा शब्द एक जाति अर्थात क्षत्रिय का दोतता 
है और इस और कई पश्चात्कालीन धर्मशास्त्र-इब्थों ने संकेत किया है, बथा--राजघर्मकौस्तुभ (प० ५)। 
व्यवहाश्प्रकाश ने इस अधिकरण की ओर संकेत किया है और नारद के इस इलोक की व्याख्या की है--- 
जो व्यक्ति संन्यासाश्रम से च्युत होता है बह राजा का दास हो जाता है' और इसे इस वात पर घटाया 
है कि क्षत्रिय के धर्म से च्युत व्यवित बश्य-राजा का दास हो जाता है, यद्यपि 'राजा' शब्द अपने मख्य 
अथ में क्षत्रिय का द्योतक होता है किन्तु गौण अर्थ अर्थात्‌ लृक्षणा में इसका अर्थ है वह व्यक्ति जो 
प्रजा की रक्षा करता है । परादरमाधवीय ने इस अधिकरण की चर्चा विस्तार से की है (११, पृ०  ४४४६- 
४५५) । यह द्रप्टव्य है कि आरम्मिक ग्रन्थों में 'राजा' का जो अर्थ क्षत्रिय था आगे चल कर किसी भी 
जाति के उस व्यक्ति का द्योतक हो गया जो अपने हारा शासित देश के छोगों की रक्षा करता है। यह 
परिवर्तन तन्व्रवातिक (३३५।२६) में संक्षिप्त रूप से व्याख्यायित हुआ है। 
बारहवें अध्याय में प्रसंग, विकल्प जैसे विषयों की चर्चा है | प्रसंग तब होता है जब एक स्थान 
मे क्रिया गया कर्म किसी दूसरे स्थान में सहायक होता है, यथा जब किसी भवन में दीपक जल्यया जाता 
है तो वह जनमार्ग को भी प्रकाशित हर देता है।** अग्तिषोभीय पशुयज्ञ में पशपुरोडाज्ञ (बलि दिये हुए 
पशु के मांस की रोटी) का अपंण किया जाता है और इस प्रद्गर के शब्द कहे जाते हैं---अग्नि एवं सोस 
को पशु का मांस अपित करने के उपराण्त वह स्थासह कंपालों पर पकाया गया पमुपुरोडाश अग्ति एवं सोम को 
देता है । यहाँ पर प्रव्त यह है कि क्या इसके छिए पदापुरोडाश देते समस एन: प्रयाज आदि किये जायें 
या मांस दिये जाने के हृत्य पर्याप्त हैं । निरिचत निष्कर्ष यह है कि पश-मांय दिये जाने के समय के 
झृत्य पगुपुरोडाश्ष के लिए भी मान्य होते हैं | ऐसी परिस्थितियों में देश (स्थान), काल एवं दश्मान एक 
ही प्रकार के माने जाते हैं। इस निष्कर्ष को ग्रायश्चित्तविवेक ने भी टीक माना ह | पशुपुरोशश की समानता 
के आधार पर उसने विभिन्न या अमिन्न गम्भीर पातकों के लिए १२ वर्षों वाले प्रश्यश्चित्त को पर्याप्त माना 


2५४. अवेष्टो यज्ञसंयोगात्कतुप्रछ्ावमुच्यते। पू० मीौ० सू० (२॥३३३); अस्ति राजसयः:, राजा राजसधेन 
व्जेतेति । त॑ प्रकृत्यामनन्ति--अवेष्टिं मा्मेष्टिम्‌ । आग्नेयोष्ष्टाकपाले हिरण्पं दक्षिणा इत्येबसादि। ता प्रकृत्य 
विध्तेथते । यदि ब्राह्मणों यजेत बाहस्पत्यं मध्ये निधायाहुतिमाहुति हुत्वामिधारयेत । यदि राजन्य ऐन्द्रें यदि बेश्यो 
बेंइतवेबमू--- इति। शबर; यदि द्वाह्मणो. . . बेइ्वदेवम्‌! के लिए देखिए आप» श्रौ> (१८२११११) ॥ “अवेप्टौ 
बन्चसंयोगात्‌' नामक सूत्र की व्याख्यः मूल प्रस्थ के इसे स्थल पर देखिए । 

५४. अन्यत्र कृतस्यान्यत्रापि प्ररक्ति: प्रसडद्भु: । यथा प्रदीकस्य प्रासादे कृतस्य राजमार्गेप्पालोककरणम्‌ । झबर 
(घु० सो० सू० १२११।१) । 


धमंशास्त्र से सर्म्बान्धित मौमांसासिद्धान्त एवं व्याख्या के नियम २०६ 


है | अलग से प्रायश्चित्त करने की आवश्यकता को अमान्य ठहराया है । देखिए इस महाग्रन्थ का मूल खण्ड 
४, पृ० ८८-६१ जहाँ पर ब्रह्महेत्या के लिए १२ वर्षों के प्रायश्चित्त का विधान है। 

विकल्प का उल्लेख हमने गत अध्याय में ही कर दिया है । 

इन पुष्ठों के उपर्युक्त विवेचन से इत्तना अवश्य प्रकट हो गया होगा कि मीमांसा के प्रमुख सिद्धान्त 
क्या हैं और व्याख्या-सम्बन्धी नियम किस प्रकार के हैं। मीमांसा ने आपस्तम्बधमंसूत्र से लेकर मध्यकाल 
के स्मृतितत््व, निर्णयसिन्धु , व्यवहारमयूख जैसे ग्रन्थों को प्रभावित किया और इस प्रकार दो सहस्र वर्षों 
से अधिक काल तक घर्मंशास्त्र ग्रन्थों को अनु रंजित रखा। यदि हम मीमांसा विधयक पारिभाषिक शब्दों, सिद्धान्तों 
एवं विषयों का विशद वर्णन उपस्थित करें तो लगभग एक सहस्र पृष्ठों में सब कुछ लिखा जा सकेगा, अत: 
हम यहाँ पर बहुत ही संक्षेप में लिख रहे हैं । 

धर्मशास्त्रकारों को मीमांसा के नियमों ने प्रमूत सहायता दी है । किन्तु ऐसा नहीं समझा जाना 
चाहिए कि मीमांसा के नियमों का प्रयोग सरल है या इन नियमों द्वारा विद्वान्‌ लोय सदा निश्चित निष्कर्षो 
तक पहुँच जाते हैं। प्रामाकर एवं भाद्‌द नामक सम्प्रदायों के अतिरिक्त बहुत-सी ऐसी परिस्थितियाँ उत्पत्न 
हो जाती हैं जो मीमांसा के निष्कर्षों की उपयोगिता एवं मनिश्चितता के विरोध में उठ खड़ी हो जाती हैं । 
स्वयं कुछ सूत्रों के कई पाठान्तर मिलते हैं, यथा--१।२।४ पर तन्त्रवातिक (पृ० १२३) के अनुसार तीन 
पाठान्तर हैं, और १२१४ पर उसी ग्रन्थ (१० १२८-१२६) के अतुसार दो पाठान्तर हैं। शबर ने 
२।४।१७ (वाक्यासमवायात्‌ ) सूत्र को छोड़ दिया है और तन्व्रवातिक ( पृ० <ह&४५-८६७ ) का कथन है कि शबर ने 
३।४।८ के उपरान्त ६ सूत्र छोड़ दिये हैं। शबर ने बहुधा “वृत्तिकार” नामक अपने एक पुर्वेवर्ती का 
सम्मान के साथ उल्लेख किया है, किन्तु उनसे कई बातों में मतभेद मी प्रकट किया है (यथा--१॥१३-५ 
पर); रा१रे२,२३ एवं ८१२ सूत्रों वाली बातों को अमान्य ठहराया है और कूछ सूत्रों की अन्य ज्याख्याएँ 
उपस्थित की हैं (यथा १३४४७॥ ४१३, ८।११३६) । कभी-कभी शबर ने दो या अधिक सूत्रों को एक 
अधिकरण मान लिया है या विकल्प से उनमें से किसी एक को पृथक्‌ अधिकरण मानकर व्याख्या की है 
(यथा १।३।३-४, २।२।२३-२४) । उन्होंने एक ही सूत्र की दो या अधिक व्याख्याएँ की हैं (यथा ४)१२) । 
उन्होंने एक ही अधिकरण की दो या अधिक व्याख्याएँ उपस्थित की हैं, यथा---9।३१२७-२८ ; ८३३१४- 
१५; 5११; १२-२३; ढै॥१३४-३५; 5॥२॥१-२; &।२॥२१-२४; 5९।२५-२८, चार व्याख्याएँ: १०१२) 
३०-३१, तीन व्याख्याएँ; १०१३१-२, तीन व्याख्याएँ; १०।४।१-२, तीन व्याख्याएं। (विशये प्रायदर्शनात्‌' (२। 
३।१६) के विषय में दबर स्वयं नहों समझ पाते कि सूतरेंकार का संशय क्या है या सूचकार महोदय 
क्या उपस्थित करना चाहते हैं या वृत्तिकार महोदय क्‍या कहना चाहते हैं और क्‍या शंका उत्पन्न होती है । 
इसके अतिरिक्त शबर एवं कुमारिल कुछ अधिकरणों के विषयों के बारे में मतभंद रखते हैं, यथा १॥२। 
३-४, शरे।५-७, १२३८-४०, १॥३।११-१४ में। कमारिल ने जैमिमसि को मगवान्‌' एवं आचार्य/ की उपाधियों 
द्वारा सम्मान पूर्वक सम्बोधित नहीं किया है और कहीं-कहीं ऐसा कहा है कि जैमिनि ने यहाँ पर भ्रामक, 
त्रुटिपूर्ण एवं अनूचित सूच लिखा है (प० १२४१, ४१२२७ के विषय में चर्चा करते समय ) । 

कुमारिल नें बहुधा झबर के माष्य की आलोचना की है और कई स्थलों पर टिप्पणी की है कि 
माष्य अयुक्त है, अत: त्वाज्य है, निरर्थक या असम्बद्ध हें यथा--पृ० १६५, ३०२ (उपेक्षितव्य), ३१३ 
(असम्बद्ध) , ३१४, ६६२, ७१०, ७३१, ६८३ (असम्बद्ध), ६५०, ६५३, १०६०-६१ (बहवों दोषा:), १७।४, 
१६८०, २००४, २१४३, २२०४ | 

पूर्यभीमांसासूत्र द्वारा उपस्थापित सिद्धास्तों की सार्वभौम युक्तिसंगतता एवं उपयोगिता के विषय में 
भम्भीर शंका उत्पन्न करने की एक अन्य परिस्थिति पर भी विच्यार करना चाहिए। बहुत सी बातों पर 

५५ 
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मीमांसा के बड़ें-से-बड़े विद्यार्थी भी विभिन्न निष्कर्षों पर पहुँचते हैं | कुछ विचित्र उदाहरण यहाँ दिये जा 
रहे हैं । वसिष्ठ के सूत्र (१५॥५--न स्त्री पुत्र दच्चात्‌ प्रतिगृह्लीयाद वा अन्यत्रानुज्ञानादभर्तु:) की व्याख्या को 
लिया जाय । कोई स्त्री जितना पतति की आज्ञा के ने तो गोद के लिए पुत्र दे सकती है और न ले सकती 
है ।। इसकी व्याख्या चार प्रकार से की गयी है | हिन्दू विधवा द्वारा गोद लिये जाने फे विषय में ग्रन्थों 
एवं लेखकों ने विभिन्न व्याख्याएँ उपस्थित की हैं | दत्तकमीमांसा का कथन है कि कोई विधवा गोद नहीं 
के सकती, क्‍योंकि पत्ति की मृत्यु हो जाने से उसकी अनुमति प्राप्त नहीं की जा सकती। मैथिल ग्रन्थकार 
वाचस्पति ने यही बात दूसरे ढंग से कही है। वसिष्ठ का कथन है कि ग्रोद लेने वाले को गृह के 
सध्य में व्याहृतियों के साथ होम करके उसी को गोद लहेना चाहिए जो अदूरबान्धव हो, संनिकृष्ट हो और दूर 
न रहता हो, और क्योंकि स्त्रियाँ वैदिक मन्तों के साथ होम नहीं कर सकतीं अतएवं विधवा के सहित सभी 
स्त्रियों को गोद लेने का अधिकार नहीं है ।*$ किन्तु बंगाल में ऐसा मान्य था कि गोद के समय पति को 
अनुमति को आवश्यकता नहीं है, वास्तविक गोद लेने के बहुत पहले ही अनुमति छी जा सकती है । मद्रास 
में ऐसा मान्य था कि केवल पति की अनुमति से ही” वाक्य केवल दा्ष्टान्तिक है और इसलिए इ्वशुर के 
सम्बन्धी लोगों या पति के सम्बन्धी लोगों की अनुमति या आज्ञा विधवा को गोद छेने के योस्य बना देती 
है । व्यवहारमयूख , निर्णयसिन्धु एवं संस्कारकौस्तुम का कथन है कि पति की अनुमति उसी स्त्री के 
लिए आवश्यक है जिसका पति जीवित हो । यदि पत्ति ने गोद छेने के लिए मना न किया हो तो स्त्री 
को ग्रोद लेने का अधिकार है । इस विषय में विशद विवेचन के लिए देखिए इस महाप्रन्थ का मूलखण्ड ३, 
पु० ६६८-६७४ । अब तो सन्‌ १६५६ के कानून ने इन सभी प्राचीन नियमों को समाप्त कर दिया है। 

मिताक्षरा एवं दायभाग दोनों मीमांसा के सिद्धान्तों से ओत-प्रोत हैं, किन्तु दोनों कतिपय बातों 
में एक-दूसरे से भिन्न मत उपस्थित करते हैं, जिनमें कुछ थों हैं--(१) मिताक्षया का कथन है कि उत्तरा- 
घिकार यथा स्वामित्व जन्म से ही उत्पन्न होता हे, किन्तु दायमाग इसे अमान्य ठहराता है और कहता है कि 
इसका आरम्म पूर्व स्वामी की मृत्यु या विभाजन से होता है; (२) दायभागर के अनुसार उत्तराधिकार 
के लिए उत्तम अधिकार घामिक प्रमाव से उत्पन्न होता है, किन्तु मिताक्षरा के अनुसार रक्‍त-सम्बन्ध की 
सन्निकटता ही इसे निश्चित करती है; (३) दायमाग के अनुसार संयुक्त परिवार के सदस्य सम्पत्ति पर 
अलग-भरूग अधिकार रखते हैं और विभाजन के पूर्व उसे बंच सकते हैं, किन्तु मिताक्षरा इसके बिरोध में है। 
(४) दायभाम के अनुसार संयुक्त परिवार में भी विधवा पति की मृत्यु के उपरान्त सन्तामरहित होने 
पर पति के भाग को पा जाती है। किन्तु मिताक्षरा ने इसे अमान्य ठहराया है। 

याज्ञ० (१८१) के समान अन्य वचनों के विषय में भी कई मत-मतान्तर पाये जाते हैं (विधि है 
या नियम है या परिसंल्या है) । व्यवहारमयूख एवं रघुनन्दन में मतवेमिज््य पाया जाता है, जब कि दोनों 
धोर मीमांसक हैं । मातृ” शब्द की व्याख्या में अपरार्क एवं दायभाग में प्रभूत अन्तर है। इसी प्रकार अन्य 
मत-मतान्तर भी हैं । 


५६. अत एवं व्सिष्ठ:। न स्त्री पुत्र. . - भर्त:--इति । अनेन विधदायों भञनुज्ञानासंम्भेवादनधिकारो गम्यते। 

कि च॒ व्याहतिभिहुंत्ता अदुरबांन्धव॑ संज्निक्ृष्टमेव प्रतिगृह्लीयात्‌ू--इति समानकत कत/ब्रोधकक्त्वाप्रत्यय्नवणात 

होमकतुरेब प्रतिग्रहसिद्धेः सत्रीणां होमानधिकारत्वात्‌ परिग्रहानधिकार:--इति वाचस्पति: ! दत्तकमौमांसः (प्‌० १६ 
एवं २२-२३) । 
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यदि हम पूर्वमीमांसासूत्र के बहु-प्चलित न्यायों को एक स्थान पर संगृहीत कर दें तो पूर्वमीमांसा- 
सूत्र एवं घम्मंशास्त्र के पाठकों को सुविधा प्राप्त होगी। हम यहाँ पु० मी० सू०, शबर, कुमारिल, पार्थ सारथि, 
पतञ्जलि के महाभाष्य, शंकराचार्य के वेदास्त-सत्रभाष्य, शंकराचाय पर मामती आदि द्वारा दिये गयें संकेतों 
एवं निर्देशों का सहारा लेंगे। विशेषतः कमारिल ने तन्त्रवातिक में न्यायों का प्रभूत उपयोग किया है, यथा-- 
पृ० ४१५ (जैमिनि २।१८) पर उन्होंने पाँच विभिन्न स्यायों का प्रयोग किया है। इस महाग्रन्थ के कतिपय 
खण्डों में स्यायों की ओर संकेत किया गया है । यहाँ पर उल्लिखित न्‍्यायों में बहुत-से कर्नल जैकब द्वारा 
प्रकाशित 'लौकिकन्थायाडजलि' (तीन भागों में ) में पाये जाते हैं। कह्दीं-कहीं जेकब की व्याख्याएँ शुद्ध एवं सन्‍्तोष- 
जनक नहीं हैं, किन्तु हमें यह नहीं मूलना चाहिए कि उन्होंने आज से छगभग आधी शताब्दी पूर्व यह सब 
लिखा था ! 

अग्निहेत्रन्याथ--ज ० (६२२३-२६); देखिए शंकर, बं० सू० (३।४।३२) पर । 

अंगगुणविरोधन्याय--जै ० (१२२२५) ; देखिए शबर एवं मी० न्‍्या० प्र० [पु० १६६) ! 

अंगभूयस्त्थे फलभूपस्त्थमू---शबर (जें० १०।६१६२ एवं ११।१।१५)। 

अंगांगिन्याय---जैं ० (२।२।३-८ ) 

अंग्रार्ना प्रधानोपकाररुपककार्याथत्वम-जै० (११११।५-१०) । 

अणुरपि विशेषोध्ध्यवसायकर:--देखिए व्य० प्र० (पृ० ५२४) एवं व्य> म० (पु० १४३) ! 

अधिकारन्याय---जै ० (६।११-३ एवं ४-५, शास्त्र केवल मानवों के लिए है)। और देखिए बे० सू० 
(१॥३।२६-२३ ) , जहाँ शंकर (१।३।२६ पर ) ने कहा है कि शबर के शब्दों का ब्रह्मविद्या में कोई उपयोग नहीं है। 

अनन्यलम्यः शब्दाघें:--मी ० न्‍्या० प्र० (पुृ० 6२) : अवबाहु:। स एवं [दब्दस्थार्थों यः प्रकारात्तरण न 
लम्यते । अनन्य, . . थे इति न्यायात्‌ । देखिए भाभती वे० सू० (१॥३।१७) पर (प्रसिद्धश्च ) । 

अनुषंगन्यापय--जै ० (२।१।४८) ; देखिए स्मृतिच० (श्राद्ध, पु० ३८१) एवं व्य० म० (पृ० १४७) । 

अन्तरंगबहिरंगयोरन्तरंग बलीय:--देखिए शबर (जं० १२२२७); महाभाष्य (पा० ११४४, १।१॥५) 
का कथन है--असिद्धं बहिरंगमन्तरंगे ॥' 

अन्यपरम्परान्याय---तत्त्रवातिक (जैं० शारेर७छ, पु० २८२ एवं ३॥३॥१४७, पृ० ८५८), मेघातिथि 
(मनु १०५) , शंकर (वे० सू० २२३०) । 

अन्यायइचानेका्थं त्वम्‌ू--शबर (जें० २११२, पु० ४१०, शाण2१४, पृ० १३४०, ६।१२२, पु० 
१३६६, ७3३३, पू० १५५० ); तन्त्रता० (२।४।१०, पु० ६३४), भामती (बे० सू० ११३।१७ ): देखिए मदन» 
पा० (पु० रे६6॥ । 
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अपच्छेदन्याय---शबर (जै० ६।५।४८६-५० ) ने इसकी परिभाषा की है--- संयुक्तस्य हि पथग्मावोंपपच्छेद: 
एवं ब्य० प्र० (पृ० ५३५) । यह शब्द जै० (६॥५।५६ ) में आया है । 

अभक्‍्राप्ते श्ास्त्रसधंवत्‌ू-यह जै० (६।२१८) का अंश है और इसका अर्थ है विधिना तावत्तदेव विधेय॑ 
यत्त्‌ प्रकारान्तरणाप्राप्तम्‌ ॥! मी० न्या० प्र० (पृ० २२२)। 

अभिमशेनन्याथ--जै० (३।७।८-१०) ; व्यब० प्र० (पृ० ५३५) । 

अभ्यासाधिकरण--जै ० (२२२) , जहाँ तै० सं० (२।६१।१-२) में पाये गये पाँच प्रयाजों की ओर 
संकेत है । देखिए इस महाग्रन्थ का मूल खण्ड २, पृ० १०५७ | 

अम्युवितिष्टिन्याय--जै० (६।५११-६) ; मिता० (याज्ञज ३॥२५३), व्यच० म० (यू० १५१-१५२ 
एवं उस पर टिप्पणी, यू० २७७-२७६) तथा भामती (चे० सू० ३२।३।७) । 

अरुणान्याय या अरुणाधिकरण---जे० (२१११२), तै० सं० (६।१६।७--अरुणया पिंग्राक्ष्या कणाति ) ; 
देखिए अपरार्क (पृ० १०३०, याज्ञ० ३।२०५), मद० पा० (पृ० ८८-८६)। 

अक चेन्मघु बिन्देत किस पव॑तं श्जेतु--शवर (जें० १२।४)ने उत्तरा्ध को इस प्रकार उद्धत किया 
है--“ इष्टस्थार्थस्य संसिद्धी को विद्वान्‌ यत्नमाचरेत्‌ ।! उन्होंने अ्क॑ को एक पोधा माना है; और देखिए तन्त्र- 
वारतिक (पृ० १११), विश्वरूप (याज्ञ० ३।२४३, प्रथम अर्धाली); शंकर (वे० सू० ३॥४।३ ) ने यूर्वार्ध भाग 
को न्याय माना है । 

अर्धकूक्क्टोपाक--यह अर्धजरतीय' ही है । देखिए तस्त्रवा० (पृ० ७२०, जै० ३१११३) । इसका अर्थ 
यों है--यह पूर्ण विरोधामास है कि कोई आधी मुर्गी को भोजन के लिए पकाये तथा आधी को अण्डा देने 
के लिए रख छोड़े ।! ॥क्‍ 

अधंजरतीय--देखिए महामाष्य (वातिक ५, पाणिनि ४११।७८ --अर्ध जरत्या कामयतेडर्थ नेति), शांकर- 
साष्य (वे० सू० १२।८--यथाशास्त्र तहि झास्त्रीयोथे: प्रततिपत्तव्यों न तत्रार्धजरतीय लम्यम्‌ ), परा० मा० (२१; 
पृ० ७०२) । 

अधवेशस---अर्धजरतीयन्याय से मिल्ता-जुलता है। देखिए तन्त्रवा० (पृ० १७०, १७४, १८०, २६१); 
शांकरमाष्य (वे० सू० ३३१८), वैशस का अर्थ है 'नाश, टुकड़ों में विभाजित कर देना, संघर्ष या विरोध !' कमार- 
सम्भव (४।३१) में इसका शाब्दिक अर्थ है। | 

अधंमन्तवेंदि पमिनोत्य बहिवेंदि-देखिए शबर (जै० ३७१४ ), तन्‍्त्रवा० ([पृ० १०८३-८४) ; ब्य० म० 
द्वारा उद्धता (प० ११५, १५४६)। | 

अवयबप्रसिद्धें: समृदायप्र सिद्धिबंलीयसी--शबर (जै० ६॥७।२२ ) जहाँ अश्वकर्ण (एक पेड़ का माम) का 
उद्याहरण दिया हुआ है, जिसकी पत्तियाँ घोड़े के कानों की भाँति होती हैं, तन्‍त्रवा० (जै>० १॥४।११)। 

अवेष्टयधिकरणन्याय-जे० (२।३॥३ एवं ११४१०) | शांकरमःध्य (वे० सू० ३।३।५०) | 

अध्वाभिधानीन्याय--इमामगृम्णन्‌ रशनामृतस्येत्यश्वाभिधानीमादत्ते---तै० सं० (५१२१ )एवं तै० सं० 
(४१२१) का मल्त्र; सी० न्‍्या० प्र० (पृ० ८०) में व्याख्यायित; अर्थसंग्रह,] (पृ० ५) । 

अव्वकर्णन्याय--डुपूटीका (जैं० ४४१, पृ० १२७० ) । यह इसछिए कहा गया है कि राजसूय में पराम्परा- 
नुगत अर्थ ही लिया जाता चाहिए न कि शाब्दिक । 

आकाइमुष्टिहननन्थाय---तन्त्रवा० (जै० १।३।१२, पृ० २३६, “यस्तन्तृननुपादाय तुरीमात्रपरिग्रह्मत्‌ । 
पढ़ कठु समीहेत स हन्याद्‌ व्योम मुष्टिमि :॥/', शांकरमभाष्य (बे० सू० २।१।१८ )। 


धमंशास्त्र से सम्बन्धित मौर्मासासिद्धान्त एवं व्याख्या के नियम श्श्३ 


आश्यातानाभ ब्र॒बता शक्ति: सहुकारिणी--शबर (जैं० ११४॥२५), अर्थसंग्रह (पृु० १६, जहाँ यह च््याय 
कहा गया है), इलोकवारतिक (चोदनासूत्र, इलोक ४७, पूृ० ५६), तन्‍त्रवा० (जै० २।१॥१, पृ० ३७८--शवतय: 
सर्वभावानां नानुयोज्या: स्वभावत: ! तेन नाना वदत्त्यर्थान्‌ प्रकृतिप्रत्ययादयः ॥) । 

आयज्तुनामन्ते निवेश:--शबर (जै० ५॥३।४ एवं १०।४॥१); शांकरभाष्य (वे० सू० ४१३।३); तिथि- 
सक्त्व [पृ० ६३) एवं व्य० म० (पृ० १४३) । 

आनन्तर्यमकारणस--देखिए आगे, 'यस्य यतार्थसम्बन्ध !” देखिए सूत्र आनन्तर्यमचोदना' (जें० ३॥१।२४, 
एवं १४॥३॥११ जिसका एक अंश यह है---अर्थतोी ह्यसमर्थानामानन्तर्येप्यसम्बन्ध: ।॥' 

आत्पंधिकरणन्याय--जै० (9।४।२२); तै० ब्रा० (३३७।१।७-८) में आया है: यस्योभय हविराति- 
माच्छेंदेन्द्र पडचशरावमोदन मिवंपेत ।' यहाँ पर 'उभय' शब्द अविवक्षित है और विधि का कोई माग नहीं है । 

उदिश्यमानस्थ (या उद्देश्यगतं) विशेषणम विवक्षितमू--टुप्टीका (जै० ६।४२२,पृ० १४३८, ७॥१२, पु० 
१५२६, ८ं।१।१, ९० १६३६, १०।३।३६, पृ० १८८२, 'उहिश्यमानस्य च संख्या न विवशध्ष्यते ग्रहस्येच ; व्य० म० 
(प्‌० ४५-४६, ६०, १३२, २१० एवं विश्वरूप (याज्ञण ३२५०; 'न च॒ लक्ष्यमाणस्थ विद्यषणं विवक्षितमिति 
न्याय: ) । 

उद्भिदधिकरण---जै ० (१।४।१-२) , उद्भिद्‌, चित्रा, अग्निहोत्र यागों के नाम (गुणविधि नहीं) हैं और 
प्रमाण हैं। देखिए भामती (वे० सू० ३।३।१७) ॥ 


उपसंहारन्वाय--जै ० (३।१।२६-२७ ) ; उपसंहारो नाम सामान्यत: प्राप्तस्य विशेधे संकोचरूपो व्यापार- 
विशेषों विधघ:। मी० न्‍्या० प्र० (पु० २६१); देखिए मिता० [याज्षू० ११२५६); निर्णयसिन्धु (पृ० रे७ एवं 
७१); व्य० म० (पृ० १११), प्रस्तुत लेखक की टिप्पणी, व्य> म० (पृ० १७६) । 

ऋतुलिगन्याय--यह आदिपर्व (१।३६), शान्तिपर्व (२१०११७) के इस इलोक की ओर संकेत करता 
है---यथर्तावतुलिंगानि नानाखू्पाणि पर्यये | दृश्यन्ते तानि तास्येव यथा भावा युगादिषु ॥ देखिए तन्त्रवा० 
(ज० १।३।७, पृ० २०२) एवं शांकरमाष्य (वे० सू० १।३।३०) जहाँ यह श्लोक उद्धृत है । यह वायुपुराण 
(5६५), विष्णुपुराण (१।५।६१) एवं मार्कण्डय० (४५॥४३-४४ ) है। 

एकवाक्यतान्याय--जे ०» (२।११०६) | और देखिए म० म० गं० झा कृत 'पूवमीमांसासूत इन इट्स 
सोर्सेज' (पु० १४२-१८४३ । विश्वरूप (याज् ० ३३२४८) ने इस व्याय को उदाह्त किया है। 'एकवाक्यता' शब्द 
बे० सू० (३॥४।२४) में आया है। 

एक्हायनीन्याय--तन्त्रवा० (२।१।१२, पु० ४१५) द्वारा उल्लिखित । यह अरुणान्याय' के समान ही है। 

एकॉर्थास्तु विकल्पेरनू--यह जैं० (१२३३।१० ) का अंश है। देखिए मिता० (याज्ञ० ३।२५७) जहाँ ऐसा 
कहा गया है--'एकार्थानामेव विकल्पों ब्रीहियवयोरिव न च दण्डतपसोरकार्थत्वम्‌ ।' 

ऐस्ट्रील्पाय--देखिए मैत्रा० सं० (३३२४); मामती (बे० सू० ३३३२५); पूृ० मी० सू० (३॥३।१४) ; 
शुबर (शे३।१३) । 

औदमेधघिन्याय--यंदि किसी व्यक्ति का नाम औदमेधि है तो अचानक ऐसा भात होता है कि वह एसे 
व्यक्ति का पुत्र है जिसका नाम उदसेघ है। देखिए शबर (जैं० ३।५४।२६, पृ० १००३ एवं २।श३ह, पृ० ५८०) 
एवं तन्त्रवा० (पूृ० ५८०) ॥। 

ओवुस्बराधिकरण--ज ० (१३१६-२५) जहाँ ते० सं० (२।१।१।६) का उद्धरण है, यथा--औदुम्बरों 
मूपो मवति, ऊर्ग, वा उद्ुस्बर ऊर्क, पश्षव: , तन्त्रवा० (पृ० ३५२), मी० न्‍या० प्र० (पृ० १३४) ) 


श्श४ अर्मदास्थ् का इतिहास 


कपालन्याय या कपालाधिकरणन्याय--जे० (१०२॥१), मलमासतत्त्व (पु० ७७४) में इसकी व्याख्या 
की गयी है। 

कपिज्जलन्याय--जै० (११।१।३८-४६) ; देखिए तन्त्रवा० (पृ० ४१५, जैं० २११२ पर, एवं पु० 
१००४, जै० ३३५२६ पर, जहाँ ऐसा आया है--कपिन्जलूवच्च त्रीण्येब' बहुत्वश्रुतिर्वस्थाप्यते'); परा० मा० 
(१२, पृ० २८१) । 

फम्धलनिर्णेजनन्याय---शबर (जै० २२२५, पृ० ५४५, निर्णजनं हा भयं करोति कम्बलशुद्धि पादयोश्च 
निर्मलताम्‌ ) । 

कर्मसयस्त्वात्फलभूयस्त्वमू--देखिए स्मृतिच० (२, पृु० २६४) एवं परा० भा० (१३१, पृ० २५, 
कर्माधिक्यात्फलाधिक्यमिति त्यायसमाश्रयात्‌ ) ! 

कलऊकजन्याय--शबर (जै० ६।२१६-२० ने न कलूंज॑ भक्षयितव्यम्‌' पर कहा है कि यह स्पष्ट रूप से 
प्रतिषंघ है न कि पर्युदास। देखिए मी० न्या० प्र० (पु० २४८-२४६) एवं तिथितत्त्व (पु० ६)। 

कॉस्पभोजिन्याथ--्यह पू० मी० सू० (१२॥२।३४ ) में आया है (अधिकदच गुण: साधारणे४विरोधात्कांस्य- 
भोजिवदमुख्ये5पि ); शबर ने थों व्याख्या को है--- शिष्यस्यथ कांस्यपात्रमोंजित्वनियम:, उपाध्यायस्थ न नियम: । यदि 
तथोरेकस्मिन्पात्र मोजनमापद्यते, अमुख्यस्थापि शिष्यस्य धर्मो नियम्येत मा भूद्धमंलोप इति।' 

काकदन्तपरीक्षाल्याय--देखि ए ट्पूटीका (पृ० १३८८, जै० ६२१)। कूछ क्रियाएँ, यधा-मदहे के चर्म के 
बालों या कौए के दाँतों को गिनना निरथंक एवं अनुपयोगी है। 

काकाधक्षिगोलकन्याय--देखिए तन्त्रवा० (पु० १६८, जे० १॥३४७); मेधातिथि (मनु ८8), व्य० प्र० 
(पृ० ५३४, व्य० म० (पृ० &५) । 

कॉण्डानुसमय--शबर (जै० ५॥२।३, पु० १३१०-११)। और देखिए आगे 'पदार्थानुसमय । 

कारणानुविधायिकार्यन्याय--तन्त्रवा ० (पृु० २४५, जै० ११३४६ )। कारण के गुण का में पाये जाते हैं। 

कुण्डपायिनामयनन्याय--जै ० (७।२।१-४)। देखिए आप० श्रौ० (२३॥१०।६) । 

क्शकाहवलूम्बनन्याय--तन्त्रवा० (पृू० २६८ , जै० १३।२४) । कुश' दर्भ है और काश घास वाला 
पोधा है जिसके फूल श्वेत होते हैं । थे इतने दुर्बल होते हैं कि किसी को उनका अवलूम्बन या सहारा नहीं 
प्राप्त हो सकता । अत: रूपक रूप में इसका अर्थ है दुर्बल या व्यर्थ तकाँ का सहारा लेना | देखिए व्यब॒० श्र० 
(पृ० ४२७) । 

कृत्वाचिन्तान्याय--विचार करने के लिए केवल अनुमानजन्य बात का सहारा लेता ।यह शवरभाष्य 
में बहुधा आया है, यथा--जै० (६!८।४३, पू० १५२२, कृत्वा चिन्ताया: भ्रयोजनं वक्‍तव्यम्‌') ; और देखिए वही, 
११३।१६, पृ० २१७५, १२२११, पृ० २९२४२; देखिए तन्त्रवा० (पृ० २८७, जैं० १३।२७, एवं पु० ८६०, 
जैं० ३॥४।१--यस्तु भाष्यकारंणोपन्यास: कृत: स हृत्वाचिस्तान्यायेत) । 

फंमतिकन्याय---यह 'किम्‌त' से निष्पन्न हुआ है और प्रयुक्त हुआ है, यथा कादम्बरी में गर्भश्वरत्व. , . 
शक्तित्वं चेति महततीयं खल्वनर्थपरम्परा, सर्वाविनयानामेवैकमप्येषामायतनं किमुत समवाय:। देखिए व्य> मछ 
(पृ० २४१) एवं प्रस्तुत लेखक की टिप्पणी व्य० म० (पृ० ४१६) । 

क्षामेप्टिल्याय--जै ० (६।४।१७-२० ) । यदि दर्शपूर्णमास में अपित होने वाला पुरोडाश थोड़ा जल जाय 
तब न जले हुए अंश से कृत्य का सम्पादन करना चाहिए, किन्तु जब सम्पूर्ण पुरोडाश जुछ जाय तो प्रायश्चित्त 
की आवश्यकता होती है। देखिए मिताक्षरा (याज्ञ० ३॥२४३) | 
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खलेकपोतन्याय---आवाःलवुद्ध सभी प्रकार के कपोतों (कबूतरों) का एक साथ उतरना। देखिए शबर (जे० 
१११।१६, पृ० २१११), मी० न्या० भ्र० (पृ० ६५)। 

गाहुपत्यन्याय--यह (ऐन्द्रीन्‍्याय' के समान ही है। देखिए शबर (जे० ३।२।३) एवं अर्थसंग्रह (पु० ६) । 

गुणकासाधिकरण--जै ० (२।२।२५-२६) ; यह द्नेन्द्रिकामस्य जुहुयातू' (तैं० ब्रा० २१५६) 
पर आधारित है और अर्थ है द्धिकरणत्वेनन्द्रियं भावयेत्‌ । देखिए मी० न्‍्या० प्र०(पु० ४२-४३ एवं ३६-३६ । 

गुणमुख्यव्यतिक्रमन्‍याय--यह जै० (२।३।६) का एक अंश है (गुणमुख्यव्यतिक्रमे तदर्थत्वान्मुख्येन वेद- 
संयोग: ) । देखिए तन्त्रवा० (पु० ८१०); शाकरभाष्य (वे० सू० ३॥३।३३)। 

गणलोपे च भुख्यस्य--यह है जें० (१०।२६३ ) । यहाँ पर क्रिया स्थात्‌ (या भवति)' का लोप है। 

गोबलीवर्दन्याय-- गाव आनीयन्ताम्‌ बलीवर्दाइच' इस दाक्‍्य में बल्ीवर्दाश्च का पुथक्‌ उल्लेख इसलिए हुआ 
है कि गायों की अपेक्षा बैछ अधिक दुर्दान्त होते हैं और उनका विश्येष ध्यान दिया जाता है (वास्तव में गाव: के 
अस्तर्गंत 'बलोवर्दाश्च' आ जाते हैं) । यह न्याय घर्मशास्त्र ग्रन्थों में बहुधा प्रयुक्त हुआ है। देखिए मिता० (याज्ञ० 
शेार१२-३१३ ), स्मृतिच० (व्यवहार, पृ० ६६, ६७, १०२, १६६, २८०, ३००), कुल्लूक (मत्तु ८२८), 
व्य० म्र० (पु० २) ॥ 

गोणमुख्ययोमुंख्य कार्यसंप्रत्ययः “देखिए शबर (जै० ३।२।१) । इस न्याय को समुख्यगोणयो: . . .संप्रत्यय:/ 
भी कहा जाता है। शांकरमाष्य (वे० सू० ४।३।१२) ने इसका दुृष्टान्त दिया है। मुख्य एवं गोण को प्रथम 
अथ और द्वितीय अर्थ में प्रयुक्त किया जाता है । देखिए महामाष्य (वातिक १, पाणिनि १११४ एवं वातिक 
४, पा० ६।३।४६) । 

ग्रहैकत्वन्याय--जै० (३१११३-१५) ; यह तै० सं० (३२२३) के दशापविज्रेण ब्रहूं संसाष्टि' पर 
आधारित है । ह 

चतुर्धाकरणन्याय--जै० (३।१।२६-२७) । देखिए मभी० न्या० प्र० (पु० २६१); अर्थसंग्रह 
(पु० २४ ) || 

छत्निन्याय--देखिए शबर (जै० १।४२३, यथा छत्रिणो गच्छन्तीत्येकेन छत्रिणा सर्वे रक्ष्यन्ते) ; तस्त्रवा ० 
(१४१३, पृ० ३४७); दुष्टीका (जै० ४|४।१, पृ० १२७० एवं ७३७, पृ० १५५२); शाॉंकरभाष्य 
(वे० सू० ३३३।३४ ) ने इसे ऋत॑ पिवन्तौ (कठोप० ३॥१) की व्याख्या में प्रयुक्त किया है। 

जतिलयवाग्वा जुहुयातू--यह विधि की भाँति प्रतीत होता है, कित्तु यह केवल पयोहोम की प्रशंसा में 
अर्थंवाद मात्र है । वैदिक वचन तै० सं० (५॥४।३।२) में है और जैं० (१०॥८॥७) इस पर विचार करते हैं। मभामती 
(वे० सू० ३।३११८) ने इसका आश्रय लिया है। 

जातेष्टिन्याय--जे० (४।३।३८-३६ ) ; तै० सं० (२।२।५॥३ ) वेह्वानर द्वादशकपारू निव॑पेत, पुत्रे जाते। 
यद्यपि कृत्य का सम्पादक पिता होता है, परन्तु फल उत्पन्न पुत्र को प्राप्त होता है। देखिए मिता० (याज्ञ० २५६ 
एवं ३३२२० ); पभाय० वि० (पु० १८); व्य० प्र० (पृ० २५३-५४ ) एवं दत्त» मी० (पृ० १२५) । 

जुहन्याय--जं ० (४२।१) ! यह त० सं० (३।५।७२) के “यस्य पर्णमयी जुहर्भवति न स पाप॑ इलोक॑ 
दणोति' के समान अन्य बचनों पर आघारित है। ये वचन फलविधि नहीं होते, प्रत्युत अर्थवाद होते हैं। 

तककीण्डिन्यन्याय या ब्राह्मणकौण्डिन्यन्याय--देखिए तम्त्रवा० (पृ० ८६०, दधि ब्राह्मणेम्यो दीयतां तक 
कौण्डिन्याय ); इोकवा० (वनवाद, इलोक १५) । यदि केवल दिधि. . .दीयतां', कहा जाय तो 'कौण्डिन्य ब्राह्मण 
है! इसलिए उसमें सम्मिलित माना जायगा, किन्तु यदि सम्पूर्ण वाक्य कहा जायगा तो वह प्रथम अंश में सम्मिलित 
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नहीं माना जायग्रा । महाभाषध्य ने इसे बहुघा उदाहृत किया है, यथा-वातिक ४, पा० ६।१२, वालिक १, पा० 
११॥४७, वातिक २, पा० ६।२।११ और देखिए मिता० (याज्ञ० ३॥२५७) । 

तत्प्रख्यन्याय--जै ० (१/४॥४) तत्प्रख्यं चान्यशास्त्रम', जिसका अर्थ है 'तस्थ गुणस्य प्रख्यं प्रापक 
अन्यशास्त्रं यत्र भवति | तँ० सं० (१/५6।१) में हम पढ़ते हैं अस्निहोत्रं जहोति स्वर्गकाम: ।' यहाँ पर अग्निहोत्र 
नाम (नामधेय) है एक कृत्य का (अग्नये होतं होमो यस्मिन्‌ू) न कि गुणविधि । देखिए मी० स्या० प्र० 
(पु० ६४), धर्मंतनिर्णय (पृ० ३), अर्थसंग्रह (पु० ४ एवं २०) ॥ 

तद्व्यपदेदन्याथ--जं ०» (१।४।५) + उदाहरण है श्यनेनाभिचरत्‌ यजत । यहाँ पर 'श्येत'ः दाब्द 
कप प्रयोग इ्येन! नामक कृत्य के लिए है, किन्तु यह कृत्य फुर्ती में श्येन (बाज) से मिलता-जुलता हैं । देखिए 
मी० नन्‍्या० श्र० (पु० २३८), तेन व्यपदेश: उपमानम्‌ । तदन्यथानृपत्त्येति यावत्‌ । 

दण्डापूपन्थाथ या दण्डापुपिकनीति---धर्म शास्त्र ग्रन्थों में इसका बहुधा प्रयोग होता है। देखिए विदवरूप, 
(याज़्० ११४७ एवं ३२५७); मिता० (याज्ञ० २१२६); स्मृतिच० (व्यवहार, पु० १४२, १४६, २४२, 
२४६, २८३, २6६, ३०१, २१५, ३२६; दायमाग्र (१०१३० ), दायतत््व (पृ० १७०) । व्य० म० (पूृ० १३१)। 
दण्डापूपिकनीति के लिए देखिए अलंकारसवंस्व, अर्थापत्ति (पु० १६६) एवं उस पर की टीका जयरथ। 

दर्विहोमन्याय--जै ० (८४१) ; तन्त्रवा० (पृ० ११५, जै० १२७ पर); मी० न्‍्या० प्र० (पु० १४४)। 
सामासिक प्रयोग में होस' मुख्य (प्रधान) शब्द है और दर्वि” अप्रधान (उपसर्जन) शब्द है। अतः कृत्य का नाम 
दर्विहोम है। 

बशहरान्याथ--देखिए भबदेव का प्रायश्चित्तप्रकरण (पृ० १८); प्राय० वि० (पु० ८१); शुद्धितत्त्व 
(पृ० २४०-२४१) | ज्येष्ठ के शुक्ठ पक्ष की दशमी' तिथि को एक ब्रत होता है, जिसका नाम दशहरा है । क्योंकि 
यह दस पापों को दूर करता है। न्याय यह कहता है कि कुछ बातों में एक के सम्पादन मात्र से कई फलों की प्राध्ति 
होती है। 

दुष्ट प्रयोजनमुत्सज्य न दक्‍्यमदृष्ट कल्पयितुम । 

दृष्ट फले अदृष्टफलकल्पना अन्याय्या । 

दृष्टे सत्ति अदृष्टकल्पनाध्न्याय्या 

बुष्टे संभवत्यदृष्टस्पान्याय्यत्वम्‌ । 

देखिए शबर (ज० 5२३, पृ० १७४५, १०२२३, पृ० १८३५ एवं १०२३४, पुृ० १८३८); मी० 
स्या० प्र० (पृ० २०१; एकादशीतत्त्व (प० ८६); भमामती (वे० सू० ३३॥१४)। 

देहलीदीपन्याथ--देहली पर रखा दीपक घर के भीतर एवं बाहर दोनों ओर प्रकाश करता है । यह निम्त- 
लिखित 'प्रसाददीपन्‍्याय' के समान ही है। 'प्रदीपव्त्‌' जै० (१११॥६१ ) में आया है; देखिए शबर (जैं० १११- 
६१), व्य० म० (पु० १४६ ), जहाँ याज्ञ० (२।१३६) की व्याख्या में इस न्याय की ओर संकेत है । 

हयो: प्रणयन्तिन्याय--जै० (9३॥१६-२५); मिता० (याज्ञ० २१३५); दायभाग (११४१६, पृ० 
१४८४) एवं व्य० प्र० (पृ० ५००-५०२ एवं ५३४)। 

धेनुकिशोरन्याय--जै० (9/४७, जहाँ यथा थेनु: किशोरेण' आया है); शबर ने इसकी स्पष्ट व्याख्या 
की है। धेनु' का सामान्‍य अथं होता है गाय', किल्तु किशोर! कस अर्थ है बछंड़ा (घोड़े का बच्चा, अदश्वशावक ) , 
अत: 'कृष्णकिशोरा थेनु: में 'घेनु' का अर्थ है 'अदवा' (घोड़ी)। 
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न तो प्नों करोति न सोमे--जै ० (१०।८।५ एर्ष १२१॥७) | यहाँ तौ' “आज्यमागों की ओर संकेत करता 
है; देखिए व्यवहारसार (प० २३१, नृसिहप्रसाद का अंश) ; द० मी० (पृ० १८२) । अर 

न विधो पर. शब्दार्थ:---इसका अर्थ यह है कि ऐसा मानने की अनुमति नहीं है कि किसी विधिवाक्य में प्रयुक्त 
कोई शब्द अपने सीधे अर्थ से कोई अन्य भिन्न अर्थ रखता है! भामती (वे० सू० १९१, पृ० १०) की व्याख्या 
में कल्पतरु ने व्याख्या की है--“विधायके शब्दे परो लक्ष्य: शब्दार्थो न भवति!'; देखिए शबर (जै० ४।४११८, जहाँ 
ऐसा आया है--'अनुवादे च रक्षणा न्याय्या न विधो) और देखिए शवर (जें० ४।१।१८, जहाँ १० यज्ञायुधों 
(पात्रों) को, जो ते० सं० १।६।८।२-३ में उल्लिखित हैं, अनुवाद कहा गया है विधि नहीं ॥ देखिए परा७ मा० 
(१२, पृ० २४८) एवं मद० पा० (पृ० ३७२) एवं दत्त> मी० (पृ० १८०) । 

नष्टाइवदग्धरथन्याय--देखिए शबर (जं० २।११, पृ० २७६); तन्त्रवा० (जै० १॥२॥७, २३११, पु० 
<१८ ) । यह प्राचीन न्याय है। वातिक (१६, पाणिनि १।९॥५४०) यह है--संप्रयोगो वा नष्टाश्वदग्धर्थवत्त्‌ । 
महाभ-ण्य ने व्याख्या की है--तवाइ्वो नष्टो ममापि रथो दग्ध:, उमौ संप्रयुज्यावहै इति ।' मेध:तिथि ( मरने ५।५१) 
एवं भारती (११४, पृ० १०८) ने इसका उल्लेख किया है । इसमें “इतरंतरोपकारकत्व” की भावना 
पायी जाती है। 

न हि निन्‍दा निन्ध निरिदितुं प्रयुज्यते, अपि तु विधेयं स्तोतुमू---देखिए इस महाग्रन्थ का मूल खण्ड २, पु० 
४८१ एवं खण्ड ५,प्‌ृ० ६६ जहाँ शबर एवं तन्‍्त्रवा० के बचन उद्घृत हैं। मिता« (याज्ञ० ३३२२१) | 

ने हछोकस्प शब्दस्थानेकार्थता सत्यां गती न्याय्या--देखिए शबर (ज० ८।३।२२ एवं ६।०।१८) एवं ऊपर 
वर्णित 'अन्यायरचानकार्थ॑त्वम! नामक न्याय । 

सागृहीतविज्येषणान्याय--इसे बहुधा नागृहीतविशेषणा विशेष्ये बुद्धिरुत्पच्यते! (शबर, जै० ७२२३ में) 
के रूप में या न ह्मप्रतीते विशेषण विशिष्ट केचन प्रत्यंतुमहन्ति' (शबर, जै० १४३।३३ ) के रूप में व्यक्त किया गया 
है। देखिए तन्त्रवा० (पृ० २०४, ३२६, १६), एका० तत्त्व (पृ० १५); शुद्धितत्त्व (पृ० ३१३), व्य० म० 
(पृ० ८6) । 

नास्ति वचनस्थातिभार:--शबर एवं घर्मशास्त्र-ग्रन्थों में यह न्याय विभिन्न रूपों में बणित है, किन्तु सभी 
स्थलों पर अर्थ एक ही है, यध्ा--पवित्र वचन के लिए कुछ भी अति भारी (बोल, अर्थात्‌ व्यवस्था देने में असम्भव) 
नहीं है।' देखिए शबर (जे० २।२२७, किमिव हि वचन न कुर्यान्नास्ति. . . मारः) या जै० (३॥२।३, १०५।११) 
या जै० (६१४४, जहाँ ऐसा! आया है---'न हि वचनस्थ किचिदरूम्य नाम); शंकराचार्य (बै० सू० ३३३१४१ एवं 
रे।४३२) । विश्वरूप (याज्ञ० १५८); मिता० (याज्ञ० ३।२४६८); परा० मा० (२१, पृ० २०२ एवं श२, 
पु० ६४)। ह 
निर्मित्तगतं विज्वेषणमविवक्षितम्‌--यह आर्त्यघिकरणन्याय' के समान ही है। देखिए विश्वरूप (याज्ञ० 
३१२१२) । ह 

निमित्तादुत्तो नेमित्तिकावृत्तिः--जै> (६२२७-२८ एवं २६)। 'भिन्ने जुहोति स्कन्ने जुहोति' ऐसे वचन 
वास्तव में ऐसी व्यवस्था देते हैं कि जब कभी 'टूट जावा' ऐसा निमित्त आ उपस्थित होता है तो वैसी स्थिति में 
नया होम किया जाता है। देखिए मेघा० (मनु ६]२२०, एतरुद्रास्तथा. .. ) एवं मिता० . (याज्ञ० १८१) ््््ि 

निषादस्थपतिन्याय--जै० (६१।२१-४२) । परा० मा० (१३१, पृ० ४६); प्राय० बि० (पृ० १३२); 
व्यण्म० (पू० ११२)+ | 

र्‌८ 


श्श्् घर्मधारत्र का इतिहास 


न्यायसास्य--नि० सि० (पृ० ६७) का कथन है कि सूर्यग्रहण पर श्राद्ध करने के नियम चन्द्रगरहण पाले 
श्राद्ध के लिए प्रयुक्त होते हैं। 
पंकप्रक्षालनन्याय---यह निम्नलिखित श्लोकार्घ से व्यक्त है--प्रक्षालनादि पशकस्य दूरादस्पशंन वरम्‌' जो 
विद्वरूप (याज्ञ ० १।२१० ) द्वारा तथा च लौकिकाः नामक छब्दों द्वारा प्रस्तावित किया गया है। यह इलोकार्थे 
वनपर्व (१।४६) का है, जिसमें 'श्रेयो न स्पर्शन्‌ नृणाम्‌' ऐसा पाठान्तर है और दूसरा अर्घ भाग यह है--घर्मार्थ 
यस्य वित्तहा वर तस्य निरीहता ।/ शांकरमाष्य ने इसे उद्धृत किया है (वे० सू० ३॥२।२२)। 
पदार्थप्राबल्याधिकरण--ज ० (१।३।५-७) एवं शबर (जै० १॥३॥७)। 
पदार्थाद्समय---जै ० (५/२११-२) एवं 'काण्डानसमय' (देखिए ऊपर) ॥ 
परमतमप्रतिणिद्धमनुमत भवति--मौन से स्वीकृति प्रकट होती है' के समान यह है। देखिए दत्त ० मी० 
(पु० ८२) एवं शांकरमाष्य (वे० सू० २४११२) । 
पर्णमयीनन्‍याय--+जै ० (३।६।१-८); यस्यथ पर्णमब्री जहमंबति न॑ स पाप इलोक छणोति' ऐसे वचन तै० 
सं० (३।५।७।२) में आये हैं, किन्तु किसी विषय की और कोई संकेत नहीं है। उनका प्रयोग केवल विक्ृत्तियों के 
लिए हुआ है। देखिए मी० न्या० प्र० (पु० ११७) एवं भमामती (वे० सू०, ११॥४, पू० १२१२-१२४) । 
पदान्धयाय--ज ० (४/१।११) एवं टपटीका (प० १२०३-४५, वैदिक वचत---यो दीक्षितो यदग्नीषोमीयं 
पशुमालभते ) । एकत्व एवं पुंस्त्व दोनों पर बल देना चाहिए, ऐसा बलपूर्वक कहा गया है। 
पशपरोडाशन्याथय--जै ० (१२।१।१-६); देखिए प्रायश्चित्तप्रकरण (मवदेवकृत, पु० २०); प्राय० 
वि० (१० ८५) एवं गोविन्दानन्द की तत्त्वाथ॑ंकौभुदी ! 
पिल्टपेषणन्याय---शबर [जैं० है।२)३, १२२।१६); तन्त्रवा० (१।२१३१, पृ० १४७) | पिष्टपेषण का 
अथं है उस्ते पीसना जो पहले से ही पीसा जा चुका है, जतः: अनावश्यक रूप से तकोँ को दृहराना । 
वृष्ठाकोटत्याथ-- पीठ को घुमाकर बार-बार पृथिवी पर पड़े पदार्थों में प्रत्येक को देखना ।” देखिए शबर 
(जै० २।१।३२) एवं तन्त्रवा० (प० ४३४); मिता० (याज्ञ० ३२१६)। 
प्रकृतिप्रत्यथो प्रत्ययार्य सह शूत--देखिए शबर (जैं० ३॥४।१२, पृ० ६२२ एवं ११॥१॥२२९, पृ० २०१३); 
तन्त्रवा० (जै० २११११, पृ० ३८०, ३११२, पृ० ६७४, ३॥४।१२, पृ० 6०२, ३॥७।१०, पृ० १०८० ) | महामाष्य 
(वातिक २, पा० ३।१।६७) । 
प्रतिनिधित्याय---जैं> (६।३।१३-१७), स्मृतिच० (श्राद्ध, पृ० ४६०) । इसका अर्थ है श्रतद्रव्यापचारे 
द्रव्यान्तरं प्रतिनिधाय प्रयोग: कर्तव्य: ॥! 
प्रतिनिमित्तं नेमित्तिकद्ञास्त्रमावतते--देखिए न्याय निमित्तावुत्तो' आदि ऊपर; मिता० (याज्ञ० ३२६३- 
२६४ (एवं २८८ । 
प्रतिपवाधिकरण---भी० न्‍्या० प्र० (पु० ४७) | जै० (२११) के प्रथम भाग को शबर ऐसा कहते हैं 
और दूसरा भाग 'मावार्थाधिकरण' कहा जाता है। 
प्रतिप्रधानं गणावृत्ति:--शबर (जै० ३।३१४, पु० ८४०); परा० मा० (११, पृ० ३६१) । 
प्रथमातिक्रमे कारणाभावात--जै ० (१०१५१ एवं ६), जिस पर शबर का कथन है---में क्रवन्त आरब्घ- 
"श्यास्ते प्रथमादुपक्रमितब्या: ) तन्त्रया» (जै० ३२२०, पृ० ७७२ एवं ३४४५१, पूृ० ८८), ध्य० म० (पृ०१३४) । 


धर्मशञास्त्र से सम्बन्धित मौमासासिद्धान्त एवं व्याध्या के नियम २१६ 


प्रधानमल्लनिबहेणन्याय--प्रधान मतल को हरा देना, भावना यह है कि यदि प्रधान मह्छ हरा दिया 
गया तो उससे कम शक्ति वाले प्रतियोगी हारे हुए समझे जाने चाहिए । शांकरमाष्य (वे० सू० १४२८ एवं 
२११२) । 
प्रधानस्थ चोहि्यमानस्थ विशेषणमबिवक्षितम्‌ू---देखिए दुपूटीका (जे० ७१२, पृू० १५२६)। 

प्रयोजनमनुद्धिव्य न मनन्‍्दोपि प्रवर्तते--देखिए इलोकवा० (सम्बन्धाक्षेप०, इलोक ५५, पृ० ६४३) । 

प्रस्तरप्रहरणन्याय--जै० (३॥२।११-१५), दर्शपूर्ण मास में निर्देश करते हुए सूक्‍्तवाकेन ग्रस्तरं प्रहरति', 
अर्थात्‌ पुरोहित सूक्तवाक मन्त्र के साथ, जो इस प्रकार एक अंग हो जाता है, प्रस्तर (कुशों का एक गुच्छा ) को 
अग्नि में डालता है। 

प्रासाददीपन्याय--- देहलीदीपन्याय” के समान | शबर (जै० १२११ एवं ३)। 

प्रैयंगवन्याय--देखिए तन्त्रवा० (जै० २१११२, पृ० ४१५) | यह शबर (जैं>? १३।८) के तत्र केचिद 
दीरंशूकेषु यव-शब्दं प्रयुझ्जते केचित्यियडगुषु' की ओर संकेत करता है। 

फलवत्संनिधावफर्ल तदंग्म--जै० (४।४।३४, जो एक हुम्बा सूत्र है) में हमें ये शब्द मिलते हैं---तत्पु- 
नर्मुख्यलक्षणं यत्फलबत्त्वं तत्संनिघावसंयृक्‍त तदंगं स्थात्‌ ।! देखिए शबर (जै० ४॥४१६); कुल्लूक (मनु २१० १- 
१०२) ने इसका प्रयोग किया है; शांकरम-ष्य (वे० सू० २।१।१४)। 

बहिन्यायि--जै० (३२११) । शबर ने बहिदेवसदनं दामि' (मैं देवता के निवास के लिए बहि काटता हूँ) 
का उद्धरण दिया है और कहा है कि मुख्य माव लेता चाहिए न कि गौण (समानता के आधार पर अन्य अर्थ ) । 

ब्राह्मण कोण्डिन्यन्यय्य---देखिए 'वक्रकौण्डिन्यन्याय'। मिता० (याज्ञ० ३॥२५७) । 

ब्राह्मणप रिव्/जकन्याय---शबर (जै० २!१।४३) ने लिखा है--इतो ब्राह्मणा भोज्यन्तामित: परिव्राजका 
इति। मामती (वे० सू० ३३१:११) का कथन है कि यह न्‍्योय ग्रोबलीवर्दत्याय' सा ही है। झांकरभाष्य (वे० 
सू० १।४।१६, २।३१४ एवं ३।१।११)। सुबोधिनी (याज्ष० २६६) | 

ब्राह्मणवसिष्ठन्याय--मेधा ० (मनु ७३५) । “वसिष्ठ” का अर्थ ब्राह्मण भी है, किन्तु उनका वर्णन पृथक 
से हो सकता है, क्योंकि वे तप करने वालों में विशिष्ट थे, अर्थात्‌ उनके तप मद्दान्‌ थे। 

भावाधाधिकरण--जै ० (२।१११), मी० न्या० प्र० (पु० १२८)। 

भूतभव्यसमुच्चारणन्याय या भूतभव्यसमुच्चारणे भूत भव्यायोपदिदयते--शबर ने इसका बहुधा प्रयोग 
किया है, यथा जै० (२।१॥४, ३३४४०, ४।१।१८, ६१११, द। (4 । दुपूटीका (जै० ४१॥१८) ने ब्याल्या की है-- 
'मूतं द्रब्यं भव्यां कियां निर्वेतेवतीति क्रियातो«दुष्टम्‌ । ब्य० म० (पृ० १११)। 

भूयतान्याय या भूयतां स्थात्सवमंत्वस्‌ु--जै० (१९२॥२२) के विप्रतिषिद्धवर्मार्णा समवाये भूयसां स्थात्‌ 
सघर्मत्वम्‌ पर आधृत है। जब कई कृत्यों का मिला-जुला (मिश्रित) यज्ञ होता है और उसके कई विस्तारों में 
विरोध उपस्थित हो जाता है तो वैसी स्थिति में जो विधि अपनायी जाती है वह ऐसी होती है कि विस्तार अधिक-से- 
अधिक संख्या में सभी में पाये जायें। देखिए स्मृतिच० (श्राद्ध, पृ० ४६८), व्य० नि० (प्‌ २०२) | 

माषसुद्‌गन्याय--जै ० (६।३१२० ) । नियम ऐसा है कि जब. किसी यज्ञ के लिए ,व्यवस्थित पदार्थ न प्राप्त 
हो सके तो कोई अन्य समान पदार्थ काम में छाया जा सकता है (सोम के लिए पूतीका, शबर, जै० ६३।१४) ; 
किन्तु जो पदार्थ स्पष्ट रूप से निषिद्ध रहता है, उसको प्रतिनिधि के रूप में नहीं ग्रहण किया जा सकता, मसले ही 
वह व्यवस्थित पदार्थ के अनुरूप द्वी क्यों न दो। यदि मुद्म न प्राप्त हो सके तो. माष का प्रयोग नहीं द्वो सकता, 
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क्योंकि तै० सं० (५।१।८।१) द्वारा माष-अन्न यज्ञ के लिए निषिद्ध ठहराया गया है। देखिए मित्ता० (याज्ञ० २- 
१२६); दायमाग (१३।१६); ग्राय० तत्व ([पृ० ४८२), व्यव० प्र० (पु० ५५५) । 

समिथः-सम्बन्धन्याय---यह वात्रैध्नीत्याय' के समान है (जैे० ३३१॥२३) । 

मिथो-सम्बन्धन्याय--जै० (३॥१२२) एवं शबर (उसी पर); मदतपारिजात (पृ० ८६)। एक गुण- 
वाक्य किसी अन्य गुणवाक्य का सहायक नहीं हो सकता, क्योंकि दोनों प्रधान उद्देश्य के सहायक होते हैं और 
दोनों बराबर स्थिति के होते हैं। दो कृत्य हैं--अस्न्याघेय एवं पवमान आहुतियाँ और ऐसा कहा गया है कि इनमें 
से एक दूसर के अधीन है। दोनों एक ही उद्देश्य की पूर्ति करते हैं, अर्थात्‌ दोनों दर्शयू्ण मास एवं अन्य यज्ञों में 
प्रयुक्त होते हैं। ऐसा वैदिक वचन है कि वरण एवं बैकंकत रकड़ी के पात्र यज्ञों के योग्य होते हैं, किन्तु बरण का 
पात्र होम में प्रयूकत नहीं होता, किन्तु वेकंकत का पात्र प्रयुक्त होता है । दोनों प्रकार के पात्र यज्ञों के लिए 
सहायक होते हैं, किन्तु वैद्विक वचन में वरण का होम में निषेध एक सामान्य बात है । अतः दोनों में एक, दूसर के 
अधीत नहीं है। इसी से वंककत के पात्र उन यज्नों में प्रयुक्त होते हैं जिनमें ट्वोम आवश्यक है, किन्तु इन यज्ञों 
में वरेण के पात्र प्रयुक्त नहीं होते। 

मुख्ययोणथोद्च सुरुये संप्रत्यय:--शबर (जै० २३२१) । देखिए ऊपर ग्रोणमुख्ययोइच. . . । 

भमुख्यापचार (या मुस्यालाभे) प्रतिनिधिः शास्त्रार्थ---जै० (६३१३-१७), तिथितत्त्व (पृ० १३), दत्त० 
मी० (पु० २०६) 

ययाइक्तिन्याय--जै ० (६३।१-७) । घर्मईतनिर्णय (पृु० १०५); एका० तरव (पृ० १८, २६) । 

यववराहाधिकरण--जै० (१।३।६ ) । 

यह्चोभयो: पक्षयोदोय्रो न तमेकइचोद्यो भवति या 'यस्चोस, . - - नासावेकं पक्ष निदर्तयति' या 'यदचो. . . 
नासावेकस्य वाच्य:---देखिए शबर (जै० 2।३॥७ एवं १४, १०३।२५, पू० १८१६) । 

यस्य येनाथंसम्बन्ध इति न्‍्यायात्‌ू--यह यस्य येनाशिसम्वन्धों दृरस्थेनापि तस्यथ सः। अर्थतो ह्यसमर्थानामा- 
नन्तयं मकारणस्‌ ॥/ का एक अंश है। न्‍्यायसुधा! (प० १०७६) ने इसे तन्त्रवातिक (३३१।२७) पर दीका करते हुए 
बुद्ध-अलोक कहकर उद्घृत किया है; तनन्‍्त्रवा० (पृ० ७४४) में आया है--यस्य सम्बन्ध. . . इति न्‍्यायात्‌। यह न्याय 
राजनीति-विषयक ग्रन्थों में भी प्रयुवत हुआ है । व्यक्तिविवेक-व्याख्या (यृ० रेदे) अभिनव-भारती द्ाय 
नाट्यशास्त्र में उद्धृत (तथ.पि यस्य येतार्थसम्बन्ध इत्यर्थक्रम आदतेव्यों न शब्द इति' )। 

धावहचन वाचनिकम्‌--देखिए शबर (जै० ५॥४।११, याव. . .क॑ न तत्र न्याय: ऋमते, एवं ५।३१२ याव. . . 
क॑ त सदृशमुपसंक.र. जि) | म.दना यह है--- किसी अधिकारी बचन के विषय में केवल उतना ही स्वीकार करना 
चाहिए जो प्रयुक्त शब्दों से व्यक्त हो और उसे समानता के आघार पर अन्य विषयों में प्रयुक्त नहीं मानना 
चाहिए ।' देखिए तन्त्रवा० (जै० २५१६); भामत्ती (बे० सू० ४११ एवं ४३॥४); मेधा० (मन १०१२७)। 

युगपद्वृत्तिदयविरोधन्याय--किसी विधि में एक ही शब्द एक ही काल में मुख्य एवं गौण दोनों अर्थों में 
प्रयुक्त नहीं हो सकता | देखिए ज॑० ३।२१ एवं शबर; व्य० म० (पूृ० 64२); दायभाग (३।३०, पृ० ६७) । 

योगस्विद्धा॑धिकरण--जै ० (४१३२७-२८ ) । ज्योतिष्टोम सभी फलों को एक-साथ ही नहों प्रकट करता, 
प्रत्यत एक-के-पश्चात्‌-एक प्रकट करता है। यह शब्द सूत्र २८ में आया है और “योगसिद्धि' शब्द का अर्थ है 
पर्याय, जैसा कि शबर का कथन है। देखिए मेधा० (मनु ११।२२० ); शुद्धितत्त्व (पृ० २३८), प्राय० वि० (पू० 
७८) एवं मवदेवकुत प्राय० प्रकरण (पु० १८)! 


घमंशास्त्र से सम्बन्धित मौ्मांससिद्धात्त एवं व्याख्या के नियम २३२१ 


रथक्राराधिकरणन्याय---ज ० (६।१।४४-५०) ; मी० नया» प्र० (पृ० ११३) एवं परा० भा० (१॥१, 
पू० ४८) । 

राजिसत्रन्याय--ज ० (४३१७-१६); दत्त> मौ० (पृु० २०७); मामती (शांकरमाष्य, बे० सू० 
११॥४) | दे 

रूढियोगरिसपहरति---इसका अर्थ यह है कि व्युत्पत्तिमूलक अर्थ की अपेक्षा रूढिगत अर्थ को अधिक मान्यता 
देती चाहिए, बा रबर! (जै० ६१४४) के विवय में | देखिए परा० मा० (१४१, पुृ० ३००) । इसके विरोध 
में एक दूसरा न्याय ग्रहण किया जाता है, यथा--योगसम्भदे परिमःषाथा अयुक्तत्वात्‌', जो मिता० [याज्ञ० 
२१४२) रा स्त्रीवन के अर्थ के विषय में प्रयुक्त किया गया है। मी० न्‍्या० प्र० (पु० ११२-११३) । 

रेवत्यधिकरणन्धाय--जै ० (२२२७) एवं मी० न्‍्या० प्र० (पृ० ४०-४२) । 

लक्षणा हयदृष्टकल्पनाया ज्यायसी--देखिए शबर (जैं० ११, पृ० ७ एवं १॥४२, पु० ३२४) । 

वर्चोन्याय---जे० (३८२५-२७) । दर्शयूर्ण मास में अध्वर्यू पुरोहित पाठ करता है---ममाग्ले बर्चो विहवे- 
्वस्तु' (मं० सं० १।४।५) । फल यजमान को मिलता है न कि अध्वर्यु को, क्योंकि अध्वर्यु दक्षिणा पर काये 
करता है । 

वाजपेयन्याय---जै ० (१।४।६-८ ) । बाजपेयेन स्वाराज्यकामों यजेत' नामक वाक्य में 'बाजपेय” एक याग 
का नाम है, वह किसी यज्ञ के विषय में कुछ और नहों बताता। मिता० (याज्ञ० १॥८१)। 

बाजंध्नोन्‍्याय--जें० (२११२३) । तै० सं० (२।५।२।५) में ऐसा आया है कि वार्जघ्वी मन्त्रों का वाचन 
पूर्णमासी पर तथा वृधन्वती मन्त्रों का अमावास्था पर होना चाहिए। ये दोनों उन यज्ञों के छिए व्यवस्थित हैं 
जिनमें दो अनुवाक्याओं के वाचन की आवश्यकता होती है। दर्श या पौण॑मास कृत्य पार केवल एक अनुवाबया होती 
है, अत: ये दोनों दर्शपूर्ण मास में प्रयुक्त नहीं हो सकते। किन्तु दो अनुवाक्याओं का प्रयोग आज्यभागों में (जो 
दर्शपूर्णभास की सहायक आहुतियां होते हैं), हुआ है, ऐसा प्रसिद्ध है। अतः (वात्रघ्ती” एवं 'बृधन्वती' अनुवाक्याएँ 
केवल आज्यमागों से सम्बन्धित हैं न कि प्रमुख कृत्य से 

विधिवन्निगदाधिकरण--देखिए दायमाग (याज्० २१३०, स्थावरं द्विपदं. . . न विक्रेय:), जिसने टिप्पणी 
की है---कतंव्यपदमवश्यमत्राध्याहाय म्‌' । यहू एक विधि है, यद्यपि उत्साह व्यक्त करने के छिए कोई अन्य शब्द 
नहीं है। 

विश्वजिन्पाय---जै ० (४१३१५-१६) । जहाँ किसी यज्ञ के लिए कोई फल स्पष्ट रूप से व्यवस्थित ने 
ही वहाँ स्वर्ग) को फल समझना चाहिए। यह विश्वजित्‌ यज्ञ के लिए है, जिसमें यज्ञकर्ता यज्ञ के समय की 
अपनी सम्पूर्ण सम्पत्ति का दान कर देता है। मेघा० (मनु० २३२); परा० मा० (११, पूृ० १४८); एका० 
तत्व. (पृ० २३) । 

विधो लक्षणा अस्याय्या--देखिए शबर (जै० १।शर४ एवं ४४१६) । देखिए ऊपर 'न विधौ पर: 
शब्दार्थ: ।' मलमासतत्त्व (पृ० ७६०)। 

देइवदेवन्थाय--जै० (१।४।१३-१६) । चातुर्मास्थों के चार पर्बों में बैश्वदेव प्रथम पर्व है। यह चामधेय 
है न कि गुणविधि | दत्त ० मी० (पृ० २३६) ने इसका प्रयोग किया है। 

बेश्वानराधिक (णन्याय--दे खिए “जातेपष्टिन्याय' । 

शाद्धान्तरन्याथ--जं ० (२।४।८-३३) । यह आगे छिखित 'स्बशाखाप्रत्ययन्याथ ही है । 

भुतिलक्षणाविश्यय्े न्र भरुतिन्याय्या न छक्षणा--दाबर (जं० ४१२३, ४१४६ एवं ४।२।३० व 
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षोडशिन्याय--जै% (१०८॥६) । अतिरात्रे षोडशिनं गृह्वाति' तथा नातिरात्रे.. . .गह्ाति', अ्थ- 
संग्रह (पृ० २४) । 

संयोगपृथक्त्वस्याय---जै ० (४३५-७) । मेघा० (मनु० ३१०७); परा० मा०(११, पृ० ६०) ; प्राय० 
तत्त्व (१० ४७४) ; एका० तत्त्व (पृ० २६-३०); तिथितत्त्व (पृ० ४४); नि० सि० (पृ० ८४) । 

सकुत्कृते कृतः शास्त्रार्थ--शबर (ज॑० १११२८ एवं १२३।१०); एकर० तत्त्व (प० ३२), उद्बाहतत्त्व 
(पु० १३३); महामब्ष्य (वार्तिक ४, पा० ४४१८४ ) । इस त्याय का प्रयोग सीमित होता है और बहुधा निमित्ता- 
बत्ती. . . नामक न्याय प्रयुक्त होता है । 

* सहृच्छ तः दब्दस्तमेवार्थ गमयति--दायमाय (३।२८-३०, पृ० ६७); मद० परा० (पु० ३६४) । 

सम॑ स्थादश्रुतित्वात्‌--यह जैँ० (१०३।५३-५५) का पूर्वपक्षसूत्र है । यह बहुधा प्रयोग में लाथा जाता है, 
किन्तु जब असमान विभाजन होता है तो विशिष्ट व्यवस्था कर दी जाती है। मिता० (याज्ञ० रा२६५), दाय- 
माग (४८, पृ० ८०, स्त्रीधनविभाग ); स्मृतिच० (२, पृ० १५२ एवं २८५), कुल्लक् (मन्‌ ३१, सम॑ स्याद- 
श्रुतित्वादिति न्योयेतर प्रति, . . द्वादशवर्षाणि व्रताचरणम्‌ ) ; परा० मा० (१२, पृू० ३६२); मदनरत्न, (व्य०, 
प्‌ २०४) |॥ 

सप्तदशसामिधेनीन्याय--जै० (३।६।६) । 'सप्तदश सामिधेनीरनुबूथात्‌' ऐसे ऐतरेय' ब्राह्मण (१११ )्के 
समान वचन जो किसी विशिष्ट यज्ञ में प्रयुक्त हुए बिना आये हैं, केवल विक्ृतियों के लिए ही प्रयक्‍त होते हैं 
प्रकृति के लिए नहीं । मिता० (याक्षु० १२५६) 

सर्वपरिदानाधिकरण--जे ० (२३४१७) , जो ते० सं० (२।६।१०१-२) पर आधुृत है | तै० सं० की 
यह उक्ति ब्राह्मण को घमकाने या मार डालने को मना करती है। प्राय० तत्त्व (पृ० ४७६) ; प्राय० वि० 
(पृ० ६) । 

सर्वगक्‍्त्यधिकरणत्याय---देखिए 'यथाशक्तिन्याय” एबं एका० तत्त्व (पृ० १८, २६) । 

सर्वशाखाप्रत्ययन्याय--जं ० (२।४।८-२३) । मिता० (याज्ञ० श३२५); अपरार्क (पु० १०५३); 
स्मृतिच० (१, पृ० ५); मदतपारिजात (पृ० ११ एवं 8१); शुद्धितत््व (पृ० ३७८, ३८०) | 

सामान्यविशेषन्याय--शबर (जै० अ३।१६, बाध्यते च सामान्य विश्वेषण) एवं तस्त्रवा० (पृ० १०३० 
जैं० ३।३।४, तत्र नाम विशेषेण सामान्यस्प निराकिया। प्रत्यक्षों यत्र सम्बन्धो विज्वेषण प्रतीयते ॥ तुल्यप्रमाणको 
हि विशेषो बाधको भवति व दुर्बेल्प्रमाणक, एवं पृु० ११२० ); स्मृतिचन्द्रिका (व्यव०, पृ० १४२, २६६, ३८१) 
एवं परा० मा० (६, पृ० २३३) । 

सामर्थ्याधिकरण--जै ० (१॥४।२५) 

सारस्वती भ्रवतः--जै० (५॥१।७४); देखिए स्मृतिच० (व्य०, पृ० २६७) ; सुबोधिनी (पितरौ, 
पू० ७३) , पृ० १८३) । 

सार्थक्यन्याय--जै ० (११२॥१ एवं ७); शबर (जै० २२६ एवं ३॥१।१८, आनर्थक्यात्तदंगेषु ) | अन- 
थेंक का अर्थ है अर्थहीन' या 'उद्दश्यहीन' । 

सुवर्णघारणन्याय--जै ० (३।४१२०-२४) । तै० ब्रा० (२।२॥४१६) में एक वचन है जो किसी विशिष्ट 
यज्ञ से सम्बन्धित सहीं है, यथा---सुवर्ण हिरण्यं घार्यम! (चमकीला सोना पहनना चाहिए)। यह पुरुषधर्म है न 
कि स्वप्रकरणघर्म । मिता० (याज्ञ ० २।१३५-१३६) । यहू 'सभी सम्पत्ति यज्ञ के लिए है! नामक मान्यता के 
विरोध में एक तके है । 


घर्मशास्त्र से सम्बन्धित मौमांसासिसान्त एवं व्याख्या के नियम श्श्३ 


सूकक्‍तवाबयन्याय--देखिए जै० (३३२१६-१६ और “प्रस्तरप्रहरणन्याय”, जहाँ सूपतबाक एवं प्रस्तर का 
अर्थ दिया हुआ है। इन सूत्रों में यह स्थापित किया गया है कि सम्पूर्ण सूक्तवाक पोर्णमास-इष्टि एवं दर्श-द्वष्टि 
में नहीं कहा जाना चाहिए, किन्तु केवल उतना ही जो इन दोनों इष्टियों के देवों से क्रम से सम्बन्धित है । 

स्थालीपुल्ाकन्याय-- स्थालीपुलाक' दब्द जै० (७४१२) में आया है । शबर (जै० ८१११) एवं 
तन्त्रवा> (ज० ३।५।१८, पृ० दंद८) । महाभाष्य को यह ज्ञात था, (यथा वातिक १५, पा० ७।२)१) । शॉकरमाष्य 
(वे० सू० २॥१॥३४ एवं ३।३।५३) । 

स्वर्गंकॉमाधिकरण---जे ० ([६११-३) । 

हेतुमप्निगदाधिकरण---ज ० (१।२।२६-३० ) । विद्वरूप (याज्ञ० ३२६३); मलमासतत्त्व (पृ० ७६०) । 

होलाकाधिकरण--जैमिनि (१३।१५-२३) । 


अध्याय ३१ 
धमंशास्त्र एवं सांख्य 


सांख्य' प्रसिद्ध छह दर्शनों में एक दर्शन है | 

शंकराचायं॑ ने वेदान्तसूत्र (२।२।१७) के शारीरक-माष्य में कहा है' कि वेदविद्‌ मनु आदि ने कुछ 
सीमा तक अपने ग्रस्थों में साख्य के सिद्धान्त को ग्रहण किया है। विशेषत: यह सिद्धान्‍्त के उस अंश पर निर्भर 
है, जहाँ यह कहा गया है कि कार्य पहले से द्री कारण में उपस्थित रहता है | इसी प्रकार बे» सू० (१५ 
२८) की व्याख्या में उन्होंने कहा है कि सूत्रकार एवं स्वयं उन्होंने सांख्य सिद्धास्तों के खण्डन में बड़ा परिश्रम 
किया है (उन्होंने परमाणुकारणवाद के सिद्धान्त का इस प्रकार खण्डन नहीं किया है), क्योंकि सांख्य सिद्धान्त 
वेदान्तवाद के पास आ जाता है और कारण एवं कार्य के अनन्यभाव के दृष्टिकोण को स्वीकार कर छेता है, 
तथा देवल जैसे कुछ घर्मसूत्रकारों ने अपने ग्रन्थों में इसका आश्रय लिया है | बे० सू० (२।१॥३) की व्याख्या 
में शंकर ने टिप्पणी की है कि यद्यपि बहुत-सी स्मृतियों ने आध्यात्मिक बातों का निरूपण किया है, किम्तु 
सबसे अधिक उद्योग सांख्य एवं योग के सिद्धान्तों के खण्डन में ही लगाया गया है, क्योंकि मतृष्य के परम 
लक्ष्य की प्राप्ति के साधन के रूप में दोनों सिद्धान्त विश्व में प्रसिद्ध हैं, तथा उन्हें शिष्टों (आदरणीय एवं 
विद्वान्‌ लोगों ) ने स्वीकार क्रिया है और उनके पक्ष में बैंदिक संकेत निलते हैं (यथा श्वेताइवतरोपनिषद्‌---तत्कारणं 
सांख्ययोगाभिपन्नम्‌” ६॥१३) । यह आगे व्यक्त किया जायगा कि मन्‌ एवं देवर ने कुछ सांख्य सिद्धान्तों का 
भ्रतिपादन भी किया है और उनका आध.र भी लिया है । 

सांख्य सिद्धान्त के उद्गम एवं विकास के विषय में कुछ शब्द लिख देना अनावश्यक नहीं माना जाथगा। 
सांख्य के उद्गम की समस्या भारतीय दर्शन की कृठिनतम समस्याओं में एक है। सांख्य सिद्धान्त पर बहुत- 
से ग्रन्थ एवं मिबन्ध लिखे गये हैँ । बहू आरम्मिक सांख्य शिक्षा क्‍्यांथी, जिसे ईश्वरकृप्ण ने सांसख्यकारिका' 


१. प्रधानकारणवादों वेदविद्भिरपि फंश्चिन्मन्दादिशिः सत्कायंत्वाधंशोपजीवनामिप्रायेणेपनिबद्धः । 
अय॑ तु परमाणु कारणबादों न कैश्चिदपि हिष्टें: केनचिद्यंशेन परश्यिहीत [इत्यत्यस्तमेबानादरणीथो वेदबादिभिः। 
शंकर (वे० सू० २॥९१७-अपरिध्रहाच्चात्यन्तमनपेक्षा ); ईक्षत्तेतशिब्दम्‌” इत्यारमभ्य प्रधानकारणवाद: सूत्ररेव 
पुनः पुनराशइवय निराकृतः, तस्य हि पक्षस्योपोन्‍_्चछकानि कानिबिल्लिकंगाभासानि वेदान्तेब्वापात्तेन सन्दमतीन्‍्प्रति- 
भान्तीति। सच कार्यकारणानन्यत्वाभ्युपगमात्प्रत्यासन्नो वेदान्तवादस्यथ ॥ देवलप्रभतिभिष्च फंश्चिद्धमंसूत्रकारे: 
स्वप्रस्थेष्वाश्ितस्तेन तत्प्रतिषेधे यत्नोइ्तीब कृतो नाण्वादिकारणवादप्रतिषेधें। शाइकरभाष्य (बे० सू० १४४:२८)॥ 

२. जो लोग सांख्य में अभिरुचि रखते हैं बे निम्नलिखित ग्रन्थों एवं निबन्धों को पढ़ सकते हैं। फिटज 
एडवर्ड हाछ का 'इण्ट्रोडब्शन ट्‌ सांख्य-प्रवचन-भा््य' (बिब्लियोथिका इण्डिका सौरीज्ष, १८५६); सांख्य-कारिका' 
जिस पर जॉन डेवीज्ञ ने टिप्पणी की है, जिसका उन्होंने अनुवाद किया है तथा कपिल के सिद्धान्त को समझाया है 
(१८४८१ में सर्वप्रथम प्रकाशित, शुसरा संस्करण १६४७, कछका); रिचर्ड गाय फा डाई सांख्य फिल्मेंसॉफी, 


धर्मज्ञासत्र एवं साख्य हक 8५ 


में सुधारा ? इसके विषय में सामान्य रूप से स्वीकृत कोई सम्मति नहीं दी जा सकती । सन्‌ ५४६ ई० में 
परमार्थ द्वारा, जो आरम्भ में मारद्वाज मोत्र के ब्राह्मण थे और फिर उज्जयिनी में ्रमण हो ग्रये थे, सांख्यका- 
रिका का अनुवाद एवं दीका चीदो भाषा में करायी गयी (देखिए बी० ई० एफ० ई० ओ०, १६०४, पृ० 
६० ) । झंकराचार्य ने वे> सू० (१४११) में स्ाख्यकारिका के तीसरे इलोक का सम्पूर्ण अंश सथा बे० सू० 
(१४४८) में इसका एक चोथाई अंश उद्घृत किया है। किन्तु सांख्य सिद्धान्त ने, ऐसा प्रतीत होता है, कई 
अवस्थाओं में प्रवेश किया ! चीनी स्रोतों से पता चलता है क्रि इसके अठारह सम्प्रदाय थे (देखिए जान्सन का 
अर्ली सांख्य' जहाँ बी० ई० एफ० ई० ओ>०, १३०४, पृ० ५८ से उद्वरण छिपा गया है) । ह 

कपिल द्वारा विरचित सांख्यसूत्र या सांख्यप्रत्रचनसूत्र भी प्रचलित है । इसकी दो ठीकाएँ प्रकाशित हुई 
हैं, यथा--अनिरुद्ध करत एवं वेदान्ती महादेव की टीका के कुछ भाग (विब्लियोथिका इण्डिका सीरीज, १८८१, 
में गार्व द्वारा सम्पादित) । यह सन्‌ १४४० ई० में प्रणीत हुआ, जैसा कि श्री ग्रार्वे एवं फिज-एडवर्ड हाल 
द्वारा कहा गया है । इसका एक अन्य संस्करण है जिसमें २३ सूत्र हें और जिसे तत्वसमास” नाम दिया गया 
है। तत्वसमास की एक टीका क्रमदीपिका' है जो चौखम्बा संस्कृत सीरीज़ द्वारा प्रकाशित है । चौखम्बा संस्कृत 
सीरीज ने कुछ अन्य संक्षिप्त परचात्कालीन ग्रन्थ प्रकाशित किये हैं, जिन्हें यहाँ स्थानाभाव से हम नहीं दे पा 
रहे हैं । सांख्यकारिका पर बहुत-सी टीकाएँ प्रकाशित हुई हैं । अत्यन्त आरम्मिक टीका सम्मवतः परमार्थ 
कृत अनुवाद के रूप में है जो सन्‌ ५४६ ई० में चीनी भाषा में प्रकाशित हुई थी! इसका संस्कृत रूपान्तर 
विद्ान्‌ पं> ऐंयस्वामी शास्त्री द्वारा. किया गया है और वह श्री वेंकटेइवर ओरिएण्टल सीरीज द्वारा एक 
मूल्यवान्‌ मूमिका के. साथ सन्‌ १६४४ ई० में प्रकाशित हुआ है। सांख्यकारिका की दूसरी टीका “माठरवृत्ति' 
चौखम्बा संस्कृत सीरीज द्वारा सन्‌ १६२२ ई० में प्रकाशित हुई थी। डा० वेलवाल्कर (ए० बी० ओ० ऑर० आई०, 
खण्ड ५, १० १३३-१६१) ने माठखृत्ति पर एक अत्यन्त विद्वत्तापूर्ण म्बा निवन्‍्ध लिखा है और कहा है कि 
माटठरवृत्ति ही वह मूछ टीका है जिसका चीनी अनुवाद परमार्थ ने किया था, जिसमें काल्यन्तर में बहुत-सी 


१४६४, विज्ञानभिक्ष, के 'सांख्य-प्रबचन-भाष्य/ के संस्करण पर उनकी भूमिका (हारवर्ड ओरिएण्ठल सीरीज); 
प्रो० मेक्समूलर कृत सिक्स सिस्टेमस्स आब फिल्ॉसॉफों (१८६०३ का संस्करण, पृु० २१६-३३०); पाल ड्शेन 
कृत 'दी फिल्ेंसॉफी आद दी उपनिषद्स' (ए० एस्‌ गरेडेन द्वारा अनूदित , १६०६, पू० र३ेद-२५५); प्रो० ए० 
बी० कीथ कृत 'सांख्य सिस्टेम' (१६२४); ई० एच्‌० जांस्टन कृत अर्ली सांख्यः (रॉयल एशियाटिक सोसाइटी 
आव ग्रेट ब्रिटेन, १६२७); दासगुप्त कृत 'इण्डियन फ़िल्मंसॉफौ', खण्ड १, पृ० २०८-२७३ (१६२२); डा० 
राधाकृष्णत्‌ कृत 'इण्डियत फिलॉसॉफी' खण्ड-२, पृ० २४८-३३४ (१६२७) एवं 'फिलॉसॉफी, ईस्टर्न एण्ड 
वेस्टर्न, खण्ड-१, पु० २४२-२५७; श्रो० ए० बी० कीथ कृत रेलिजन एण्ड किल्ॉसॉफों आब दि वेद एण्ड उप- 
निषद्स', खण्ड-२, १० ५३५-५५१; डा० डब्लू० रूबेन कुत 'बिगनिग आब एपिक सांख्य' (ए० बी० ओ० 
आर० आई०, खण्ड ३७, १८५६, पृ० १७४-१८६ ); श्री जयदेव योगेन्द्र कृत सांख्य इन दि मोक्षपर्द' (जर्नू 
आव बाम्बे यूनिवर्सिटी, १६५७, खण्ड-२६, न्यू सीरोज्, आर्टूस सम्बर, पू० १२३-१४१; श्री बौ० एमन० 
बेदकर कृत 'स्टडीज इन सांखुय, पठ्चशिख एण्ड चरक! (ए० बी० ओ० आर० आईं०, खण्ड-३८, पु० १४०- 
१४७ ) एवं 'स्टडीज इन सांख्य, वि ट्रौच्चिय आव पठचशिख इन दि सहाभारता (ए० बो० ओ० आर० आई०, 
छण्ड ३८, पृ० २३३-२४४ ).। ; 
रद 


२२६ चअर्मशास्‍्त्र का इतिहास 


अत्य बातें भी समाविध्ट हो गयी थीं। शा० वेलवाल्कर का यह भी कथन है कि गौड़पाद कौ टीका माठखवृत्ति 
का ही संक्षिप्त रूपान्तर है (प० १४८) । माठखूत्ति को सन्‌ ४५० ई० के उपरान्त नहीं रखा जा सकता (पु० 
१५५) और ईश्वरकृष्ण को हम सन्‌ २५० ई० के पश्चात्‌ का नहीं मान सकते (पु० १६८) | श्रो० ए० दौ० 
कीथ ने अपने ग्रन्थ 'सांख्य सिस्ट्रेम' (पृ० ५१) में कह। है कि ईश्वरकृष्ण सन्‌ ३२५ ई० के पश्चात्‌ नहीं रखे 
जा सकते । एक अन्य आरम्भिक टीका है युवितेदीपिका, जिसके लेखक का नाम भज्ञात है और वह श्री पुलिन- 
बिहारी चक्रवर्ती द्वारा केवक एक हस्तलिपि प्रति से सम्पादित की गयी है (कलकत्ता संस्कृत सीरीज, सन्‌ 
१5२३८ ई०) 4 यह एक अति मूल्यवान्‌ टीका है जो बड़ी बद्धिमत्ता के साथ केवरू एक प्रति के आधार पर 
ही सम्पादित की गयी है, यद्यपि इसमें यत्र-तत्र स्थकू-मंग भी पाया जाता है । इस टीका में बहुत-से उद्धरण 
एवं विवादात्मक विवेचन पाये जाते हैं, बहुत-से ऐसे आचार्यों के नाम आये हैं जिनके विचार एक-दूसरे से 
भिन्न हैं और यत्र-तत्र उनके विचार कृतिपय विषयों पर दृष्ट्ान्तस्वरूप उद्धत किये गये हैं। उदाहरणार्थ, देखिए 
नीचे विन्ध्यवासी' । इसमें कुछ ऐसे आचार्यों के नाम आये हैं जो किसी अन्य सांख्य ग्रन्थ में उह्लिखित नहीं हैं । 
पतूचाधिकरण नामक आचाये का नाम बहुघा आया है (पृ० ६, १०८, ११४, १३२, १४४, १४७, १४८, जहाँ 
पर पञ्चाधिकरण की दो आर्याएं उल्लिखित हैं) । एक अन्य आचार्य का नाम है पौरिक (पु० १६६ एवं 
१७५), जिन्होंने एक आश्चर्यजनक दृष्टिकोण उपस्थित किया है कि प्रत्येक पुरुष के लिए एक पृथक्‌ प्रधान 
होता है।* पत्तञ्जलि का उल्लेख बहुधा हुआ है, यथा पृ० ३२ (यहाँ अहंकार के अस्तित्व को उन्होंने अस्वी- 
कार किया है), १०८, १३२ (१२ करण हैं न कि १३, जैसा कि सांख्यकारिका ने ३२वें इलोक में कहा है), 
१४५, १४४८, १७५॥। वाषंगणा: (बहुबचन में) का उल्लेख पृ० ३२६, ६७, 6५, १०२, १४४, १७० पर हुआ 
है । वार्षषण का उल्लेख पु० ६ एवं १०८ पर, वार्षगणवीर का पृ० ७२, १०८, १७५ पर (इन्हें पृ० ७९ 
पर भगवान्‌ कहा यया है) तथा वृषगणवीर का पृ० १०३ (सम्मवत: इस शब्द का अर्थ है बृषमण का पुत्र ) 
पर हुआ है , और ये सभी वार्षगणों के दृष्टिकोण की ओर निर्देश करते हैं। पठचशिख (पृ० ३१, बहुबचन 
में, पृ० ६१, १७५) का उल्लेख है और एक वचन का, जो व्यासभध््य (योगसूत्र १४) द्वारा उद्घृत 
है और जिसे दाचस्पति ने पञ्चशिख द्वारा लिखित माना है, उद्धरण युक्तिदीपिका द्वारा दिया गया है और 
पृ० ४१ पर उसे शास्त्र कहा गया है | पृ० ११३ एवं १२८ से प्रकट होता है कि टीका का लेखक बेदात्ती 
था। यह सम्मव है कि उनका काल ५०० एवं ७०० ई० के बीच कहीं रहा हो, क्योंकि उन्होंने (पृ० ३६ 
पर) दिछनाय की प्रत्यक्ष-सम्बन्धी परिभाषा को उद्धृत किया है और वाचस्पति तथा सांख्य के अन्य टीकाकारों 
ने उनका उल्लेख नहीं किया है । 

गौड़पाद ने सांख्यकारिका पर एक टीका लिखी, कितु केवल ६८ झइलोकों पर हीं, जैसा कि चौखम्बा 
सीरीज में प्रकाशित हुआ है । प्रसिद्ध लेखक वाचस्पति मिश्र कत सांख्यतत्त्वकौमुदी, चौसम्बा सं० सी० में 
सन्‌ १६१४ ई० में प्रकाशित हुई॥ जयमंगला नामक टीका (जो शंकराचार्य द्वारा लिखित कही गयी है) 
कलकत्ता में सन्‌ १६३३ में श्री एच० शर्मा द्वारा प्रकाशित हुई, जिसकी संक्षिप्त किन्तु मनोरंजक भूमिका 
प्रिसिपलछ गोपीनाथ कविराज ने लिखी है (देखिए इण्डियन हिस्टॉरिकल क्वार्टरली, जिल्द ५, पृ० ४१७-४३१)। 
इसमें श्री एच० शर्मा ने यह सिद्ध करने का प्रयास किया है कि सांख्यकारिका की टीका जयमंगला वाचस्पति 


रे. प्रतिपुरुषभन्‍्यत्‌ प्रधान शरीराश्चर्थं करोति । तेषां च माहात्म्यश्वरौरप्रधानं यदा प्रवरते तदे- 
तराष्यपि, तप्निवृत्तो चर तेघामपि निवृत्तिरिति पौरिकः सांस्यात्रार्यों मन्‍्यते । युक्ति०, पु० १६६ ॥ 


धर्मशास्त्र एवं सांस्य रै२७ 


मिश्र से पुरानी है। विज्ञानमिक्षु ने छझयमय १५४० ई० में सांख्यप्रवचनसूत्र पर एक भाष्य लिखा । सूत्रकार 
एवं विज्ञानभिक्षु ने यह असम्मव मान्यता स्थापित करने का प्रयास किया है कि सांख्य सिद्धान्त की बातें 
ईइ्वरवादी सिद्धान्त या अद्गेत वेदान्त के विरोध में नहीं पड़ती हैं । माठरवृत्ति (सांख्यकारिका ७१) ने कुछ 
ऐसे आचार्यों के नाम लिये हैं जो पञचंशिख एवं ईश्वरकृष्ण के बीच में हुए थे, यथा--मार्गेव, उलूक 
(कौशिक? ) , वाल्मीकि, हारीत, देवल आदि, किन्तु जयमंगरला ने पृञच्शिख के उपरान्त सांख्य के आचार्यों में 
गे एवं मौतम को उल्लिखित किया है (देखिए पं० ऐयस्वामी के संस्करण की टिप्पणी १, पृ० 65) । 
परमार्थ (पं० ऐथस्वामी के संस्करण का पृ० ६८) के चीनी संस्करण से उदघरित संस्कृत टीका का कथन 
है कि पञचशिख के उपरान्त आचार्यों एवं शिष्यों की परम्परा इस प्रकार है--प०>चशिख-गाग्यें-उल्क 
-वार्षगण-ईश्वरक्ृष्ण । इससे स्पष्ट है कि कम-से-कम पाँच या छह आचार्य पंचशिख एवं ईश्वरक्ष्ण के 
बीच में हुए! थुक्तिदीपिका के एक स्थऊ-भंग से यूक्‍त' वचन४ से प्रकट होता है कि कम-से-कम दस व्यक्ति 
पंचशिख एवं ईश्वरकृष्ण के बीच में हुए थे । यदि यह स्वीकार कर लिया जाम और यदि ईश्वरक्ृष्ण को 
२५० ई० प्रदाव की जाय तो पंखशिख को ई० पू० प्रथम शताब्दी के उपरान्त किसी मी दशा में नहीं रखा 
जा सकता, प्रत्युत वे इससे भी प्राचीन हो सकते हैं। तेन च बहुधा कृत॑ तन्त्रम” (सांख्यकारिका ७०) पर 
युक्तिदीपिका ने मगवान्‌ पंचशिख को दशम कुमार (प्रजापति ? का दसवाँ पुत्र) कहा है और ऐसा उद्घोषित 
किया है कि उन्होंने शास्त्र की व्याख्या बहुतों से की, यथा जनक एवं वसिष्ठ से, और इस प्रकार पच्च- 
शिख को शान्तिप्व (२०८।२४-२६) में उल्लिखित पंचशिख के समान भाना है । 

वाचस्पति मिश्र ने योगसत्रभाषज्य (२।२३) की अपनी ठीका में सांख्य लेखकों के 'दशंन' एवं अदशेत्त' 
सम्बन्धी प्रशन प्र आठ बेकल्पिक दृष्टिकोण उपस्थित किये हैं और टिप्पणी की है कि इन आठ विक्स्पों में 
चौथा सांख्य शास्त्र का वास्तविवाः सिद्धान्त है। लगभग पाँचवीं शताब्दी से सांख्यकारिका सांख्य सिद्धान्त पर 
एक प्रामाणिक ग्रन्थ मानी जाती रही है। सांख्यकारिका में आया है कि यह पवित्र शास्त्र कपिल मुनि द्वारा आसुरि. 
को निरूपित किया गया, जिन्होंने इसे पत्चशिख को दिया और पश्चशिख ने इसे अन्य कई शिफष्यों को दिया 
और यह आधचार्यों एवं शिष्यों की परम्परा में ईश्वरकृूष्ण के पास आया, जिन्होंने इसे आर्या इलोकों में संक्षिप्त 
किया ।* यहाँ पर कपिल मुनि को सांख्य सिद्धान्त का प्रथम उद्घोषक कहा गया है। 


४. अस्य तु शास्त्रस्य भगवतोःग्रे प्रवुत्ततवात्‌ न शास्त्रान्तरवत्‌ बंदः शक्‍्यों वर्षसहस्ररप्याख्यातुम । 
संक्षेपेण तु द्वाव. ... (छूट गया है) हारीत-बाद्धलि--करात-पौरिक-ऋषभेइवर-पठचाधिकरण-पंतंजलि-वाषंगण्प-- 
कोण्डित्य-म्‌कादिकशिष्यपरम्प्रयागतं. . .) युकित०, पु० १७५॥ 

४« एतल्पवित्रमश्रधं मुनिरासुरयेध्तुकम्पया प्रददो । आसुरिरपि पञ्चशिखाय तेन चू बहुधा कृत 
तन्त्रस्‌ ।। शिष्यपरस्परयागतमीश्वरकृष्णेन चेतदार्थानिः । संक्षिप्तसाथंमतिना सम्यस्विशाय सिद्धान्तम्‌ ॥ सां० का० 
(७०-७१) । यह द्रष्टव्य हे कि गौड़पाद ने केवल ६८६ इलोकों को टीका की है और इन दोनों तथा आगे के 
एक अन्य इल्लोक को छोड़ दिया है, जो यों है--सप्तत्यां कि येड3र्यसस्तिर्ष्या: कुत्स्तस्थ धष्टितन्त्रस्थ । 
आश्यायिकाविरहिता: परवादविरवर्जिताइचापि ॥ जिसका तात्पयं यह है कि (पंचश्िख के) सम्पुर्ण 
घष्टितन्त्र के सभी विषय (सांख्यकारिका के ) सत्तर इलोकों में पाये जाते हैं, केवल उदाहरणस्वरूप दी गयी कहानियाँ 
एवं अन्य मत-सतान्तर छोड़ दिये ग्रये हैं। सांख्यकारिका को सांख्यसप्तति एवं चौनी भाषा में सुवर्णसप्तति' 
कहां गमा है। 


श्रैथ धर्मशास्त्र का इतिहास - 


आगे कुछ और कहने के पूर्व सांख्य की मौलिक घारणाओं पर प्रकाश डाल देना आवश्यक है । अत्यन्त 
मौलिक धारणा यह है कि अनन्त काल सेही एक-दूसरे से भिन्न दो सत्ताएँ पायी जाती हैं, यथा---प्रकृति, जिसे 
प्रघान एवं अव्यक्त भी कहा जाता है तथा पुरुष (आत्मा, ज्ञाता) | दूसरी मौलिक धारणा यह है कि पुरुष 
अनेक हैं | एक अन्य अत्यन्त विशिष्ट धारणा है तीव गुण (तत्त्व), यथा--सत्त्व (प्रकाश, बुद्धिमान), रज 
(क्रियाशील, शक्तिशाली एवं प्रभविष्णु) एवं तमर (अन्धकार, प्रमादी, भद्दा, ढँकने बाला) ।६ प्रधान था प्रकृति 
था अव्यक्त का निर्माण तीन गुणों से होता है, अतः वह त्रिगुणात्मक कहा जाता है (सत्त्वरजस्तमसां साम्यावस्था 
अर्थात्‌ जब सत्त्व, रज एवं तम समरस होते हैं तब वह चिंगुणात्मक होता है) । सांख्य ने सभी भौतिक (स्थल 
एवं मानस सूक्ष्म तत्त्वों का विश्लेषण किया है । अत्यन्त मिम्तकोटि का तत्त्व है भारी अमंद्य पदार्थ तथा स्थल 
एवं जड़ वृत्तियाँ, जो तमस्‌ कही जाती हैं (गुरु, भारी, वरणक एवं ढँँकने बाली) | पुनः एक ऐसा तत्त्व है 
जो स्थूल एवं सूक्ष्य विदव में निरन्तर परिवर्तन का द्योतक है। इसे रजस्‌ कहा जाता है (चल, परिवर्तनशील 
एवं उपष्टम्भक, उत्तेजक) । तीसरा पदार्थ या ठत्त्व है चेतना से उद्भूत भिन्न-क्रिया-प्रकार जिससे ज्ञान एवं 
अनुभूति उत्सन्न होती है, इसे सत्त्व कहा जाता है (रूघु, प्रकाश, जो स्थूल एवं केबल भौतिक पदार्थों के विरोध 
में होता है, प्रकाशक, प्रकाशमान जो तमस्‌ का विरोधी होता है) । ये तीनों तत्त्व विभिन्न अनुपातों में मिल 
कर इस विकसित विश्व का निर्माण करते हैं। कई दृष्टिकोणों से इन्हें गुण की संज्ञा दी गयी है, ये विशेषताएँ 
हैं, वे मानो रस्सियाँ हैं, जो पुरुष को संसार से बाँधती हैं! इस विश्व का आधार गुणों में निहित है। प्रधान 
गुणों से भिन्न नहीं है | प्रत्युत वह विकास आरम्भ होने के पूर्व के बीज या मौल (आदि) पदार्थ का नाम 
है । प्रकृति को अनादि एवं अनन्त कहा गया है, अत सांख्य सिद्धान्त ने ख्रष्टा के रूप में ईदवर की कल्पना 
नहीं की और ईइवर को अनावश्यक या व्यर्थ माना है | सांख्य ने विश्व के विकास से सम्बन्धित जो सिद्धान्त 
प्रतिपादित किया है वह आधुनिक विकासवाद के सिद्धान्त के समान ही व्यावहारिक रूप से तर्कसंगत लूगता 
है। सम्मवतः बिश्व के उद्गम, मानव की प्रकृति एवं स्थूठ जगत से उसके सम्बन्ध तथा मानव की भावी 
नियति के प्रश्नों के उत्तर में सांख्य सिद्धान्त सबसे प्राचीन प्रयास है जो केवल तर्क पर ही आधत है । उन्नीसदीं 
शी में मन एवं प्रकृति को भिन्न तत्त्त माना गया और परमाणुओं को अविभाज्य ठहराया गया। आधनिक 
मौतिक शास्त्रियों ने तत्त्व को शक्ति के रूप में परिवर्तित कर दिया है, किन्तु इस अन्तिम शक्ति का स्वरूप 


६- सत्त्वं लघु प्रकाशकमिष्टमुपष्टस्भक चल च रज: | गुरु वरणकमेव तम:ः प्रदौषवच्चार्थतों वृत्तिः३) सां० 
का० (१३) । ग्रुण| इसलिए कहे जाते हैं कि बे कई गूना बढ़ते जाते हैं (गुणयन्तीति) और बस्तुओं को बिक- 
सित करते हैं। मिल्यइए 'मोहात्मक तसस्तेषां रज एपां प्रवर्तकम्‌। प्रकाशबहुलत्वाज्च सत्त्यं ज्याय इहोच्यते ॥ 
बनप्व (२१२७४) एवं गीता (१४॥५-१८), जहाँ पर तीस गुणों पर विदेखन है, विशेषतः यह-- स्व रजस्तम 
इति गुणा: प्रकृतिसम्भवा: (५५५); तत्न सत्तं मिर्मजत्वात्‌ प्रकाशकसनामयम्‌। सुखसझगेत ब्रध्ताति ज्ञानसहझगेन 
चानघ 0 इलोक ६; रजो रागात्मकं विद्धि तृष्णासड्गसमुद्भवम्‌ ! इलोक ७, बे० स० (२।२।१० ) पर झंकराचार्य का 
फथन है कि वेदस्तसूत्र के काल में सांख्य सिद्धान्त ने परस्पर विरोधी बातें कहीं---परस्परविर्द्धपचायं सांख्या- 
सामम्थुपयमः । क्वचित्सप्तेन्द्रियाण्यनुक्रामन्ति कवचिदेकादश | तथा क्चचित्महतस्तम्मात्रसगंमुपदिशन्ति क्वचिवहडक़ा- 
रात्‌। तथा क्नच्ित्त्रीष्यस्त:करणानि वर्णयन्ति बवचिदेकमिति (७ सात इन्द्रियाँ ये हैं--घर्म, पाँच करमेंद्रियाँ एवं 
मन; तोन अन्तःकरण ये हं--बुद्धि, मइंकार एवं मन। एक अमन्तःकरण है बढ्धि। 


धर्मशास्त्र एवं साख्य १२२४ 
अभी अज्ञात एवं रहस्यात्मक है। सांख्य सिद्धान्त के अन्तर्गत पुरुष या प्रकृति या दोनों कोई धार्मिक उद्देश्य नहीं 
उपस्थित करते, अर्थात्‌ उनके पीछे कोई घामिक पहल नहीं है| पुरुष कैसे प्रकृति के चंगुल में फँस जाता है 
इस वियय में कोई निश्चित एवं विश्वसनीय उत्तर नहीं मिल पाता | सांख्य सिद्धान्त केवछ इतना ही बताता 
है कि विवेकहीनता के कारण पुरुष किसी प्रकार चंगुरू में फेस जाता है । वेदान्तसत्र ने प्रधान को १।२।१६ 
में स्मातं कहा है और १।४।१ में उसे आनुमानिक कहा है ! प्रकृति से महान्‌ (बुद्धि, चेतना) की उत्पत्ति 
होती है, जिससे अहंकार उत्पन्न हो जाता है, अहंकार से एक ओर पाँच तन्मात्राओं (सूक्ष्म तत्त्वों, बथा-- 
शब्द, स्पर्श, गन्ध, रस एवं रूप) एवं दूसरी ओर मन एवं दस इन्द्रियों (ज्ञानेन्द्रियों) की उत्त्पत्त होती है । 
पाँच तन्मात्राओं से पाँच महान्‌ तत्त्वों (पृथिवी, जल, तेजस, वायु एवं आकाश) की उत्पत्ति होती है। ये ही 
२४ तत्त्व हैं और पुरुष र२५्वाँ तत्त्व है ।* प्रधान पुरुष से भिन्न है, वह पुरुष के उद्देश्य की पृत्ति करता 
है (पुरुष निष्क्रिय एवं साक्षी होता है); पुरुष प्रकृति के मूल तत्त्वों से भिन्न है, वह भोकता है (कर्ता नहीं ) ! 
सांख्य ईश्वर की अपेक्षा नहीं करता ।* प्रकृति एवं पुरुष इसोलिए एक साथ होते हैं कि पुरुष उसकी क्रिया 
देखे; यह उसी ध्रकार है जंसा कि हम एक अंधे एवं लँगड़े को पाते हैं (अंधा व्यक्त लँगड़े को अपने कंधे पर 
ले जा सकता है, लंँगड़ा व्यक्ति मार्य दिखाता चछता है और इस प्रकार दोनों समन्वित प्रयत्न से अपने 
लक्ष्य तक पहुंच जाते हैं) ।* जब पुरुष अपने एवं गृणों (जो प्रकृति में निहित होते हैं) के बीच का अन्तर 
जान लेता है तो उसे मुक्ति मिल जाती हैं ।१* सांख्य एवं योग दोनों इस बाह्य संसार को वास्तविक मानते 
हैं । दोनों ने आत्मा की अनेकता (पुरुषों) की कल्पना की है, दोनों के अनुसार ये आत्मा नित्य एवं 


७. बे० सू० (१४।११) में ब॒हृद्ारण्यकोपनिषद्‌ (४।४।१७) के 'यस्मिनू पञ्च पठचजना' को उदधत करने 
के उपरान्त पूरंपक्ष को इस प्रकार रखा गया है--तथा पब्चविश्तिसंख्यया यावन्तः संख्येया आकांध्षयन्ते 
तावन्त्यंब च॒ तत्त्वानि सांख्यें: संख्यायन्ते--मूलप्रकृतिरविकृति्भहदाद्या: प्रकृतिविकृृतयः सप्त । बोडदकदच 
विकारों न प्रकृतिनंचिकृति: पुरुष: ॥' यह अन्तिम इलोक सां० का० ३ है। 

प. साख्य-प्रवचनसूत्र (१८6२-४२) में आया है ईश्वरासिद्धें, मुक्तबद्धथोरन्यतराभावात्त तत्सिद्धि:।' 

मै पुरुषस्थ दरश्शनार्थ कंवल्यायें तथा प्रधानस्थ । पंग्बन्धवदुभयोरपि संयोगस्तत्कृतः सर्मः ॥। सरे० का० 
(२१) । युक्तिदोषिका (पृ० २, इलोक १०-१२) एवं अपनी टौका सांख्यतत्वकौमदों में उद्धत राजवातिक 
के अनुसार दष्टितस्त्र में जो ६० विषय विवेचित हैं वे ये [हैं--प्रधानास्तित्वमेकत्वमर्थवत्वमथान्यता। पाराथ्य॑ 
च तथाइनेक्यं वियोगो योग एवं च)। शेषवृत्तिरकतृ त्व॑ सौलिकार्था: स्मृता दशा १ विपयंथः पञ्चविधस्तथोक्ता 
नव तुधष्दयः । करणानाससामर्थ्य मष्टाविशतिधा मतस्‌ । इति षष्टिः पदार्थानामष्टभिः सह सिद्धिभिः ॥ सांख्यत्त्व- 
कोसुदे (गंगरनाथ झा द्वारा सम्पादित, बस्बई, १८८६) । देखिए सां० का० (४७ ) जहां 'प्रधानास्ति०, . .! 
आदि में वणित १० के अतिरिक्‍त ५० विषयों का उल्लेख है। अहिर्बुष्न्यसंहिता (१२२०-२६) ने सांख्य- 
तन्त्र के ६० विषयों का उल्लेख किया है, किन्तु उनमें एवं बाचस्पति द्वारा उद्धत राजवातिक में उल्लिखित विषयों 
में अन्तर है। 

१०. धर्मेण भसनम्‌ ध्व॑ गमनसधस्तादू भवत्यधर्मेण । ज्ञानेन चापदमो' विपर्ययादिध्यते बन्धः॥ सां० का० 
(४४); मिलाइए भीता (१४१८) 'कर्ष्द ग्रच्छान्ति. . ., शंकराचार्य (बे० सू० १।४४) ने कहा है--शेयत्वेन च॑ 
साय: प्रधान स्मयंते गुणपुयषान्तरशानात्केबल्यभिति बंददुनिः । 


३१३० धर्मशास्त्र का इतिहांस 


अपरिवर्तेनशील हैं । बह अन्तिम मत सांख्य एवं अद्गेत्र वेदान्‍्त कै विशिष्ट अन्तरों में एक है । हम यहाँ पर 
इन सब बातों के विशद विवेचन में नहीं पड़ेंगे। सांख्य का एक अन्य सिद्धान्त है सत्कार्यबराव, अर्थात्‌ कार्य 
पहले से ही कारण में विद्यमान रहता है, यह अभाव से नहीं उत्पन्न होता (सां० का० &६)। मिलाइए छाक्‍्दो- 
ग्योपनिषद्‌ (६१२२ कथमसतः सज्जायेत) एवं गीता (२१६, नासतो विद्यते भाव:) ! 

सांख्यकारिका की तिथि निश्चित करना एक कठिन समस्या है। परमार्थ ने कारिका एवं उसकी टीका 
को चीनी भाषा में लगभग ५४६ ई० में अनूदित किया था, अतः कारिका को हम २५०-३०० ई० के पश्चात्‌ 
नहीं रख सकते । यह इससे कई शतियों यपूर्दे की हो सकती है । कुमारिल के इलोकवात्तिक की दीका में 
उम्बेक ने माधव नामक लेखक का उल्लेख 'सांख्यतायक' के रूप में किया है तथा यूर्वाँ च्वाग ने मी माधव 
तामक एक सांख्य-आचार्य का उल्लेख किया है । डा० राघवन ने अपनी सरूप भारती” (पृ० १६२-१६४) 
में दर्शाया है कि माघव सांख्य का एक विध्वंसक आलोचक था, वास्तव में शुद्ध पाठ है--सांख्यनाशक-माधव' 
ते कि 'साख्यनायक-माघव' तथा वे सम्भवत: दिद्लनाय एवं धर्मकीति के पूर्व हुए थे (अर्थात्‌ ५०० ई० के 
पूर्व) । 

शंकराचार्य (देखिए इस अध्याय की पाद-टिप्पणी १) का कथन है कि कुछ उपनिषद-बचनों से ऐसः 
प्रकट होता है कि मानो वे सांख्य सिद्धान्त को स्पष्ट रूप से मानते हैं । हम यहाँ कुछ ऐसे उपनिषद््‌-बचनों 
को, जो या ठो सांख्य सिद्धान्तों को ढक लेते हैं या सांख्य सिद्धान्त के, अनुसार पारिभाषिक अर्थ वाले हैं, 
उद्ध,त करते हैं 4 ' अथवेवेद (१०।८।४३) का एक वचत अवलोकनीय है--ब्रह्मविद उस यक्ष को जानते 
हैं, जो आत्मा-युकत है, जो नव द्वार वाले कमल (शरीर) में तीन गुणों से ढेका हुआ निवास करता है।' इसे 
र्वेताइवतरोपनिबद्‌ (३१८) एवं गीता (५१३ नवद्वारे पुरे देही) से मिछाया जा सकता है। मुण्डकोपनिषद 
(२१३) ने कहा है-- उससे प्राण, मन, सभी इन्द्रियों, पझ्च तत्त्वों एवं आकाश, वायु, ज्योति (तेज), जल 
एवं पृथिवी का जन्म हुआ है । कठोपनियद्‌ ने इन्द्रियों के पदार्थों, मत, बुद्धि, महान्‌, अव्यक्त, पुरुष का 


११. पुण्डरीक नदवदारं त्रिभिर्गुणभिरावृतम्‌ । तस्मिन्यध्क्षमात्मन्वत्‌ सं ब्रह्मविदों वियु:॥ अथर्ववेद (१०। 
८।४३)। यहाँ यक्ष' का क्‍या अर्थ है, कहना कठिन है। यह शब्द ऋग्वेद (४५३१३, ५१०४, ७६१५) में 
भी आया है, जहाँ सायण ने विभिन्न अर्थ किये हैं। एतस्माज्जायते प्राणों मनः सर्वन्द्रियाणि च। ख॑ वायुरज्योति- 
रापः पृथियों विश्वस्य घारिणी ।॥। मुण्डकोपनिषयदू, (२११३); इच्ियेम्यः परा हयर्यथा अधस्थशुच परं सनः। मन-. 
सस्तु परा बुद्धिबुद्धेरात्मा सहान्परः॥ मह॒तः परमव्यक्तमव्यक्तात्युरुष: परः। पुरुषा्म पर किचित्सा क्ाष्ठा सा 
परा थतिः॥१ कठोपनिषद्‌ (३३१०-११) । कुछ हलके अन्तरों के साथ ये बातें बुहधोगियाशवल्क्यस्मति (&। 
१८४-१५८६) में भी पायी जाती हैं। वे० सू० (१४४१) सें सांख्य विरोधो इस कठ-वचन पर निर्भर रहता 
है, श्योंकि इससे यह प्रकट होता है कि सांख्य सिद्धान्त वेद पर आधुत हैं।मिछाइए भगवव्गीता (३।४२-४३ )। 
शॉंकरभाष्य (वे० सू०, १२१२) ने उल्लेख किया है--दा सूपर्णा सयुजा सखाया समान वक्ष परिषस्व- 
जाते । तयोरेकः पिप्पलू स्वाद्वत्यनव्नन्नन्योषभिचाकशीति ॥ मुण्डऊ० (३।११)” इ्वेत्ताइवतरोप>० (४।६ ) एवं 
आऋ० (१।१६४२०), फिर कहा है--अपर आह। द्वा सूपर्णा-इति । नेयमुगस्थाधिकरणस्थ सिद्धान्त भजते 
पेझगिरहस्यग्राह्मणेनान्यथा व्याख्यातत्वात्‌ । तयोरेकः पिप्पल स्वाइत्तीति सत्त्वम्‌, अनवनझ्न्यो. . .अभिषश्यति शस्तावेतो 
सत्त्वक्षेत्रज्ञी / यहू हा सुपर्णा मासक सन्‍्त्र बे० सू० (३३३४) का विद है। 


धम्रंज्ास्त्र एवं सांख्य श३१ 


उल्लेख किया है, जो क्रमशः उच्च कोटि की ओर बढ़ते जाते हैं ! यह सांख्य के समान ही है, किन्तु एक 
अपवाद है--यथा उपनिषद्‌ ने अहंकार का उल्लेख नहीं किया है और बद्धि एवं महान्‌ को भिन्न माना है, किन्तु 
सांख्य ने उन्हें अभिन्न रखा है। अतः स्पष्ट हैं कि इत दोनों उपनिषदों में विकास का वही सिद्धान्त है जो 
सांख्य द्वारा मी प्रतिपादित है, अन्तर केवल यह है कि उपनिषदों ने एक परम स्॒ष्टा (जों अखिल ब्रह्माण्ड 
का विधाता है) की कल्पता की है, जिसे सांख्य ने छोड़ दिया है और केवल विकासशील कोटि की ओर 
ही संकेत कर मौन घारण कर लिया है । झंकराचार्य ने वे» सू० (१।२॥१२) में हवा सुपर्णा सयुजा' (जो 
मुण्डकोपनिषद्‌ ३११।१ एवं ब्वेताश्वतरोपनिषद्‌ ३३१ एवं ऋ० १॥१६४॥२० में पाया जाता है / का उद्धरण 
दिया है और इसकी व्यास्या इसे जीव एवं परमात्मा' कहकर की है । आचार्य ने इसके उपरान्त अपने 
किसी पूर्व॑वर्ती के तके का उल्लेख किया है, जो पैज्भीरहस्य-ब्राह्मण पर निर्मर रहते हैं, जहाँ मन्त्र के उत्तरार्ध 
की व्याख्या इस प्रकार की गयी है मानो उसमें सत्त्व (बुद्धि) एवं क्षेत्रज्ष (आत्मा) की ओर संकेत हो। 
इससे कुछ लोग इस मन्त्र में सांख्य विचारों को पढ़ते हैं ॥ कठोपनिषद्‌ (३॥४) में आया है कि आत्मा का 
भोक्‍ता के रूप में वर्णन आत्मा के उस संयोग (सम्मिलन) का फल है जो इन्द्रियों एवं मन के साथ होता है । 
इवेताइवतरोपनिषद्‌ (६१३) में स्पष्ट रूप से सांख्य एवं योग की ओर संकेत आया है और उसका कथन 
है कि उस कारण के परिज्ञान पर जो सांख्य एवं योग के अध्ययन द्वारा प्राप्त किया जाता है, वह (व्यक्ति) 
सभी बन्धनों से छुटकारा पा लेता है ॥/** यह उपनिषद्‌ उन शब्दों से मरी पड़ी है जो बहुघा सांख्य सिद्धान्त 
द्वारा अयुक्त हुए हैं, यथा--अव्यक्त' (१८); सुण' (५७ स विश्वरुपस्त्रिगण:;, एवं ६।२, ४ एवं १६); 
ज्ञ' (४२, ६।१७); प्रकृति! (मायां तु प्रकृति विद्यात्‌ ४१०); पुरुष (श२, ३॥१२, १३, ४७); 
अधान! (११०, ६॥१० एवं १६); लिंग! (१॥१३, ६६) । श्वेताशव० (६११) ने एक ईश्वर को इस 
प्रकार कहा है--साक्षी चेता केवलो निर्मुणइच् !” सांख्य ने ईश्वर को स्वीकार नहीं किया है और उसकी 
उपाधियाँ 'पुरुष' के लिए रख दी हैं । पुरुष” तो सांख्य के अनुसार केवछ निष्किय साक्षी है, शुद्ध बुद्ध है 
और वह गुणों से अप्रमावित है । प्रश्नोपनिषद्‌ (४८) ने पाँच तत्त्वों एवं उनकी मात्राओं (पृथिदी च पृथिवी- 
मात्रा च. . . ), दस इन्द्रियों एवं उसके पदार्थों, मन, बुद्धि, अहंकार आदि का उल्लेख किया हैं । प्रकृति 
एवं तीन गुणों के संबंध में अपने सिद्धांत के लिए सांख्य लोग अजामेकाम्‌' (इ्वेताइव० ४]५)*३ 


१२. नित्यो नित्यानां चेतनइचेतनानामेकों बरहूनां यो विदधाति कासान्‌॥ तत्कारणं सांख्यथोगाधिगम्यं 
जञात्वा देव मुच्यते सर्वपाशे:॥ प्वेतादइव० (४॥१३) । इसका प्रथम अर्घाश कठो० (५१ ३०) में आया है । शंकरा- 
चार्य (बे० सू० २।१।३) ने टिप्पणी की है--यत्तु दर्शनमुक्तं तत्क/रणं सांख्ययोगाभिषश्नस्‌ इति, दैदिकमेय तत्त्व- 
शान ध्यान च सांख्ययोगशब्वाभ्याम्रभिलप्यते प्रत्यासत्तेरित्यवगन्तव्यमू / मिलाइए गीता (१३११६ एवं २१ ) 
प्रकृतिं पुरुष चेव ... जहाँ पुरुष , प्रकृति एवं गुण फे सम्बन्ध का उल्लेख है । 'साक्षो' शब्द की व्याख्या 
पॉणिनि द्वारा इस प्रकार की गयी है--साक्षादुद्रष्टरि संज्ञायाम' (५२।२६) । 'किवल्य' शब्द, जो सांख्य का परमःर्थ 
है, केवल' (जो इ्वेताइबतरोपनिषद्‌ ११११ एवं ६।११ में आया है ) से निष्पन्न हुआ है और उसका अर्थ है 
'केवलस्थ भाव: । 

१३. अजामेकां लोहितशुक्लकृष्णा बहवीः प्रजा: सृजमानां सरूपा: ॥ अजो हयेको जुषसाणोध्नुशते जहा- 
त्येनां भुवतभोगामजोधत्यः ॥ इवेताइव० उप० (४४५) । यह मन्त्र आह्लंकारिक ढंग से प्रकृति, पुरुष एय युणों 


र्श्र घमंशास्त्र का इतिहास 


मन्त्र का आशय छेते हैं (देखिए शांकरभाष्य, वे० सू० १॥४॥८)। इस मन्त्र का अथे यह है-- एक अजा 
(अजन्मा) है जो छाल, दवेत एवं कृष्ण रंग से परिपूर्ण है, किन्तु जो एक-दूसरे से मिलती-जुलती बहुत-सी 
सन्‍्तानें उत्पन्न करती है। एक अज (बिना जन्म वाला) है, जो उसके आश्रय में रहता है (अर्थात्‌ उसे प्यार 
करता है), उसके पाइव में सोता है। एक अन्य भी है, जो उसे, आनन्द पाने के उपरान्त, छोड़ देता है।' 
इसी प्रकार, सांख्यवादियों का कथन है कि सांख्य सिद्धान्त के प्रवर्ततक कपिल श्वेताशवतरोपनिषद्‌ (५२) में 
उल्लिखित हैं--यह वही है, जो आरम्भ में, कपिछ मुनि का, जब वे उत्पन्न हुए, विचारों से छाल॒न-पालन 
करता है, और जब बे उत्पन्न होते रहते हैं, उन्हें देखता है । यदि कोई इ्वेताश्वतरोपनिषद्‌ के बहुत-से वचनों पर 
ध्यात दे, यथा-३।४, ४१२ एवं ६१८ पर, तो उसे यही मानना पड़ेया कि ऋषि कपिल (अर्थात्‌ लोहित मुनि), 
हिरण्यगर्भ (सोने के शिशु ) ही हैं, जिन्हें प्रथम सृष्टि (हिरप्यगर्भ: समव्तताग्र, ऋ० १०।१२१।१)कहा जाता है।" ४ 
वे० सू० (२।१११) पर शंकराचार्य कहते हैं कि केवछ “कपिल! शब्द के आ जाने से ही यह नहीं समझ 
लेना चाहिए कि वे ही सांख्य के प्रवर्तक थे, क्योंकि एक अन्य कपिल भी थे जो वासुदेव कह्टे जाते थे, जिन्होंने अपनी 
कुंद्ध दृष्टि से समर के पुत्रों को भस्म कर दिया था ॥* शंकराचायें इतना मानने को सन्नद्ध हैं कि सांख्य एव 
योग दोनों उन बातों में वैदिक सीमा के अन्तर्गत आ जाते हैं, जो वेद के विरोध में नहीं पड़तीं॥ पठ्च तत्वों 
(महामूतानि) का उल्लेख ऐत० उप० (३।३), प्रश्व० (४४) में तथा इनकी पाँच विशेषताओं (गुणों) का 
उल्लेख कठोपनियद्‌ (३३१५) में हुआ है । 


के विषय में ( सांख्य-विरोधी के मत के अनुधार ) बताता है। “अजा' एवं 'अज' का साधारण अर्थ है 
बकरी' एवं बकरा' । इन हदाउदों का यह भो अर्थ है जिसने जन्म नहाँ ग्रहण किया है, अर्थात्‌ 
'अजन्मा' अतः अजा” प्रकृति के लिए तथा 'अज' पुरुष के लिए है, ये दोनों संख्य के अनुसार निल्ष हैं। 
'छोहित' (लाल) “रज' के लिए, 'शुक्ल' (इबेत) 'सत्त्वगुण' (जो प्रकाशक है) के लिए तथा 'कृष्ण' (काला) 
वर्मा के लिए प्रयुक्त हुआ है। प्रकृति से बहुत से पदार्थ उदभत होते हैं। मन्त्र का दूसरा अर्धाश उस आत्मा 
की ओर संकेत करता है जो अंबकार से ढेंका हुआ है अतः बह बन्धन में रहता है, किन्तु धह व्यक्तित जो गुणों 
एवं पुरुष के अन्तर को समझ लेता है प्रकृति को छोड़ देता है, अर्थात्‌ मोक्ष पा लेता है। इस इलोक में एक 
प्रकृति (यहाँ पर अजा अर्थात्‌ बकरी के रूप में वणित) से बहुत्त से पुरुषों 'अजों' अर्थात्‌ बकरों के सम्बत्धों 
का उल्लेख है। ये तीनों रंग बास्तव में, क्रम से तीन तत्त्वों, अर्थात्‌ तेज, जल एवं अन्न (अर्थात्‌ पृथियो) के लिए 
प्रयुक्त हैं। देलिए छान्‍्दोग्योपनिबद्‌ (६१३११ )---पदग्ने रोहित रूप॑ तेजसस्तदूपं यच्छुक्ल॑ तदर्पां यत्कृष्ण तदब्नस्ये । 
१४. या तु श्रुतिः कपिलस्य ज्ञानातिशयं प्रवर्शयन्ती प्रदर्शित न तथा श्रुतिविरुद्धभपि कापिल॑ मतं श्रद्धातुं 
शक्यं कपिलमिति श्रुतिसामान्यमात्रत्वात्‌ । अन्यस्थ च कपिलस्थ सगरपुचराणां प्रतप्तुर्वासुदेधचनाम्तः स्मरणात्‌ । 
भाष्य (वे० सू० २१११); येन त्वंशेन.न विरुध्येते तेनेष्टमेव सांख्यथोगस्मृत्योः सावकाशत्वम्‌ ! शंकराचार्य (बे० 
सू० (२११३३) । ह 
.. १४. विष्णुयुराण (४४१२) में कपिल को भगवान्‌ पुरुषोत्तम का एक अंश कहा! गया है। कपिल ने 
सगर के उन ६० सहस्न पुत्रों को, जिन्होंने उनके पास चरते हुए अश्वमेध के घोड़े को उनके द्वारा चराया गया 
समझ लिया था, भस्म कर दिया था (४४१६-२३) । वासुदेव कपिल के लिए देखिए वरपर्व (१०७३ १-- 
रे३, चिंत्रशाला संस्करण ) जहाँ आया है--ततः कुद्धों महाराज कपिलो भुनिसतम:। वासुदेबेति य॑ प्राहु: कपिल 
मुततिपुंगवस्‌ ॥।... .ददाह सुमहातेजा मन्दबुद्धीन्‌ स साथरान्‌ । यह कथा यनपर्य (४७४७-१८) में भो आयी है। 
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'सांख्य' शब्द का उल्लेख स्वेताश्व० उप» में हुआ है, कठ एवं मुण्डक के कुछ सिद्धान्त सांख्य सिद्धान्त से 
मिलते हैं तथा स्वेताइ्वतरोपनिषद्‌ ने बहुत से ऐसे शब्द प्रयुक्त किये हैं जो सांख्य-सम्बन्धी ग्र थों में आये हैं, अतः 
प्रश्न उठ खड़ा होता है कि उपनिषदों से सांख्य का कया सम्बन्ध है? इस विषय में तीन दृष्टिकोण हैं--(१) 
उपनिषद्‌ एवं सख्य के विचार समानान्तर रूप में विकसित हुए, (२) सांख्य ने उपनिषदों के जिचारों को 
बीज रूप में ग्रहण कर उन्हें विस्तृत किया, (३) कुछ उपनिषदों ने सांख्य से उधार लिया । स्थानाभाव से इन 
प्रश्नों का विवेचन यहाँ नहीं किया जायगा। प्रस्तुत लेखक की धारणा है कि सांख्य ने उपनिषदों के बिचारों 
पर अपने को आधारित किया है। प्राचीन उपनिषदें, यथा बृहदारण्यकोपनिषद्‌, छान्दोग्योपनिषद्‌ आदि सांख्य- 
सिद्धान्तों एवं प्रणाली के कुछ भी अंश प्रदर्शित नहीं करतीं, किल्तु कठ, मुण्डक, श्वेताश्वतर, प्रइन (जों छान्दोग्य, 
बृहदारण्यक से अपेक्षाकृत पश्चात्‌काछीत हैं) में सांख्य के संकेत मिल जाते हैं । शुद्ध रूप से केवल सांख्य- 
सिद्धान्त-सम्बन्धी ग्रन्थ या लेखक ईसा से कुछ शतियों पूर्व भी नहीं पाये जाते, जब कि प्रमुख उपनिषदें (ड्वेता- 
इतर को हेकर लूगमय बारह) ई० पू० ३०० के उपरान्त नहीं रखी जा सकतीं। वे० सू० (१।४।८ एवं 
२।३।२२) ने इ्वताइवतरोपनिषद्‌ को भी श्रुति” के अन्तर्गत रखा है। इन सब बातों से स्पष्ट है कि उपनिषदे 
सांख्य से अपेक्षाकृत अधिक प्राचीन हैं । गाबें (डाई सांख्य फिलॉसफी, पृ० ३) ने कहा है कि अपने लम्बे 
इतिहास में सांख्य ने अपने मौलिक सिद्धान्तों में कोई परिवर्तन या परिष्कार नहीं देखा । किन्तु जैँकोबी इससे 
सहमत नहीं हैं, उनका कथन है कि सांख्य का उद्भव समान सांस्कृतिक एवं दाहंनिक भाण्डार से हुआ । ओल्डनबर्गं 
का कथन है कि सांख्य का उद्गम कठोपनिषद्‌ एवं इवेताश्वतरोपनिषद्‌ में पाया जाता है और उनकी यह भी धारणा 
है कि मौलिक सांख्य एक स्वतन्त्र विकास है (डाई लेछे डर उपनिषदेत अण्ड डाई अंफांजे डेस ब्रुद्धिज्सस', १६१५, 
प्‌ू० २०६) । सांख्य एवं योग कौटिल्य को भी ज्ञात थे [सांख्यं योगो लोकायतं चेत्यान्वीक्षिकी, अथैशास्त्र, 
१२, पु०६) । अतः हम कह सकते हैं कि दा निक सम्प्रदाय के रूप में साख्य का आरम्म कम-से-कम ईसा पूर्व 
चौथी झत्ती के पूर्व हो चुका था। 

सांख्य सिद्धान्त के उद्यम के विषय में जानकारी के लिए अब हम संस्कृत के ग्रन्थों का अवलोकन करेंगे । 
सर्वप्रथम हम महाभारत को उठायेंगे। 

शाल्तिपर्व '६ के बहुत से वचनों में सांख्य के कुछ सिद्धान्त, पारिभाषिक शब्द एवं व्यक्ति दृष्टि- 
गोचर होते हैं। इस प्रकार के बहुत से स्थल हैं, अतः हम कुछ ही दुष्टान्त उपस्थित करेंगे | २०३चें 
अध्याय में एक चतुर शिष्य एवं उसके आचाय की बातचीत पायी जाती है। आरम्भ इस बात से होता है कि 
वासुदेव ही यह सब हैं (वासुदेवः सर्वंमिदम्‌ ) । इसके उपरान्त बात बढ़ती है---'जिस प्रकार एक दीपक से सहस्रों 
दीपक अग्रसरित हो सकते हैं, उसी प्रकार प्रकृति असंख्य वस्तुएँ उत्पन्न करती है, किन्तु ऐसा करने से बह्‌ 
(आकार में) कम नहों हो जाती; अव्यक्त (प्रकृति) की क्रिया से बुद्धि स्फुरित होती है और (बुद्धि से) 
अहंकार की उद्मूति होती है, और अहंकार से आकाश निकलता है, जिससे वायु उटता है और तब तेज, जलू एवं 
पृथिवी में प्रत्यंक की इसके पूव॑वर्ती से उत्पत्ति होती है। ये आ् मूल प्रकृतियाँ हैं, और सम्पूर्ण विश्व इनमें केन्द्रित 


१६. इस प्रकरण में शान्तिपव के वचन हम भण्डारकर ओरिएण्टल रिसर्च इंस्टीच्यूट द्वारा प्रकाशित 
महाभारत से उद्युत करेंगे । किन्तु अन्य पर्बों के वचन चित्रशाक्ता प्रेस के संस्करण से लिये जायेंगे । 
३५ 
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है (२५-२६) ।'* इसके उपरान्त ज्ञान के पाँच अंगों अर्थात्‌ पञ्च ज्ञानेन्द्रियों (कर्ण, चर्म, चक्षु, जिल्धा 
एवं नासिका) एवं पञुच कर्मन्द्रियों (हाथ, पैर आदि), ज्ञानेन्द्रियों के पड्च विषयों (शब्द, स्पर्श आदि ) एवं 
१६वें मत (जो विभ है) का उल्लेख हुआ है (इलोक २७-३१) । इसके पदचात्‌ अध्याय में पुरुष (आत्मा) 
का उल्लेख है, जो नव द्वार वाले नगर का निवासी है और अमर एवं अविनाशी है“, जो सभी जीवों में 
दीपक के समान देदीप्यमाव है, चाहे वहु बड़ा हो या छोटा। २०४ वें अध्याय में वही कथनोपकथन आगे 
चलता है और प्रथम इलोक में आया है कि सभी भूतों की उद्मृति अव्यक्त से होती है और बे पुन: अव्यक्त भें 
ही समा जाते हैं। इसमें क्षेत्र (शरीर, देह) एवं क्षेत्रत्ष (इलोक १४) की ओर संकेत है और अन्त में निष्कर्ष 
रूप में यह कहा गया है कि जिस प्रकार अग्नि-दग्ध बीज नहीं जमते, आत्मा उन क्लेशों से, जो सम्यक ज्ञान 
की अग्नि से जरू जाते हैं, पुतः सम्बन्धित नहीं होता ।** अध्याय १०५ में २२-२३ इलोक तीन गुणों 
की विशेषता बताते हैं। अध्याय २०६ में आया है कि जब जीव क्रोध, लोभ, मय, दर्प को संयर्मित कर 
लेता है तो वह परमात्मा, अर्थात्‌ विष्णु में, जो अव्यक्त रूप है, समाहित हो जाता है । अध्याय २०७ में उन 
उपायों का उल्लेख है जितके द्वारा परम लक्ष्य की प्राप्ति की जा सकती है और ब्रह्माचर्य को प्रथम उपाय 
माना गया है। इन अध्यायों में जो सिद्धान्त कहे गये हैं और जिनमें कुछ सांख्यकारिका के अनुरूप हैं, वे वेदान्त के 
परबह्म की संगति में बेंठ जाते हैं, किन्तु मौलिक सांख्य में तो परब्रह्म की बात ही नहीं उठती। 

शंकराचार्य ने वे० सू० (२२३७) के भाष्य में स्पष्ट रूप से कहा है कि कुछ ऐसे दार्शनिक थे 
जिन्होंने सांख्य एवं योग के सिद्धान्तों को अपना लिया था, परमेदबर की कल्पना कर ली थी और ऐसी 
धारणा रखते थे कि तीनों, अर्थात्‌ प्रधान, पुरुष एवं ईश्वर एक-दूसरे से भिन्न हैं। अतः महाभारत में जो सांख्य 
की ओर संकेत मिलते हैं, सम्भकत: वे उन दार्शनिक सिद्धान्तों से सम्बन्धित हैं जिनमें तीनों, अर्थात्‌ प्रकृति, 
पुरुष एवं परमात्मा को स्वीकार किया गया था, जिनसे उस पदचात्कालीन सांख्य सिद्धान्त की उद्भूति हुई जिसने 
विश्व के परम शासक की धारणा को त्याग दिया। शान्ति पर्व के नारायणीय प्रकरण में सांख्य, योग, पांथ्चरात्र, 
वेदों एवं पाशुपत को ज्ञानानि! एवं नानामतानि' (विभिन्न दृष्टिकोण) की संज्ञा दी गयी है और कृपिल 


१७ सूलप्रकृतयोह््टौ ता जगदेतास्ववस्थितम्‌ । झानन्द्रियप्ण्यतः पठ्च पठ्च कर्मेरिद्रयाष्यपि। बिषया 
पञ्च चेक च विकार षोडशं सनः॥ इलोक २६-२७ । मिलाइए सांख्यकारिका (३)। 

१८. नवद्वारं पुर॑ं पुण्यसेत॑भविंः समस्वितम्‌ । व्याप्य होते महानात्मा तस्मात्पुरुष उच्पते ॥ श्ञान्तिपय 
(२०३।२५) । सिलाइए भगवद्गीता. नवद्वारं पुरे देही नेव कुवंनू न कारयन्‌ /' पुरुष! शब्द सामान्यतः इस 
प्रकार व्युत्पन्न किया जाता है, 'पुरि शेते इति पुरुष:', देखिए निरुकत (१।१३): यथा चापि प्रतीतार्थानि स्युस्तथ- 
तान्याचक्षीरन्‌ पुरुष पुरिशय इत्याच्क्षीरनू; किन्तु २7३ में इसने इसको तौन व्युत्पत्तियाँ दी हैं पुरुष: 
पुरिषाद: पुरिदाय पुरयतेर्ना [प्रथम है सद अर्थात्‌ बंठना धातु से उत्पन्न, पुरि+ष) । 'पुरि शेते' से व्यूत्पन्न दाब्द 
बुहू० उप० (र।४१८) में अपया है 'स वा अय॑ पुरुष: सर्वासु यूर्ष पुरिशयः। “नदद्वारे पुरे देही ” इबेताइब० 
(३४१८) में आया है। 

१ढें- योगसूत्र में क्लेश/ एक पारिभाषिक शब्द है जहाँ यह्‌ अधिकतर आया है, यथा--१।२४, २१२ 
एबं ३, २।१२, ४।२८ एवं ३०। योगसूत्र (२॥३) में पाँच क्लेशों को इस प्रकार बताया गया है--'अविद्या- 
अस्मिता-राग-देष-अभिनिवेशाः बलेशा: ।' बे लोगों को तंग करते हैं, अतः क्लेश कहे जाते हैं (क्लिइ्यन्ति पुरुषम्‌) । 
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को, जो परम कहे गये हैं, सांख्य का प्रवतंक माना गया है। अध्याय २६४ (श्लोक २६-४८ ) में सांख्य 
के २५ तत्त्वों का उल्लेख है, यथा प्रकृति या अव्यक्त, मह॒त्‌, अहंकार, अहंकार से उत्पन्न पठ्चतत््व (इन 
आठों को प्रकृतियाँ कहा गया है) एवं १६ विकार (इलोक रद) । इन्हें क्षेत्र कहा जाता है, आत्मा को 
रश्वाँ तत्त्व कहा गया है ओर उसे क्षेत्रक्ष एवं युरुष की संज्ञा मिली है (इलोक ३७, “अव्यक्ते पुरे शते 
पुरुषस्चेति कथ्यते )। ईइबर या ब्रह्म के विषय में इस अध्याय में कुछ नहीं आया है । 

शान्तिपर्व के अध्याय २११-२१२ (जिममें कूछ १०० इल्लोक हैं) में मिथिक्ता के राजा जतक (जो 
यहाँ जनदेव' कहे गये हैं) द्वारा पणचशिख से ज्ञान ग्रहण करने का उल्लेख है। पञ>चशिख सम्पूर्ण बिश्व का प्रमण 
करते हुए मिथिला पहुँचे थे | पञ्चशिख को आसुरि का प्रथम एवं सर्वश्रेष्ठ शिष्य कहा गया है और ऐसा 
उल्लेख हुआ है कि उन्होंने पण्चस्रोतों पर** एक सहस्र वर्षों तक सत्र का सम्पादन किया था । 
वे कपिला नाम्नी ब्राह्मणी से उत्पन्न हुए थे और इसी से उन्हें कापिलेय (इलोक १३-१५ ) कहा गया है। 
जनक के दरबार में एक सहख्र आचार रहते थे जो विभिन्न सम्प्रदायों के दृष्टिकोणों को उपस्थित करते थे । 
इलोक ह में आया है कि पत्चशिख ने परम्णि कपिल एवं प्रजापति के समान प्रकट होकर लोगों को आश्चर्य में 
डाल दिया और अपने तकों से सैकड़ों आचारयों को म्रमित कर दिया (इलोक १७) | आगे चलकर जनक ने उन 
आचार्यों को छोड़ दिया और पंचशिख का अनु सरण किया (इलोक १८) ! जाति या कृत्यों एवं सभी कुछ के 
विषय में उन्होंने जनक के मन में वितृष्णा उत्पन्न कर दी और उनके समक्ष सांख्य द्वारा उद्घोषित परममोक्ष की 
व्याख्या उपस्थित की । अध्याय २१२ में पञ्चशिख ने पाँच तत्त्वों, पाँच ज्ञाने निद्रियों, पाँच करें सदियों, मन (इलोक 
७-१२) तथा सात्त्विक, राजस एवं तामस भावों के लियों (इलोक २५-२८) की उद्घोषणा की है तथा 
वर्णन किया है कि किस प्रकार आत्मा को खोजने वाला व्यक्ति आनन्द एवं क्लेश के बन्धनों से मुक्त होता 
है और जरा तथा मृत्यु के मय के ऊपर उठकर अमरत्व को प्राप्त करता है। ये दोनों अध्याय स्पष्ट रूप से तार- 
तम्य के साथ सिद्धान्त उपस्थित नहीं करते और एसे शब्दों का प्रयोग करते हैं जो २५ तत्त्वों की संगति में 
बंठ नहीं पाते । अध्याय २१२ (इलोक १२) में 'एकाक्षर ब्रह्म को कतिपय रूपों का धारणकर्ता' कहा गया है। 
उदाहरणा्थ , 'पुरुषावस्थ मव्यक्तम्‌' का क्‍या अथे है, कहना कठिन है। इन झब्दों से यही अर्थ निकाला जा 
सकता है कि पज्चशिखर ने उस अव्यक्त (अर्थात्‌ प्रधान) के बार में (जनक को) ज्ञान दिया, जो पुरुष पर 
निर्भर है (अर्थात्‌ जो पुरुष के संयोग से क्रियाशील होता है) और वह पुरुष परम सत्य है। इसमें पुनः कहा गया 
है कि पञज्चशिख इत्टियों एवं सत्रों के सम्पादन से उत्पन्न ज्ञान में पूर्ण हो गये, तपों हारा उन्होंने ईश्वर का 
साक्षात्कार पाया, क्षेत्र तथा क्षेत्रज्ष के बीच के अन्तर का परिज्ञान किया तथा ओम्‌ के प्रतीक के रूप में ब्रह्म 
की अनुभूति प्राप्त की |" अतः शान्तिपर्व के इन अध्यायों में पञईचशिख का जो सिद्धान्त प्रकट हुआ है, 


२०. पच्चस्रोत सस्भवतः 'पझुचनद' (पंजाब की पाँच नदियाँ) हैं। इस संस्करण में शान्तिपर्त ने 
अध्यर्य २११ में एक इलोक छोड़ दिया है--पजञ्चल्नोतसि निष्णात: पडचरात्रविशारद:। पठचज्नः पञ्चकृत्‌ 
पहञन्‍ुचगुण: पञ्चशिखः स्मृतः॥' यहाँ पझ्चशिख को पज्चरात्र (बंष्णब) के सिद्धान्तों सें निष्णात माना गया है, 
दे कापिलेय कहे गये हैं अत्त: सम्भवत: उनकी माता का नाम कपिला था। 

२१. त॑ समासीनमागम्ध सण्ड्ल कापिलं महत्‌ । पुरुषावस्थमव्यक्त परमसार्थ न्‍्यबोधयत्‌ ॥ इत्टिसबत्रेण 
संसिद्धों भूयश्च तपसा मुनि: । क्षेत्रक्षेत्रशयोव्यंक्ति बुबुधे देवदर्शन ॥ यत्तदेकाक्षरं ब्रह्म नानारूप प्रवृश्यते। शान्ति० 


ई३६ थर्मेश्ञासत्र का इतिहास 


वह वास्तव में अद्वेंत है, जिस पर पश्चात्कालीन सांख्य के कुछ समान सिद्धान्त बैठा दिये गये हैं, जिससे सुष्टि 
आदि की व्याख्या की जा सके ।** शान्तिपर्व (३०६।५६-६६, चित्रशाला श्रेस संस्करण-३१८।५८-६२) 
में विश्वावस्‌ याज्वल्क्य से कहते हैं कि उन्होंने २५ तत्त्वों के बारे में जैगीबव्य, असित-देवल, वार्षगरण्य (परा- 
शर गोत्र के ), मृग पञ्चशिख, कपिल, शुक, गोतम, आष्टिषेण, गर्म, नारद, आसुरि पुलस्त्य, समत्कुमार, श॒क्त एवं 
कश्यप से सुना है। पुत: ३३६।६५ (चित्रशाल्ा सं० ३१८॥६७) में आया है कि याज्ञवल्क्य ने सांख्य एवं योग दोनों 
पर पूर्ण रूप से अधिकार ग्राप्त कर लिया था। शान्तिपर्व (३०६!४, चित्रशाला सं०) में आया है कि सांख्य 
एवं थोग दोनों एक हैं ।*+ 

महामारत में पओचशिख का बहुधा उल्लेख हुआ है। शान्तिपर्व (३०७ वाँ अध्याय, कुछ १४ इलोक) में 
म्रुधिष्ठिर ने भीष्म से पूछा हैं कि किस प्रकार कोई जरा या मृत्यु के ऊपर उठ सकता है, क्या तपों द्वारा 
या कृत्यों द्वारा या बैंदिक अध्ययन द्वारा या रसायन प्रयोगों के द्वारा कोई इनके ऊपर उठ सकता है? मीष्म 


(२११।११-१३) । 'पुरुषावस्थ का यिग्नेह करना चाहिए (जिससे कि इसका कुछ अर्थ निकल सके), यथा 
पुरुष अवस्था (अवस्थानं यस्य) या “पुरुषे अवतिष्ठते इति'। “मण्डल कापिलं समहत! का अर्थ सर्वधा स्पष्ट 
नहीं हो पात्ता, किन्तु अहिबु ध्म्यसंहिता (१२१८-२६) के बचनों से ऐसा प्रकट होता है कि कपिल के सांख्य- 
तन्‍्त्र के सिद्धान्त दो भण्डलों में विभाजित थे, यथा प्राकृत एवं ब्रेकृत और दोनों में क्रम से ३२ एवं २८ 
विषय थे। 'सांख्यरूपेण संकल्पो वैष्णव: कपिलादूबे: ॥ उदितो यादृश: पूर्व तादु्श शुणु सेडखिलूम्‌ | घष्टिमेदं 
स्मृर्त तन्‍्त्रं सांख्यं नाम महामुने। प्राकृतं बेकृतं चेति मण्डले है समासतः।४ टीकाकार अर्जुन मिश्र ने इसे 
यों ससझा है-- कपिल का महान्‌ सिद्धान्त उनके (पञ्चशिख के) पास प्रकाश के पुझ्ज के रूप में आया और 
उनको परम सत्य का अर्थ बताया। किन्तु यह बहुत खोँंचातानी वाला अर्थ है । न्यवोधयत्‌' के कर्ता के 
तथा समासीनम्‌ (किसकी ओर संकेत करता है ? ) के विषय सें शंका है। प्रस्तुत लेखक को ऐसा जेंचता है कि अर्थ 
यों होना चाहिए--पंचशिख उनके (जनक के) पास आये और उन्हें महान्‌ कापिल सण्डल का ज्ञान दिया, 
जो सबसे बड़ा सत्य है, अव्यक्त है. . आदि ।' संस्कृत वाक्य के नियम के अनुसार आगम्य' एव न्यबोधयत' का कर्ता 
एक ही (अर्थात्‌ प्चशिख) होना चाहिए। 'समासीन! जनक की ओर संकेत करता है। मिलाइए 'एकाक्षरं पर 
श्रह्म! (सनु २८३) एवं ओसमित्येकाक्षरं ब्रह्म व्याहरन्‌ मामनुस्मरन! (गोता ८।१३) । अध्याय २११ का इलोक 
१३ यह है--आंधुरिसंण्डले तस्मिन्‌ प्रतिपेंदे तदव्ययम्‌ / (अव्यय एकाक्षर-क़ह्म की ओर संकेत करता है) । अतः 
मण्डल का अर्थ यों किया जाना चाहिए--सिद्धांतों का वह वत्त या मण्डल जो सर्चप्रथम कपिल द्वारा विवेचित 
हुआ।' 

२२. पञ्चक्षिख ने जनक को जो ज्ञान दिया, उसको स्थिति श्ञान्तिपर्व में इस प्रकार व्यक्त है (२१२। 
५०-५१)-- न खल्‌ मम तुधोइपि दहयतेअत्र स्ववमिदभाह किल सम भूमिपालः। इद्समृतपदं विदेहराजः स्वयमिह 
पञचशिखेन भाष्यमाणः ॥। मिलाइए झान्ति० (१७१।५६) अनन्त बत में वित्त पस्य में नास्ति किझचन। सिधि- 
रार्यां प्रदीप्ता्यां न में दहयति किझ्चन॥ धम्मपद २००, उत्तराध्ययन सूत्र (६१४) सुहं वसामो जीवामों 
जेसि मोणत्थि किचण | मिहिलाए डछ्झमाणीए न से इउझइ किचण।/ इसां तुयो वेद विसोक्षबद्धिमात्मानम- 
स्विष्छतति चाप्रमत्त: । न लिप्यते कर्मफलेरनिष्टैं: पत्र घिसस्थेत्र जलेन सिक्‍तम्‌ ॥ झान्ति०ण (२१२४४) । 

२३. यदेव योगाः पदयाच्ति तस्सांख्मेरपि दृश्यते। एक सांख्य थयोगं थे यः पत्यति स पश्यति॥! 


धर्मशास्त्र एवं सांख्य २१३७ 


तें जनक एवं भिक्ष्‌ पथञ्चशिख के संवाद का उदाहरण दिया है। पञ्चशिख का उत्तर है कि इन दोनों से छुट- 
कारा कोई नहीं पा सकता; यह मार्ग में छोगों के मिलन सा है (अर्थात्‌ क्षणिक है) | किसी ने स्वर्म या नरक 
नहीं देखा है, अपना कर्त्तव्य है वेदों के आदेशों का उल्लंघन न करना, दान एवं यज्ञ करना] इस अध्याय में 
सांख्य सिद्धान्त की ओर कोई विशिष्ट संकेत नहीं है, यद्यपि पञ्चशिख के भत दिये गये हैं) अध्याय ३०८ (कुल 
१६६ इ्लोक हैं, किन्तु केवल ३० इलोकों में प>चशिख के सिद्धान्त का उल्लेख है) में युधिष्ठिर ने प्रश्न किया है-- 
“किस व्यक्ति ने बिना गृहस्थाभ्रम छोड़े मोक्ष प्राप्त किया है ?! इस पर भीष्म ने उत्तर दिया है जो जनक 
(धर्मध्वज ) एवं भिक्षुकी सुलूभा के संवाद के रूप में है | जनक वेदन्न थे, मोक्षशास्त्र एवं राजधर्म में 
पारंगत थे, उन्होंने अपनी इन्द्रियों पर संयम रखा था और वे पृथिवी के शासक थे । सुरूमा ने संन्यासियों 
से राजा जनक के सदाचार की बातें सुन रखी थीं, अत: उसमें सत्य की जानकारी की प्यास थी | उसने योगबल 
से अपना भिक्षुकी रूप छोड़ दिया और एक अत्यन्त सुन्दर नारी का रूप धारण कर जनक से मिली । जनक 
ने उसे बताया कि वे पाराशय गोत्र के वृद्ध भिक्ष्‌ पझ्चशिख के शिष्य हैं, जो वर्षाऋतु में उनके साथ चार मास 
रहे और उन्हें (जनक को) सांख्य, योग एवं नीति-शास्त्र इन मोक्ष के तीन स्वरूपों के बारे में बताया, किन्तु 
शासक-पद छोड़ ने के लिए कोई बात नहों कही । जनक ने कहा--सभी प्रकार की विबयासक्ति को त्याग 
कर तथा परमोत्तम पद पर स्थित ( शासक ) रहकर मैं मोक्ष के तीन मार्गों का अनुसरण करता हूँ, इस 
मोक्ष का सर्वोच्च नियम है “विषयासक्ति से मुक्ति, विधयासक्ति का अभाव सम्यक ज्ञान से होता है, जिसके 
द्वारा व्यक्ति (संसार के) बन्धन से छुटकारा पाता है।' जनक ने आगे प्रकट किया है कि उस भिक्ष्‌ द्वारा, जो 
अपनी शिखा के कारण पञ्चशिख कहे जाते हैं, ज्ञान प्राप्त करने के कारण वे सभी विषयों से मुक्त हैं, यद्यपि 
वे अपने राज्य का शासन करते जा रहे हैं, वे इस प्रकार अन्य संन्यासियों से पृथक हैं। इसके उपरान्त जनक 
ने (३०८।३८--४१) भोक्ष के तीन प्रकारों का एक अन्य अर्थ किया है जो पञुचशिख द्वारा उन्हें प्राप्त हुआ 
था, यथा--( १) लछोकोत्तर ज्ञान एवं सर्वत्याग, (२) कर्मों के भ्रति ज्ञाननिष्ठा एवं (३ ) ज्ञान तथा कर्म का 
समुच्चय, और ऐसा कहा गया है कि जो इस तीसरे मार्ग का अनुसरण करते हैं वे गृहस्थों से कई रूपों में 
मिलते-जुलते हैं | जनक ने अपना दृष्टिकोण यों उपस्थित किया है--काबायघारण, सिर-मुण्डन, कमण्डलु का प्रयोग 
केवल बाहरी चिह्न हैं, ये मोक्ष की ओर नहीं के जाते, मोक्ष केवल अकिज्चनता से नहीं प्राप्त होता, धन-प्राप्ति 
से ही बन्धन नहीं होता, यह ज्ञान ही है जिसके द्वारा मुक्ति प्राप्त होती है, चाहे पास में धन रहे या न रहे ।*४ 
इछोक ४० से प्रकट होता है कि पञ्चशिख ने मोक्षनिष्ठा के तीसरे ब्रकार [ज्ञान-कर्म-समुच्चय ) पर बल दिया है 
ओर जनक ने इसे ही स्वीकार किया है। ३०८ वें अध्याय का शेषांश जनकद्वारा सुलूभा पर लगाये गये अभि- 
योग तथा जनक के विरोध में दिये गये सुरूमा के मर्मघाती वाक्य-बाणों से सम्बन्धित है ।*५ अस्त में बह 


२४. कांबायधारणं मौण्डयं त्रिविष्टब्ध: कम्रण्डलु:। लिड्यान्यत्यर्थमेतानि न मोक्षायेति मे मतिः !॥. . - 
आकिड्चन्ये न मोक्षो$स्ति केडचन्ये तास्ति बन्धनम्‌॥ कैझ्चन्ये चेतर चेव ज्तुर्ञनिन मुच्यते ॥ शान्ति० (३०८॥ 
४७ एवं ५० ) । अफिज्चन' का अर्थ होता है बहू जिसके पास कुछ भी न हो एवं आकैज्चत्य का अर्थ है 'अकिज्चन 
होने को स्थिति 

२५. क॒छ प्रत्युत्तर नोचे दिये जाते हैं--यद्यात्मनि परस्मिइ्च समतामध्यवस्यसि | अथ मां कासि कस्थेति 
किमधंसनुप््छसि | ... सर: स्वे स्व गृहे राजा सर्जः स्थे स्वे गृहे गही । निग्नहानुग्रहो कव॑स्तुल्यो जनक 
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कहती है--आपने अवश्य पञ्चशिख से मोक्ष के सम्पूर्ण सिद्धान्त को, उसकी प्राप्ति के साधनों के साथ, उन उप- 
निषदों के वाक्यों के साथ जो उसकी व्याख्या करते हैं या (ध्यान के) सहायकीों के साथ और निश्चित 
निष्कर्षों के साथ सुन लिया हूँ । 


उपयुक्त अन्तिम वचन्त स्पष्ट रूप से मोक्ष के विषय में उपनिषदों की ओर संकेत करता है और पूर्ववर्ती 
बातें जनक के सम्बन्ध में चिषघयासक्ति से छुटकारे की ओर संकेत करती हैं (३०८।३७, मुक्तसंग )। बृह॒दारण्प- 
कोपनिषद्‌ (३।१) में विदेह के राजा जनक द्वारा सम्पादित यज्ञ का उल्लेख है । राजा जनक ने उपस्थित ब्राह्मणों 
के मध्य यह घोषणा की थी कि मैं उस ब्राह्मण को, जो अत्यन्त ग्रम्भीर रूप से विद्वान और ब्रहिष्ठ होगा, एक 
सहस्र भायें दूंगा। याज्ञवल्क्य ने अपने शिष्य को यह आज्ञा दी कि वह गायों को हाँक ले चले, इस पर एक 
विद्त्तापूर्ण प्रश्नोत्तर-विमर्श उठ खड़ा.हुआ, जिसमें क्रुद्ध ब्राह्मणों एवं एक नारी ने भाग लिया और प्रश्नों की 
बौछार याज्ञवल्क्यथ को सहनी पड़ी। भ्रश्नकर्ता थे---अश्वछ (जनक के पुरोहित) जारत्कारव आतंभाग, भुज्यु, 
लाहयायनि, उषस्त चाक्राथण, कहोड़ कौषीतकेय, गार्गी वाचर्वेनवी, उद्दालकक आरुणि, विदग्ध शाकल्य (३॥६- 
थे, जिसका अन्त विज्ञानमानन्द ब्रह्म के साथ हुआ है)। बृह० उप(४१२) में ऐसा आया है कि जनक याज्ञ- 
वल्क्य के पास गये, श्रद्धा से उनके समक्ष झके और प्रार्थना की--मुझे सिखइए । याज्ञवल्कय 
ने उनसे कहा--आपने वेदाध्ययन् किया है, आचार्यों ने आपके समक्ष उपनिषदों की व्याख्या की है, किन्तु 
जब आप इस शरीर का त्याग करेंगे, तो कहाँ जायेंगे ?! जनक ने कहा कि वे इस प्रइन का उत्तर नहीं जानते और 
ऋषि से प्रार्थता कि वे उन्हें इस विषय में प्रकाश दें। इसके उपरान्त एक लम्बा विवेचन चल पड़ा है (बृ० उ० 
४।२, . .) जिसमें प्रसिद्ध वचन 'स एब नेति नेत्यात्मा अगुह्यो न हि गृहयते. . असझुगणों न हि सज्जते. , .अभय वे 
जनक प्राप्तोसि! (2।२॥४) आया है। भ्स्तुत लेखक को ऐसा लगता है कि किसी व्यक्ति ने सांख्य सिद्धान्तों के 
प्रचार के लिए शान्तिपर्व में उन सांख्य-सम्बन्धी वचनों का समावेश कर दिया जिनमें जनक के गुरू के रूप में 
याज्ञवल्क्य के स्थान पर पञ्चशिख को रख दिया गया है। 

उपयुक्त विवेचनों से यह प्रकट हो जात्ता है कि शान्तिपव के अध्यायों में जो सांख्य सम्बन्धी मत प्रका- 
शित हैं, वे सांख्य के मूल से मेल नहीं खाते, इतना ही नहीं, पञ्चशिख के मत जो अध्याय २११-२१२ में प्रका- 
शित हैं वे ३०८वें अध्याय के मतों से भिन्न हैं । अध्याय ३०८ में ज्ञान-कर्समुच्चय ही पथ्चशिख के मत 
के रूप में प्रकाशित हैँ, जब कि हम जानते हैं कि सांख्य मुक्ति के लिए केवल ज्ञान को प्रधानता देता है। यह 
द्रष्टव्य है कि इन अध्यायों में पव्चशिख के किसी ग्रन्थ की ओर संकेत नहीं हूँ, वे केवल घूमने वाले संनन्‍्यासी 
के रूप में वरणित हैं जिनके अपने कुछ विशिष्ट मत हैं] प्रस्तुत लेखक को प्रतीत होता है कि शान्तिपर्व के छेखक 
महोदय के समक्ष कोई ग्रन्थ नहीं था, प्रत्युत उन्होंने परम्परा से आयी हुई यह बात सन रखी थी कि पड्च- 
शिक्ष एक बड़े सांख्य प्रचारक थे। ग्रो० कीथ का मत है कि शास्तिपर्व का पञ्चशिख वह पञ्चशिख नहीं है 
जो घषष्टितन्त्र का लेखक है (सांख्य सिस्टम, पृष्ठ ४८)। 


राजभि:॥ ३०८। १२६-२७, १४७ | ननु नाम त्वया मोक्ष: कृत्स्ट: पझुचशिखाचछ तः। सोपायः सोपनिषदः 
प्रोपासअंग: सनिदचयः ॥ ३०5। १६३॥ टीकाकार नोलकण्ठ ने व्याख्या की है--उपासकगो ध्यानाइशगानि 


प्रम्ादीनि । 


धमशास्त्र एवं सांख्य ३३८६ 

शान्तिपर्व में कुछ अन्य अध्याय भी हैं जहाँ पर सांख्य सिद्धान्तों एवं तत्सम्बन्धी पारिभ।धिक शब्दों का 
उल्लेख हुआ है, किन्तु वे वासुदेव या परमात्मा की ओर संकेत करते हैं। उदाहरणार्थं, अध्याय. ३४० (इछोक २३, 
२४, २६-२७, ६४-६५) में नारद से स्वयं भगवान्‌ ने सांख्य के कुछ सिद्धान्तों का विवेचन किया है, यथा २४ 
तत्त्य एवं पुरुष (२५वाँ तत्त्व), तीनों गुण, पुरुष (जो क्षेत्रज्ञ एवं भोक्‍ता है), आचायं (जो सांख्य के विषय में 
निश्चित निष्कर्षों तक पहुँच यये हैं) लोग उसे ईश्वर कहते हैं जो सूर्य के मण्डल में कपिल के समान है, वह 
हिरण्यगर्भ, जो बेद में प्रशंसित है और योगशास्त्र का प्रणेता है, मैं ही हूँ । 

न-केवल शान्तिपवं में प्रत्युत महाभारत के अन्य पर्बो में भी सांख्य सिद्धान्त का विवेचन हुआ है। उदाहर- 
णाथं, आश्वमेधिक (३५४७-४८) ने सत्त्व, रज एवं तम का आत्मगुणों के रूप में उल्लेख किया है और उनके 
सन्तुलन की चर्चा की है। इसी अध्याय में, अन्यत्र २४ तत्त्वों का उल्लेख है, यथा---अव्यक्त, महान्‌, अहंकार आदि 
तथा तीनों युणों की चर्चा हैं। 

आसुरि का उल्लेख सांख्यकारिका द्वारा कपिल के शिष्य के रूप में हुआ है, योगसूत्र-माष्य (१।२५) एवं 
शान्तिपर्त (अध्याय ३०६) में मी इनकी चर्चा उद्धरणों में हुई है । किन्तु इनके द्वारा लिखित कोई ग्रन्थ नहीं है और 
किसी लेखक ने इनका कोई उद्धरण भी नहीं दिया है (केवल एक जैन लेखक हरिभद्र ने इतका एक इलोक उद्धुत 
किया है) । कपिल किवदन्लीपूर्ण एवं पुराणकथात्मक व्यक्ति हैं। ऋग्ेद (१०२७।१६) में कपिल दस अंगिरसों 
में परिगणित हैं। कपिल-सम्बन्धी श्रामक गाथाओं के लिए देखिए सांख्य-प्रवचत-भाष्य पर हाल की ममभिका (पृ० 
१४ ) । महाभा रत-सम्बन्धी संकेतों को हमने पहले हो देख लिया है। वनपर्व (२२११२६) में कपिल को सांख्य- 
योग का प्रवर्तक कहा गया है, परमर्थि की उपाधि दी गयी है और अग्नि का अवतार माना गया है। मत्स्यपुराण 
(१०२१७-१८) में आया है कि ब्रह्मा के सात पुत्रों, यंथा---सनक, सनन्‍द, सनातन, कपिल, आसुरि, बोरु एवं पशथ्कच- 
शिख को जल-तर्पण करना चाहिए । वामन-पुराण (६०॥७०) ने कपिरू [सांख्य के ज्ञाता के रूप में ), बोढ 
आओसुरि, पञ्चशिख (योगयूक्‍्त के रूप में) का उल्लेख किया है और कहा है कि सनत्कुमार ब्रह्मा के पास' योग- 
विद्या सीखने के छिए सब्र ।7६ 

कात्यायन के स्तानसूत्र (कण्डिका ३) में, जो पारस्करगृह्यसंत्र से सम्बन्धित है, निर्दिष्ट केवल ये ही ऐसे 
सांत व्यविंत हैं जिन्हें ऋषियों के साथ तर्पण किया जाता है। मामवतपुराण (१॥३।१०) में कपिल को विष्ण का 
पाँचवाँ अवतार कहा गया है, उन्हें सिद्धेश की उपाधि दी गयी है तथा आसुरि का सांख्य-शिक्षक कहा गया है 
(उस सांख्य की शिक्षा देने वाला कहां गया है जो अब समय के फेर से पुराना पड़ गया) ! ग्रीता (१०१२६, 
सिद्धानां कपिलो मृति:) ने कपिछ को एक मुनि तथा सिद्धों में सर्वश्रेष्ठ माना है। सांख्यकारिका ने उन्हें एक मनि 
के रूप में माना है। कूर्म पुराण (२७१७) ने गीता की ही बात कही है। 


२६. मनुध्यांस्तपंयेद्‌ भकत्या अह्यपुन्नानृषोंस्तथा। सनकदच सननन्‍्द३च तृुतोयश्च सनातनः !। कृपिलब्चासरि- 
इचेव बोढुः पञ्चशिखस्तथा। सर्व ते तृप्तिसायास्तु महत्तेनाम्बुना सदा ॥! सत्स्य० (१०२। १७-१८ ) । अह्याण्ड 
पुराण (४२।२७२-२७४) ने ब्रह्मा के इन सात पुत्रों का उल्लेख किया है किन्तु भिन्न कम से। चामनपुराण 
(६०१६४-७० ) ने सातों पुत्रों को इस क्रम में रखा है--सनत्कूमार, सनातन, सनक, सनन्‍्दनस, कपिल, बोढ एवं आसरि 
और अन्त में पञ्चशिख को जोड़ दिया गया है। बृहद्योगियाज्ञवल्क्यस्पृति (७६६) में ये सातों ब्रह्म के सानव 


पुत्र कहे यये हैं । 
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बुहदारण्यकोपनियद्‌ (२१६।३ एवं ६४॥२-३) में, जिसमें आचार्यों एवं शिष्यों की सूचियों में अन्तर पाया 
जाता है, आसुरि को प्रथम सूची में भरद्वाज का शिष्य तथा दूसरी सूची में याज्षवल्क्थ का शिष्य कहा गया है। 
प्रत्येक सूची में ब्रह्मा के उपरान्त कम-से-कम ६० आचार्यों के नाम आये हैं। पहली बात तो यह है कि इन 
सूर्चियों में सच।ई कितनी है यह कहना कठिन है, दूसरी बात यह है कि दोनों सूचियों में उल्लिखित आसुरि को 
कपिल का ही शिष्य कहना कहाँ तक ठीक होगा । 

सांख्य सिद्धान्त में पठझुचशिख का एक महत्त्वपूर्ण नाम है। उस सिद्धान्त के विषय में उनका क्रमबद्ध ग्रन्थ 
हैं षष्टितन्त्र | सांख्यकारिका (७० एवं ७२) ने इस ग्रन्थ का उल्लेख किया है। इस ग्रन्थ में ६० विषयों एवं ६० 
सहस्र गाथाओं की चर्चा है। ** योगसूत्रभाष्य (४।१३) में एक ऐसे इछोक का उद्धरण है जो वाचस्पति द्वारा षष्टि- 
तन्‍्त्र का कहा गया है। प्रस्तुत लेखक को प्रो० कीथ की यह मान्यता स्वीकार्य नहीं है कि सांख्यकारिका (७२) में 
पष्टितन्त्र की ओर जो संकेत है बह किसी ग्रन्थ की ओर नहीं है, प्रत्ययूत वह ६० विषयों वाले एक दर्शन की 
ओर है। आया ७२ की एक संस्कृत टीका थी, जो सन्‌ ५४६ ई० में क्षीनी भाषा में अनूदित की गयी, जिसमें यह 
कहा गया कि ग्रन्थ में ६० गाथाएँ थीं ४, किन्तु मामती (वाचस्पतिकृत बे० सू० २।१३ की टीका ) ने इसे वार्ष- 
गण्य का माना है। यह वाचस्पति की त्रुटि हो सकती है, या यह सम्भव है कि उन्होंने प"चशिख एवं वार्षंगण्य को 
एक ही व्यक्ति' समझा हो--पहुला 'पुकारू नाम तथा दूसरा गोत्र नाम हो योगसूत (१।४।२५, ३६; २।५- 
६, १३, १७, १८, २०; ३।१३ एवं ४१; ४॥१३--तथा चे शास्त्रानुशासन गुणानाम्‌, ..) में गद्यमात्मक वचन आये 
हैं जिन्हें वाचस्पति ने पञचशिख के माना है। सांख्यकारिका (२) की टीका में वाचस्पति ने पञ्चश्िखाचार्य के 
मत उद्धुत किये हैं। योगसूत्रमाष्य (१३२५) की टीका में एक सूत्र उद्धत है जिसे वाचस्पति मे पह्चशिख का 
माना है और उस सूत्र में कपिल को आदिविद्वान्‌' (सांख्य के प्रथम आचार्य ) एवं 'प्रमर्ष' कहां गया है और ऐसा 
आया है कि कपिल ने आसुरि को तन्‍्त्र एवं सांख्य-सिद्धान्त का ज्ञान दिया। 

शान्तिपर्व (अध्याय ३०६) में विश्वावसु गन्धर्व तथा याज्ञवल्क्य का जो संवाद आया है उसमें उन मुनियों 
की सूची दी हुई है जिनसे विश्वावसु न बहुत कुछ ज्ञान ग्रहण किया, किन्तु विश्वावसु ने याज्ञवल्क्य से सांख्य एवं 
योग की व्याख्या के लिए प्रार्थवा की है। याज्ञवल्क्य बताते हैं कि प्रकृति को प्रधान भी कहते हैं, जिसे २५वें 
(अर्थात्‌ पुरुष) का ज्ञान नहीं होता और २६वाँ (अर्थात्‌ परमात्मा) भी होता है। उस सूची में निम्नलिखित 
नाम आये है--जैगीयव्य, असित, देवर, पराशर गोत्र के वार्षगण्य, भिक्षु पजचछिख, कपिल, शुक, गौतम, आप्टि- 
षेण, गार््य, नारद, आसुरि, पुरूस्त्य, सनत्कुमार, शुक्र, कश्यप के पिता। ये मुनि तिथि-क्रम से नहीं रखे गये हैं 
और कतिपय मुनि सांख्य एवं योग के विषय में महत्त्वपूर्ण स्थान 'रखते हैं। यह हम पहले ही देख चुके हैं कि पठच- 
शिख पराशर गोत्र के थे और उपर्युक्त सूची में वार्षंगण्य महोदय भी उसी गोत्र के कहे गये हैं। वाचस्पति ने सांख्य- 


२७. अय॑ पञचश्िखः षष्टिसह्वगाथात्सक विपुलं तस्त्रमुकतवान्‌। १० ऐयस्थामी का संस्करण, पृ० ६७; 
धह्टिपदार्था यस्मिन्‌ शास्त्र लन्त्यन्ते व्यूत्पाचन्ते ततृषण्ठि तन्‍्त्रमु ॥ मॉंठरवृत्ति। 

२८. रूगता है, यहाँ पर गाथा' का अर्थ है, १२ अक्षरों का एक दल” था एक इकाई के रूप में सात्राओं 
की एक निदिच्तत संख्या / पंचशिख के जो उद्धरण मिलते हैं, वे अधिकांश में गद्य में हैं, केवल योगस्‌ूत्रभाष्य 
(४१३) बाला पश्च में है और सॉख्य-सूत्र बाले भाषा-गरणणेश जंसे पश्चात्कालीन टोकाकार ही पंचशिख के इलोक 
उद्धत करते हैं। 
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कारिका (४७) की दीका में लिखा है कि वाषंगण्य के मतानूसार अविदया के पाँच स्वरूप हैं ।*९ योगसूत्र- 
भाण्य ने ३५३ पर वा॑गण्य के एक सूत्र को उद्धृत किया है। यह ऊपर दिखाया जा चुका है कि चीनी माषा से 
जो टीका फिर से संस्कृत में लिखी गयी है, उसमें वार्षगण्य को पठझ्चशिख के उपरान्त तथा ईश्वरकृष्ण के पूर्व 
का आचाये कहा गया है। अत: पजचशिख एवं वार्षगरण्य को एक ही व्यक्ति मानना कठिन है। 

न केवल शात्तिपवं ने ही सांख्यकारिका के सिद्धान्तों से सम्बन्धित सिद्धान्तों पर विचार-विमर्श उपस्थित 
किया है, प्रत्युत मगवदगीता ने भी ऐसा किया है! कुछ उद्धरण यहाँ दिये जा रहे हैं। गीता (१३॥४) में आया 
है---महामूतान्यहंकारों बुद्धि रव्यवतमेव च॒ | इन्द्रियाणि दर्शक च॒ प5च चेन्द्रियगोचरा: ॥॥' इसमें २४ तत्त्वों का वर्णन 
है, और पुरुष को छोड़ दिया गया है तथा पच्च तन्मात्राओं के स्थान पर पञ्च तत्त्वों का उल्लेख हुआ है। और 
देखिए (१३।१६-२० )-- प्रकृति पुरुष चेव विद्धयनादी उमावपि । विकाराँइच गुर्णास्चेव विद्धि प्रकृतिसस्भवान्‌ ॥ 
कार्यका रणकर्तृ त्वे हेतु: प्रक्ृतिरुच्यते । पुरुष: सुखदुःखानां भोकतृत्वे हेतुरुच्यते ॥/ १४।५-६ 'सत्त्वं रजस तम इति 
युणा: प्रकृतिसम्मवा:. . ..; ७४ 'मूमिरापोधनलो वायु: ख॑ मनो बुद्धिरेव च। अहंकार इतीय॑ मे मभिन्ना प्रकृतिरष्टघा ।॥, 
७१३, र।रटा' गीता (७६ एवं ८) ने बल देकर कहा है कि परमात्मा उस सम्पूर्ण विदव का मूल है जो 
आगे चल कर उसमें समाहित हो जाता है। यहाँ गीता सांख्य से स्पष्ट रूप से अछग खड़ी हो जाती है। गीता 
ने स्पष्ट रूप से सांख्य-कृतात्त' (सिद्धान्त) का उल्लेख किया है (१८१३), जिसका अर्थ यह होता है कि तब तक 
सांख्य ने एक सिद्धान्त का रूप घारण कर लिया था, किन्तु किसी ऐसे ग्रन्य की ओर कोई स्पष्ट संकेत नहीं है, 
जैसा कि हम वेद या वेदान्त (१५१५ में) या ब्रह्मसूत्र (१३४) के विषय में पाते हैं ।६० 

तककस्‌ (बी० ई० एफ्‌ू० ई० ओ०, १६०४, पृ० ४८) एवं कीथ (सांख्य सिस्टेम, पूृ० ७३-७६) ने विन्ध्य- 
वास या विन्ध्यवासी को ईश्वरकृष्ण के ही समान माना है। मनुष्य की मृत्यु के उपरान्त आतिवाहिक शरीर के 
नास्तित्व के विषय में उनके विचार को क॒मारिल ने व्यक्त किया है ।” डा० बी० भद्टाचाय॑ (जे० आई० 


२४- पझच विपयंयभेदा भवन्स्थश्क्तिइव: करणवेंकत्यात्‌ । सां० कारिका (४७); अविश्या-अस्मिता- 
राग-हेष-अभिनिवेज्ञा: .. -परुूच विपयेयविश्येषा:॥ . ..-पव्चपर्वा अविशद्येत्पाह भगवान्‌ वा्ंगण्यः । साँ० तत्व- 
कौमुदी (बाचस्पतिकृत ); अश्वधोष कृत बुद्धचरित (१२॥३३) में आया है: इत्यविद्या हि विद्वांसः: पडनचपर्वा 
समीहते | तमो मोह महामोहं तामिल्लद्वयमेत्र चर ॥ इवेताइव० उप० (१॥५) में भी पञ्चाशद्भेदां परूचपपर्वा- 
मधीमः ” आया हैं। रूमंपुराण (२२१२४) में ऐसा आया है कि कपिल ने जेंगीषव्य एयं पउ्चशिख दोनों 
को पढ़ाया है। ऐसा फहुना कठिन है कि इस पुराण के समक्ष कोई प्राचीन परम्परा इस चिषय सें थो अयवा 
नहीं । 

३०. हमने पहले हो पांच सिद्धान्तों (कृतास्त-पञरूचक) का उल्लेख कर दिया है, पथा--सांख्य, योग, 
यण्चरात्र, शव एवं पाशपत। 

३१. अन्तराभबदेहस्तु निषिद्धो विन्ध्यवासिना। तदस्तित्वे प्रमाणं हि न किचिदवधध्यते ॥ इलोकवालिक, 
आत्सवाद (६२, १० ७०४) जिस पर न्यायरत्माकर नामक टीका यों है--बदपि आतिवाहिकं नास शरीर पूर्बो- 
त्तरदेहयोरन्तराले ज्ञानसन्तानसन्धारणाय कत्प्यते तदपि विन्ध्यवासिना निराकृतमित्यादि / कसलझ्गीौल ने सांख्य 
एुबं उसके सत्कार्यंवाद को आलोचना करते हुए विन्ध्यवासी' (जिसका एक अर्थ यह भी हो सकता है कि 
वह व्यक्ति जो व्न्ध्य पंत को जंगली जाति का हो) शब्द की जो रुद्रिल के लिए प्रयुक्त है, खिलली उड़ायी 
है--यदेव दधि तत्‌ क्षोर प्रत्कीरं तहधीति च। वददता उंद्विलेनेंव स्यापिता विन्ध्यवासिता।४ 

३३ 
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एच्‌०, खण्ड ६, पृ० ३६-४४) ने विस्ध्यवास एवं ईश्वर कृष्ण की समानरूपता के प्रश्न पर विचार किया है। प्रस्तुत 
लेखक उनके मत को मानता है, किन्तु यह बात नहीं स्वीकार करता कि विन्ध्यवास ईश्वरकृष्ण से पूर्व हुए थे । 
श्री भट्‌टाचार्य ने ईश्वरकृष्ण को ३३०-३६० ई० का माना है। किन्तु इसके लिए कोई शक्तिशाली साक्ष्य नहीं 
है। तककसु ने विन्ध्यवास को वृषणण का शिष्य कहा है (जं० आर० ए० एसू, १६०५, पृ० ४७) और परमार्थ 
के मत से वृषगण एवं विन्ध्यवास बुद्ध के निर्वाण के १० शततियों उपरान्त हुए थे। कमछशील (तक्त्व-संग्रह, पू० 
२२) से प्रकट होता है कि विन्ध्यवास का एक नाम रुद्रिल भी था | 

अभिनवग्ुप्त की अभिनवभारती ने दोनों में भेद किया है**, अतः यह सम्भव है कि विन्ध्यवास ने 
ईदवरक्ृष्ण के उपरान्त सांख्य सिद्धान्त को केवल सुधारा। राजमार्तंण्ड में मोजदेव (योगसूत्र ४२२, दृष्टिदृश्योप- 
रक्त चित्तं सर्वार्थम्‌) ने विन्ध्यवासी का एक गद्यांश उद्धृत किया है। ईइवरक्ृष्ण ने सांख्यकारिका के अतिरिक्त 
कोई अन्य ग्रन्थ लिखा है, इसके विषय में हमें कोई साक्ष्य नहीं प्राप्त होता, अत्त: विन्ध्यवासी को ईश्वरकृष्ण से 
पृथक्‌ व्यक्ति मातना चाहिए, जैसा कि भोजदेव का कथत है। यूक्तिदीपिका ने विस्ध्यवासी के मतों का कई बार 
उल्लेख किया है, अत्त: वे सांख्यकारिका के लेखक ईव्वरक्ृष्ण से भिन्न व्यक्ति थे। देखिए पृ० ४, १०८, १४४ 
एवं १४८ | इस प्रत्थ में ऐसा आया है कि आचाय॑ (सांख्यकारिका के लेखक) ने[जिज्ञासा' एवं शास्त्र के अन्य तत्त्वों 
का उल्लेख नहीं किया, किन्तु विन्ध्यवास जैसे अन्य आचार्यों ने उनका उल्लेख अपने ग्रन्थों में किया है। पु० १४४- 
१४५ की टीका का कथन है कि विन्ध्यवासी के अनुसार इन्द्रियाँ 'विभु' (चारों ओर विस्तृत अर्थात्‌ फैली हुई ) 
हैं, विग््यवासी ने सूक्ष्म शरीर का अस्तित्व नहीं माना , किन्तु ईश्वरकृष्ण ने इन्द्रियों को विभु नहीं माना है 
और कहा है कि सूक्ष्म शरीर होता है। युक्तिदीपिका (पृ० १४४) का कथन है कि पतज्जलि ने सक्ष्म शरीर की 
कल्पना की [हि। 

अब हमें यह देखना है कि दर्शन के एक सिद्धान्त को सांख्य” शब्द से क्‍यों चोतित किया गया | ांख्य' 
का अथं है संख्या', अतः यह गणना है। सांख्य सिद्धान्त न २५ तत्त्वों की गणना की है तथा पथ्चशिख के षष्टि- 
तन्त्र ने ६० विषयों का विवेचन किया है, सम्भवत: इसी से इस दर्शन को सांख्य कहा गया है। श्वेताइवतरोपनिषद्‌ 
(१४) संख्याओं से परिपूर्ण है ।” ” इ्वेता० उप० का १४ मन्त्र 'पञुच' शब्द सात बार प्रयुक्त करता है 
और उसमें 'पत्चाशदमेदाम्‌' शतार्धारम्‌ के समान ही है। और देखिए (६।३) | इस अर्थ में सांख्य का तात्पर्य 


३२. नाद्यशास्त्र (२२८८-८४ गायकबाड ओरिएण्टल सीरीज, खण्ड ३, पृ० १८४, मनसस्त्रि- 
विधो भावः) में अभिनवणुप्त ने इस प्रकार कहा है-- कापिलदृशि सु विन्ध्यवासिनो मनस एवं ईइवरफ़ष्णादिमते 
मन:उाव्देनात्र बुद्धि! ।/ मेधा० (मन्‌ १४५५) ने कहा है--कैश्चिदिष्यते अस्त्यन्यदन्तराभवं शरीरं यस्येय- 
मुत्कान्ति:। - - .सांख्या अपि फेचिन्नान्तराभव्मिच्छन्ति द्विन्ध्यवासप्रभूतयः ।' देखिए सां० का० ( ३६-४१ ), 
जहाँ अन्तराभव दारीर का उल्लेख है। 

३३. तमेकनॉम अजिवतत घोडशान्त शर्ताधारं द्िशितिप्रत्यराभिः । अष्टकँ: घड़भिविश्वरूपेकपाञ 
त्रिसायंभेदं द्विनिमित्तेकमोहम्‌  इ्वेताइवतरोपलिषद्‌ (१४) । शतार्धारं का अर्थ है जिसमें ५० तीलियाँ हों । 
साँ० का० (४६-४७) ने बुद्धिसर्ग के ५० भेदों को ओर संकेत किया है! आठ मौलिऊ तत्त्व हैं, यथा--प्रक्ृति, 
महत्‌, अहंकार एवं पाँच तल्मात्राएं | 'सांख्य सख्यात्मकत्वाच्च कपिलादिभिरुच्यते //” मत्स्य० (३॥२६) । और 
घेखिए शान्ति० (रेद्ैटा४१)१ 


घमशास्त्र एवं सांख्य॑ २४३ 


है वह दार्शनिक पद्धति जिसमें २५ तत्त्वों (प्रकृति, पुरुष एवं अन्य) की घारणा है। इसी अर्थ में यह शब्द एक बार 
गीता (१८१३ सांख्ये इतान्ते प्रोकतानि, . .) में भी प्रयुक्त हुआ है। मत्स्य० ने भी सांख्य के इस स्वरूप पर बल 
दिया है ॥ 


अमरकोश के अनु सार संख्या' का एक अन्य अर्थ भी है (चर्चा संख्या विचारणा ), यथा--बोड्धिक जाँच या 
विचार करना; और सांख्य' शब्द की व्यू त्पत्ति इससे की जा सकती है बौद्धिक जाँच या विचारणा की पद्धति 
इसका पुल्लिय में दाशंनिक अर्थ है, तदघीते तद्गंद' (प्‌० ४॥२।४६ ), जिसका अर्थ है, सांख्यं वेद ( संख्या सम्यग बुद्धि- 
बेंदिकी तया वर्तेन्ते इति संख्या: मामती, वे० सू० भाष्य, २१।३) । भामती ने दूसरे अर्थ में इसे प्रयक्त किया 
है। सामान्य अर्थ में सांख्य का अर्थ है 'तत्त्तविश।न' (अन्तिम तत्त्व का ज्ञान, जिसमें वेदान्त भी सम्मिलित है) या 
वह व्यक्ति जो अन्तिम तत्त्व को जानता है।' सांख्य' शब्द का प्रयोग मगवद्गीता में बहुधा तत्त्वविज्ञान (२।३६, 
५५, १२३।२४ ) एवं तत्त्वज्ञञनी (३२१३, २५) के अर्थ में हुआ है। 

कुछ अति प्राचीन संस्कृत ग्रन्थों में कारिका के सांख्यसिद्धान्तों के समान कुछ तत्त्वों का उल्लेख मिलता है। 
अश्वघोष के बुद्धचरित (अध्याय--१२।१७) में अराड़ एवं गौतम (भावी बुद्ध) की बातचीत में प्रकृति, पाँच' 
तत्त्वों, अहंकार, बुद्धि, इस्द्रियों, ज्ञान के पदार्थों आादि का उल्लेख है। यद्यपि तत्त्वों का उल्लेख हुआ है किन्तु सांख्य 
के सिद्धान्तों से अन्य बातें मेल नहीं खाती ॥ 

चरकसंहिता (शारीरस्थान, अध्याय १, इलोक १७, ३६, ६३-६६) में कुछ ऐसे सिद्धान्त हैं जो सांख्यका रिका 
की पद्धति से मेल खाते हैं और इलोक १५१ ने योगियों एवं सांख्यों की ओर संकेत किया है; वहाँ मुक्त आत्मा 
को ब्रह्म में विलीन होते बताया गया है। अतः वह कठ एवं इ्वेताश्व० उपनिषदों के दर्शन के समान-सा है। 

सुभुतसंहिता (शारीरस्थान, अध्याय १, ३, ४-६, ८-६) ने सांख्य पर प्रकाश डाछा है और वह बुद्धचरित 
एवं चरकसंहिता की अपेक्षा सांख्य सिद्धान्त के बहुत सन्निकट है ॥ ४ 

हमने इस अध्याय के आरम्भ में ही देख लिया है कि मनु आदि के ग्रन्धों में प्रघान के सिद्धान्त की ओर 
संकेत मिल जाता है। मनु (११५) ने सुष्टि की चर्चा करते हुए महान्‌, तीन ग्रणों, पाँच इन्द्रियों एवं उनके पदार्थों 
का उल्लेख किया है। मन्‌ (१२७) ने पाँच तत्त्वों की पाँच तन्मात्राओं का उल्लेख किया है। मनुस्मृति (१९२४) 
में सत््व, रज एवं तम का उल्लेख है, और देखिए १२२६, २६, ३०-३८, १२।४०,>मनु में आया है कि जो सत्त्वगुणी 
होते हैं वे देव हो जाते हैं, जो रजोगुणी होते हैं वे मानव हो जाते हैं तथा जो तमोगुणी होते हैं वे हीन पशु हो 


३४. सर्वभूतानां कारणमकारणं सत््वरजस्तमोलक्षणमष्टरूपमखिलस्थ जगतः सम्भवहेतुरव्यक्तं नाम । तदेक 
बहुनां क्षेत्रज्ञानाभधिष्ठानं समुद्र इबोदकानां भावानास्‌ । सुश्ुत० १॥३; तस्मादव्यक्तान्महानुत्यद्मते तल्लिड्गः 
एब तल्लिड्भाण्ज महतस्तल्लक्षण एवाहइुकार उत्पग्यते स जिविधो बेकारिकस्तेजसो भूतादिरिति। सुश्रुत १४; 
सत्न बुद्धीखियाणि शब्दादयों विषया: कर्मेन्द्रियाणां बचनादानानन्दविसर्यविहरणानि । सुश्रुत १५; अब्यक्तं महान- 
हँकार: प७च सम्मात्राणि चेत्यष्टी प्रकृतव:ः, शेषाइच घोडश विकाराः ॥६ ; तत्र सर्व एवाे तन एथ बर्णः पुरुष: पठच- 
बिदञतितमः कार्यकारणसंयुक्तस्चेतयिता भवति ॥। सत्यप्यचेतन्ये प्रधानस्थ पुरुषः कंबल्याथ प्रवृत्तिमपदिशन्ति 
क्षोरादोंक्चात्र हेतुनुदाहरन्ति। १।८; सिलाइए सां० का० (५७) वत्सविवृद्धिनिमित्त क्षीरस्थ यथा प्रवृत्ति- 
रकज्षस्प। पुरधधिमोक्षनिमित्त तथा प्रवृत्ति: प्रधानस्म ॥४ 


रडं४ धर्मशात्र का इतिहास 


जाते हैं ।५ मनु (१२५०) ने महान्‌ एवं अव्यक्त का उल्लेख किया है | माज्ञ० (३4६१-६२) ने जानेन्द्रियों 
के पाँच पदार्थों, पाँच ज्ञानेन्द्रियों, पाँच कर्मे न्द्रियों एवं मन (कुल १६) का उल्लेख किया है; इत १६ को अहंकार, 
बुद्धि, पाँच तत्त्वों, क्षेत्रज एवं ईइवर के साथ याज्ञ० (३।१७७-१७८) में उहिलेखित किया गया है तथा बुद्धि को 
अव्यक्त से, अहंकार को बुद्धि से, तन्मात्राओं को अहंकार से उत्पन्न माना गया है और इसी प्रकार पाँच तत्वों के 
पाँच गुणों (शब्द, स्पर्श आदि) की तथा तीन गर्णों की चर्चा है। 

इस अध्याय के आरम्भ में हमने देख लिया है कि शंकराचार्य के मतानुसार धर्म के सूत्रकार देवर नें 
सांख्य पद्धति को स्वीकार किया है। इस पर हम यहाँ पर संक्षेप में विवेचन उपस्थित करेंगे। अपराक (याज्ञ० 
३।१०४) ने देवल से एक रूम्बा उद्धरण लिया है, जो यह कहने के उपरान्त कि मानव जीवन के दो लक्ष्य 
(पुरुषार्थ ) हैं, यथा अभ्युदय एवं नि:श्रेयस तथा निःश्रेयस में सांख्य एवं योग का समावेश है, सांख्य की परिभाषा 
करत! है कि सांख्य सें २५ तत्त्व पाये जाते हैं तथा योग में मन को इन्द्रियों के पदार्थों से पृथक्‌ खींचकर बांछित 
लक्ष्य पर स्थिर करना होता है। देवल ने पुनः कहा है कि दोनों का फल अपवर्ग ही है, जिसका तात्पर्य है जस्म 
एवं मरण के दु:खों से पूर्ण मुक्ति । उस उद्धरण में पुन: आगे आया है कि प्राचीन मुनियों द्वारा सांख्य एवं योग के 
विषर्य में युक्तिसंगत एवं परम्परानुगत विशाल एवं गम्भीर तन्त्र श्रणीत किये गये हैं | सांख्यों में ये तत्त्व पाये 
जाते हैं, यथा--मूल प्रकृति; सात कोटियाँ जो प्रकृतियाँ एवं विकृतियाँ दोनों हैं; पाँच तन्मात्राएँ; १६ विकार; 
पाँच ज्ञानेंनद्रियौ, पाँच कर्मेंद्रियाँ, पाँच इन्द्रिय-पदार्थं, पाँच तत्त्व; १३ करण, जिनमें तीन तो अन्त:करण हैं; पाँच 
प्रकार के विपयंय; २८ प्रकार की अशक्ति; & भ्रकार की तुष्टि; आठ प्रकारकी 'सिद्धियाँ ; इस प्रक/र कुछ ५० 
प्रत्ययमेंद हैं और दस मौलिक वस्व हैं, यथा---अस्तित्व आदि। 

लक्ष्मीधर का भिबन्ध कृत्यकल्पतरु भी , जो १२वीं शती के प्रथम-चरण में प्रणीत हुआ है, देवल 
के धर्मसूत्र से उद्धरण देता है जो अपराकक के उद्धरण से बहुत कुछ मिलता है। 

अप शर्क एवं ऊंत्यकल्पतरु (सोक्षकाण्ड) ने सांख्य पद्धति पर यम के उद्धरण लिये हैं। यम ने २५ तत्त्वों 
के उल्लेख के उपरान्त पुरुषोत्तम को २६वां तत्त्व माना है । 

पुराणों में सांख्य सिद्धान्तों पर लम्बे-लम्ब विवेचन पाये जाते हैं। उदाहरणाथ्थ, विष्णुपुराण (१।२१६- 
२२, २५-६२, ६।४१९३-१५, १७, २२-४०) में सांख्य सिद्धान्तों का उल्लेख है जिसे क्ृत्यकल्पतरु (मोक्ष- 
काण्ड, पू० १०२-१०८ ) ने उद्धत किया है। किन्तु इस पुराण में परमात्मा (यहाँ विष्णु) को सब तत्त्वों 
का आश्रय माना गया है। और देखिए विष्णुपुराण (१२२२-२३, २८-२६; ६॥४३६-४०) । 

बहुत से पुराणों ने सांख्य सिद्धात्तों की विशद व्याख्या उपस्थित की है। किन्तु स्थानामाव से हम उनकी 
चर्चा यहाँ नहीं कर सगे । मत्स्य० (३।१४-२६) प्रकृति, गूणों एवं २५ तत्त्वों से आरम्भ करता है और 
कहता है कि ब्रह्मा, विष्णु एवं महेह्वर हैं तो एक किन्तु वे गृणों की क्रिया के कारण पृथक्‌ प्रकट हुए। 
अन्त में निष्क॑ दिया गया है कि सांख्य का उद्घोष कपिल आदि ने क्या। और देखिए ब्रह्मपुराण 
(१-३३-३५, २३२।३-४, २४२, ६०-७०, ७६-७५), पद्मपुराण (परातालखण्ड ८५॥११-१८, सृष्टिखण्ड, २॥८८- 


३५. बुदेरुत्पत्तिरव्यफ्तात्ततोहकारसस्भवः |. तन्‍्मात्रादीन्यहंकारादेकोत्तरगुणानि स॑ ३ याशे० 
(३॥७६ ); मिलाइए सश्य ज्ञां तमोप्लानं रागठ्षो रजः स्मृुतम्‌। मनु» (१२२६) एवं स्ँ० का० (१३) 
तथा गीता (१४६-८) एवं याज्ष० (२।१२७-१४०) | हा 


धर्मशास्त्र एवं सांख्य डेप 
१०३), कूमपुराण (१।४१३-३५; २७।२१-२६), मार्कण्डेयपुराण (४२३२-६२), ब्रह्माण्डपुराण (४;३॥३७- 
४६, रा३२।७१-७६), भागवतपुराण (प्रो० दासगुप्त की इण्डियन फिल्ॉसफी, खण्ड ४, पृ० २४-४८ एवं 
श्री सिद्धेवर भट्टाचाय, जें० बी० आर० एसू, १६५०, पृ० ६-५०) के स्कन्ध ३ का अ० २६; वराह- 
पुराण (विब्लियोथिका इण्डिका, १८६३) आदि । कवि कालिदास एवं बाण ने भी सांख्य सिद्धांतों एवं शब्दों 
का प्रयोग किया है। उदाहरणार्थ, कुमारसम्भव (२॥४, रघुबंश (१०३८, ८]२१), कादम्बरी (प्रथम इलोक ) । 
तन्त्र भी सांख्य सिद्धान्तों से प्रभावित हैं ! देखिए शारदातिलक । 
जब शान्तिपर्व (२६०११०३-१०४--०३०१।१०८-१०६, चित्रशाला प्रेस संस्करण) यह उद्घोष करता 
है कि वेदों, सांख्य, योग, विभिन्न पुराणों, विशद इतिहासों, अर्थशास्त्र में जो कुछ ज्ञान पाया जाता है तथा इस 
विश्व में जो कुछ ज्ञान है वह सांख्य से निष्पन्न है, तो यह केवल दर्पोक्ति मात्र नहीं है । सांख्य सिद्धान्त के 
विकास एवं इसके स्वरूपों के निष्पक्ष अध्ययन के लिए देखिए डा० बेहनन का ग्रन्थ योग' (अध्याय ४, पु० 
६३-८१) । 


अध्याय ३२ 
योग एवं धर्मद्ञास्त्र 


उपनिषदों, महाभारत, भगवद्‌गीता तथा पुराणों में सांख्य एवं योग का उल्लेख एक साथ हुआ है, और 
उनका पारस्परिक सम्बन्ध भी इन ग्रन्थों में समान ही रहा है। श्वेताइव० उप० (६१३), वनपर्व (२१५), 
शान्तिपव (११८।२८, २८६१, ३०६६५, ३०८।२४, इह३े२६।१००, ३३६६६ ', अनुशासनप्व [(१४। 
३२३ ), भगवदगीता (५।४-५), पद्मपुराण (पाताल्‍ूेखण्ड, ८५।११) में दोनों एक साथ उल्लिखित हैं ! 

यद्यपि सांख्य ने विश्व-विकास के विभिन्न रूपों के सम्बन्ध में विवेचन करने वाले सपभो भ्रन्थों को प्रभा- 
वित किया है, किन्तु इसे भारत में उतना सम्मान एवं आदर न प्राप्त हो सका, जितना योग को मिला अथवा 
अब भी मिलता हैं। योग शब्द यूज (जोड़ना या मिलाना, रुधादि वर्ग की धातु) से निष्पन्न हुआ 
है। योग के ब्रीज ऋग्वेद में मी पाये जाते हैं। ऋग्वेद (५८११) में आया--विज्ञलोग, पुरोहित एवं यजमान 
अपने मनों को केन्द्रित करते हैं और प्रार्थनाओं को विज्ञ, महान्‌ (सविता) में वे रूग्राते हैं, जो सभी प्रार्थ- 
नाओं को जानने वाला है | एक अन्य बेदिक मन्त्र भी मन के लगाते की बात करता है। योग” शब्द कई अर्थों 
में ऋग्वेद में प्रयृकत हुआ है। सायण ने कई बचनों में योग” का अर्थ जो पहले से प्राप्त नहो उसे ब्राप्त 
करना' के रूप में (ऋ० १॥५२) लिया है। ऋ० (१।१८।७) में सदसस्फपति (अग्नि) देव से यजमानों की प्रार्थ- 
नाओं (या विचारों) में विशाजमान रहने को कहा गया है। ऋ० (१।३४।६) में इसका तात्पयं है युग या 
जुआ में लगाना (कदा योगों वाजिनों रासभस्य येन यज्ञ नासत्योपयाथ:) | 'योग' शब्द बहुघा 'क्षेम' के साथ 
(ऋ० ७।५४।३, ७।८६।८ में पृथक्‌ रूप से) आया है या सामासिक रूप में (ऋ० १०१६५॥४, योगक्षेमं 
ब आदायाहं मूयासमुत्तम: ) । प्रयुक्त हुआ है । ऋग्वेद में प्रयुक्त 'योग' शब्द के अर्थ तथा कुछ उपनिषदों एवं उत्तम 
संस्‍्कृत-प्रन्थों में प्रयुक्त योग' के अथे में बहुत लम्बे काल की दूरी पड़ जाती है। ऋ० (१०११३६२-३) 
में वातरशन के पुत्रों, मुनियों की चर्चा है, जो गन्दे एवं पिगल वस्त्र घारण करते थे और कहते थे कि हम 
अपने जीवन के ढंग से अति आहलादित हैं, उसी प्रकार प्रसन्न हैं जैसे कि मुनि छोग वायओं का आश्रय लेते हैं, 
हे मरणशील लोगो, तुम केवल हमारे शरीर को देखते हो ।” यह प्रकढः करता है कि अति प्राचीन काहू में 
भी कूछ लोग तप करते थे, वे अपने बस्त्रों की चिन्ता नहीं करते थ्रे और ऐसा सोचा करते थे कि उनका आत्मा 
वायू में विकीन हो जायगा (अर्थात्‌ आत्मा अरूप है और अदृश्य होता है )। ऋ० (८7१७।१४) में इन्द्र को 
मुनियों का मित्र कहा गया है और मुनि को प्रत्येक देवता का मित्र कहा गथा है (१०।१३६।४) । किन्तु 'यतियों' 
की स्थिति कुछ पृथक्‌ थी। 'यति' शब्द ऋग्वेद में कई बार आया है, किन्तु अधिकांश में वह शब्द 'संनन्‍्यासी' से 


१. पडचविशतितत्त्वानि तुल्यान्युभयतः समम्‌ । योगे सांख्येपि च तथा विश्वेषास्तञ् में ध्यूणु ॥ शान्ति० . 
(२२८६।२८-२३६।२४, चित्रशाला) 
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कोई सम्बन्ध नहीं रखता। ऋ० (८३।6) में ब्रह्मा पुरोहित का कथन है-- जिसके द्वारा यतियों से भगू को धन 
दिया गया, और जिसके द्वारा तुमने प्रस्कतण्व की सहायता (या रक्षा) की ।' यहाँ पर इन्द्र यतियों के विरोध 
में है। ऋ० (८६१८) में ऋषि का कथन है-- है वीर इन्द्र, यतियों एवं भृगृओं में, जिन्होंने तुम्हारी प्रार्थना की 
है, केवल मेरी ही प्रार्थना सुनो ।' यहाँ सायण ने व्याख्या की है--'यतय: अंगिरस: ४ जो भी हो, यहाँ यति छोग 
इन्द्र के मक्त की भाँति प्रदर्शित हैं। किन्तु अन्य संहिताओं में ऐसः कहा गया है कि इन्द्र ने यतियों को भेड़ियों 
या बृकों के लिए फेंक दिया। आये चलकर “यति” शब्द के अथ्थ॑ में परिवर्तन हो गया। इन संहिता-बचनों में 
'बति' लोग बंदिक हृत्यों के विह्वेषी-से लगते हैं, किन्तु उन्होंने क्या किया, जिसके कारण इन्द्र को उनकी 
हत्या करने वाला कहा गया, यह स्पष्ट नहीं हो पाता । अथवंबेद (२।५॥४३) में इन्द्र को वृत्र का वैसा ही 
घातक कहा गया है जैसा कि यतियों का । कुछ उपनिषदे ऐसा प्रकट करती हैं कि 'यति' ऐसे व्यक्ति थे जिन्होंने 
सांसारिक कर्म छोड़ दिये थे, जो योगाभ्यास करते थे और आत्मज्ञान के लिए प्रयास करते थे तथा ब्रह्मज्ञानी 
होते थे। देखिए इस विषय में मुण्डकोपनिषद्‌ (३३११५, य॑ं पव्यन्ति यत्यः क्षीणदोषाट, एवं ३॥२।६, संन्यास 
योगाद्यतय: शुद्धसस्वा:) | हावर (डाई अन्फैजे डर योग-श्रेक्सिसे, १४२२, पू० ११) के समान कुछ लोगों 
का कथन है कि अथवंवेद (मण्डल १५) में वर्णित ब्रात्य लोग क्षत्रिय जाति के आनन्दी जीव थे और योगियों के 
पृ्वभादी थे । 

कूछ उपनिषदों में योग” शब्द उसी अच में प्रयुक्त हुआ है ज॑सा वह योगसूत्र में प्रयृकत है । कटठोप- 
मिषद्‌ (२१२) में ऐसा आया है “विज्ञ लोग योग द्वारा परमात्मा का घ्यान करके तथा मन को अन्त- 
शत्मा में स्थिर करके आनन्द एवं चिन्ता से मुक्त हो जाते हैं! (अध्यात्मयोगाधिगँ्ेन) । वही उपनिषद्‌ कहती 
है कि ६।२ में वरणित स्थिति को ही योग कहते हैं, क्‍योंकि उसमें इन्द्रियाँ (तथा मन एवं बुद्धि) स्थिर एवं 
संयमित रहती हैं। कठोपनिषद्‌ (६११८) में आया है कि नचिकेता ने यम द्वारा प्रवर्तित योगविधि एवं विद्या 
को जानकर ब्रह्माज्ञान प्राप्त किया। योग शब्द त॑० उप० (२।४) में भी आया है, जहाँ विज्ञानमय आत्मा 
के विषय में कहते हुए योग को इसका आत्मा कहा गया है (जिसका वास्तविक अर्थ संदिग्ध है) । और 
देखिए स्वेताइवतरोपनिषद्‌ (२२ एवं ४।१३) । प्रश्तोपनिषद (५१५-६) ने ओम” की तीन मात्र/ओं (आ, 
उ, म्‌) का उल्लेख किया है। श्वेतह्व>० उप० (१॥३) में ध्यानयोग' शब्द आया है। श्वेताइव> उप० (२॥८-- 
१३) में आसन ' एवं 'प्रणण/याम का उल्लेख है तथा सफल योगाभ्यास के लक्षण प्रकट किये गये हैं। छात्दोग्योप- 
निषद्‌ (८१५) ने सम्मवतः प्रत्याहार (यद्यपि यह शब्द प्रयूक्ष नहीं हुआ है) की ओर निर्देश किया है, 
यथा--'आत्मनि सर्वेन्द्रियाणि प्रतिप्टाप्य” (सभी इन्द्रियों को आत्मा में प्रतिष्ठापित करके) | प्रतीत होता है, 
बु० उप०' (१५२३) ने प्राणायाम की ओर संकेत किया है--(तस्मादेकमेव ब्रत॑ चरेत्‌ प्राष्यान्चैव अपा- 


२. तां गोगमिति मन्यत्ते स्थिरासिन्द्रियधारणाम्‌ । कठोपनिषद्‌ (६२); मृत्युप्रोक्तां नचिकेतोइ्य लब्ध्बा 
विद्यामेतां योगविधि च कृत्स्नम्‌ । ब्रह्मप्राप्तो विरजोध्म्द्विम॒त्य रन्‍्योप्येवं यो विदधात्मसेच्र ॥ कठ० ६१८) इस अन्तिम 
में महत्त्वपूर्ण शब्द हैं कृत्स्न योगविधिम', भावना यह है कि कठोपनिषद्‌ के काल तक योग का पूर्ण दिकास 
हो चुका था, किन्तु उस उपनिषद्‌ ने इसे विस्तार से उल्लिखित नहीं किया। आगे यह भी द्रष्टव्य है कि एतां 
थिंयां! बह्मविद्या' की ओर निर्देश करता है और 'योगविधि/ पूथक्‌ रूप से, सम्भदत: अहयसान-प्राप्ति के साधन 
के रूप में वर्णित हे । 


३४८ घमंदारत्र का इतिहास 


न्याच्च) उसे एक ब्षत करना चाहिए, यथा साँस छेना एवं साँस छोड़ना ।' वेदान्तसूत्न (२१३) में आया 
है कि सांख्य सिद्धान्त को हराने के लिए प्रयुक्त तर्क द्वारा योग भी हरा दिया गया है (एतेन योग: 
प्रत्युकत:) । शंकराचार्य द्वारा उपस्थापित सांख्य-्योगभ सम्बन्धी धारणा पहले ही व्यक्त कर दी गयी है 
(गत अध्याय में) | उन्होंने पूर्व॑पक्ष में यह व्यक्त किया है कि वेद ने सम्बक्‌ ज्ञान के छिए योग को एक साधन 
माना है (बृ० उप० २॥४।४) । उन्होंने पुनः कहा है कि इ्वेताइव० उप० में योग की व्याख्या विस्तार से हुई 
है, जिसमें स्वृप्रथम (योगाम्यास के लिए) उचित आसन का उल्लेख है, यथा-शरीर को सीधा रखकर तीन 
स्थानों को ऊेया रखना, यथा छाती, गले एवं सिर को (२।८) | शंकराचाय के इन शब्दों से कि योगशास्त्र 
में भी योग को सम्यक्‌ ज्ञान का साधन बताया गया है, यह प्रकट होता है कि उनके समक्ष योगशास्त्र का- ग्रन्थ 
या, जिसमें 'अथ,, .योग:' शब्द आय थे, किन्तु उन्होंने योगसूत्र' शब्द का उल्लेख नहीं किया है, अतः सम्भ- 
वतः उन्होंने योगसृत्र की ओर संकेत नहीं किया है । यदि कल्पना करने की छूट दी जाय तो यह कहा जा सकता 
है कि सम्भवत: शंकराचार्य वे योगशास्त्र' शब्द से याज्वल्क्य हारा लिखे गये तथाकथित ग्रोगशास्त्र (याज्ञ० 
स्मृति ३३११०, योगशास्त्रं च मत्प्रोकतत. ..) की बात कही है। शंकराचाये (वे० सू० २१३) ने यह स्वीकार 
किया है कि योग का एक भाग उन्हें मान्य है, किल्तु अन्य मांगों का बेद से बिरोध है। मुण्डकोपनिषद्‌ 
(२२६) ने शंकराचायं के मत से 'ओमिति ध्यायथ आत्मानम्‌” छब्दों में समाधि” की व्यवस्था दी है। 
उपतिषदों में मुनि! एवं 'यति' शब्दों का एक ही अर्थ है, यथा--बु० उप० (४४२२ ) में आया 
है---इस आत्मा के ज्ञान के उपरान्त व्यक्ति मुत्रि हो जाता है, किन्तु मुग्डकोपनिषद्‌ (३३१।४) में आया है-- 
सत्य, तप, सम्यक्‌ ज्ञान तथा सभी समयों में ब्रह्मचर्य श्रत से इस आत्मा की अनुभूति होती है, आत्मा इस 
शरीर के भीतर (अन्त: में) (प्रकाश के समान) निवास करता है, वह पवित्र है, उसे केवल पवित्र मुनि 
ही जानते हैं । कठोपनिषद्‌ (३।१३) में आया है कि विज्ञ व्यक्ति को मन में वाणी (वाणी एवं सत्र, जैसा कि 
मूल में आया है) को संयर्मित कंरना चाहिए, उसे महान्‌ आत्मा के भीतर ज्ञान को रखना चाहिए, और जो 
धान्त है उस महान्‌ को आत्मा के भीतर रखना चाहिए। इस प्रकार उपनिपदें योग' शब्द का न केवल प्रयोग 


३. एतमेव विदित्वा मुनिभंवति । एतमेव प्रत्नाजिनों छोकमिच्छन्त: प्रद्नाजन्ति। बूहु० उप० (४४।२२ )+ 
देखिए कठ० (४१५ )--यथोदक॑ . . . मुनेंविजानत आत्मा भवति गौतम ए कौघोतकि-उप० (२।१५) में परि 
वा बजेत्‌' आया है। अन्य उपनिषदों में 'परिद्राजक' शब्द नहीं आया है। पाणिनि के काल में यह द्ाब्द सबफो 
ज्ञात था, यथा--मस्कर-मस्करिणों वेणुपरिन्नाजक्यो: (६१११५४) , जिसमें ऐसा कहा गया है कि 'सस्कर' 
का अर्थ है बाँस का दण्ड (डण्डा) और “मस्करिन' का परिव्वाजक। महाभाष्य ने टौका की है कि 'मस्करिन! 
को बेसा इसलिए नहों कहा जाता कि वह अपने हाथ में बाँस का दण्ड लेकर चलता है, प्रत्यतु इसलिए कि 
बह छोगों को उपदेश देतर है कि वे अपने वांछित पदाथों की प्राप्ति के लिए क़रियाएँ न करें, लोगों के लिए 
निएचकता अपेक्षाकृत अच्छी है--मा कृत कर्माणि मा कृत कर्माणि झान्तियं: श्रेयसीत्याहातो मस्करी परि- 
ब्राजक: ।” क्रामक्रोधक्यिक्तानां यतीनां यतचेतसाम्‌ । अभित्तों ब्रह्मनिर्वाणं वर्तते विदितात्मनाम्‌ ॥ गौता (५४२६) ; 
य5छद्वाइमनसी प्राशस्तदच्छेज्ज्ञान आत्मति । ज्ञानमात्मनि मह॒ति नियच्छेत्तद्च्छेच्छान्‍्त आत्मनि॥| कढ़० (३११३) । 
अंकराचाय (बे० सू० १४४ ) ने व्याल्या की है---वाउ मनसि संयच्छेद वागादिवाहयेन्द्रियव्यापारभुत्सूज्य मनो- 
मात्रेणावतिष्ठेत्‌ / वे 'मनसी' को 'मनसि' के समान आर्षप्रयोग मानते हैं । 


योग एवं घमंशास्त्र... श्थ्डे 


करती हूँ, प्रत्युत योग के कुछ स्तरों एवं उसकी पद्धति की भी व्यवस्था करती है, जिनके द्वारा परमात्मा 
की अनुमूति होती है। अड्यार से श्री ए० महादेव शास्त्री (१६२०) द्वारा लगमग २० योग-उपनिषदों का 
प्रकाशन हुआ है, किन्तु उनका तिधि-क्रम बहुत ही अनिश्चित है और उनमें अधिकांश महामारत, मन्‌ और सम्भ- 
वतः योगसूत्र के पश्चात्‌ प्रणीत हुई हैं, अतः हम उन पर कुछ नहीं लिखेंगे । उनकी ओर बहुत ही कम संकेत 
किया जायगा ४ | 

पाणिति ने यम एवं नियम” (जो योग के दो अंग हैं ) दो शब्दों , योग एवं योगिन्‌” को 'थुज्‌' 
घातु से 'घितुण' “(अर्थात्‌ इन्‌ ) प्रत्यय के साथ निष्पन्न माना है।+ 

आपतस्तम्बधर्मसूत्र (१८।२३।३-६) ने एक इलोक उद्ध.त किया है, जिसका अर्थ यों है--इस जीवन में 
दोषों का सम्पूर्ण नाश योग से होता है, विज्ञ व्यक्ति उन दोषों का जो सभी प्राणियों को हानि पहुँचाते 
हैं, मूलोच्छेद करके शान्ति (मोक्ष ) की प्राप्ति करते हैँ । इस घमंसूत्र ने १४ दोषों का उल्लेख किया है, यथा 
क्रोध, काम, लोग, कपट आदि, जिनका नाश योग से होता हैं । उसमें इन दोषों के विरोधी गुणों का भी 
उल्लेख है। इससे प्रकट होता है कि ई० पू० चौथी या पाँचवीं शताब्दी में मन को अनुशासित करने के लिए 
योग नाम का अनू शासन पर्याप्त रूप से विकसित हो चुका था। 

वे०्सू० (२।१॥३) से झलकता है कि सूत्रकार के समक्ष योग-सिद्धान्तों का एक वर्ग उपस्थित था, 
जिनमें कुछ सांख्य के अनुरूप थे। सूत्रकार को 'समाधि' का ज्ञान था [वे० सू० २१३६) । इतना ही नहीं, बे० 
सू० (४२२१) ने योगियों का उल्लेख किया है और सांख्य एवं योग को स्मार्त [श्रौत नहीं) रूप में 
पृथक्‌ माना है। शंकराचार्य ने वे० सू० (१।३।३३) की टीका में योगसूत्र (२॥४४--स्वाध्यायादिष्ट- 
देवतासंप्रयोग: ) को उद्धुत किया है और बे० सू० (२४१२) में सम्भवतः उन्होंने स्वीकार किया है कि 
योगसूतर वेदान्तसूत्र के पहले प्रणीत हुआ। उन्होंने उस सूत्र की दूसरी व्याख्या में योगसूत्र (१६) को उद्धत 
किया है। 


४. बोग-उपनिष्ें पश्चात्कालोन कृतियाँ हैं; इस पर संक्षेप में यहाँ कहां जा रहा है। गोरक्षशतक 
के इलोक १०-१४ (जो आधार एवं स्वाधिष्ठान चक्रों का वर्णन करते हैं) ध्यानबिन्दु० (इलोक ४३-४७) एवं 
पोयचूड़ामणि (इलोक ४-ह) सें थोड़े अन्तर के साथ पाये जाते हैं। प्राणायाम के वर्णन में शाप्डिल्य उपनिषद्‌ 
ने 'तदेते इलोका भवन्ति' के साथ कूछ ऐसे इलोक उद्धुत किये हैं, जिनमें कुछ गोरक्षशतक में पाये जाते हैं । 
यह निश्चित रूप से नहों फहा जा सकता कि शाण्डिल्य ने ग्रोरक्षशतक से उधार छिया है, फिन्तु ऐसा सम्भव 
है । योग को विभिन्न शाखाओं पर सभी प्राचीन एवं मध्यकाछोन ग्रन्थ अभी तक उपलब्ध नहों हो सके हैं 
और इसलिए इस बात की सम्भावना हो सकती है कि शाडिल्य एवं अन्य योग उपनिषदों ने किसी ऐसे 
प्राचीन प्रन्थ से उद्धरण लिये हों जो अभी तक प्रकाश में नहों आ सका है। 

५. यमः समुपनिविषु च पा० (३।३।६३ ); एणु अनुपसर्थे च यसेरप्‌ वा | . « . नियमः नियामः। यमः 
यामः | सि० कौ० । वाम' का अर्थ है प्रहर (पूरे दिन का १/८ भाग ), जब कि यर्मा का अर्थ है नियन्त्रण 
बम्यते चिले अनेन श पाणिनि (३३२।१४२) पर काक्षिका की टिप्पणी है--युजू समाघों दिवादिः। यूजिर योगे 
झरधादिः । दयोरपि ग्रहणस .' ह 

श्र 


२५० धर्मशास्त का हतिहास 


एक महत्त्वपूर्ण अ्श्त उपस्थित होता है--क्या वेदान्तसूत्र के रेखक ने योंगसूत्र की ओर संकेत किया 
है? प्रस्तुत लेखक का मत है कि ऐसी बात नहीं है। किन्तु वेदान्तसूत्र ने योग के सिद्धास्तों को ओर अवद्य 
संकेत किया है, जो कठ, मुण्डक, श्वेताइवतर एवं अन्य उपनिषदों के पूरे विकसित हो चुके थे । 

शास्तिपर्व में उल्लिखित है कि सांख्य के वक्ता परमधि (सबसे बड़े ऋषि) कपिल थे, हिरण्यगर्भ योग के 
प्राचीन ज्ञाता थे, कोई अन्य इसे जानने वाला नहीं था; अपान्तरतमा वेदाचार्य थे जिन्हें कूछ लोग प्राचीनगर्म ऋषि 
कहते थे ।$ गत अध्याय में कंहा गया है कि सांख्य, योग, वेदारष्यक एवं पञ्चरात्र एक हैं और एक-दूसरे के अंग 
हैं। शान्ति० (३२६।६५) में हिरण्यगर्म को योगशास्त्र से सम्बन्धित कहा गया है। अनुशासन० (१४,३२३, जहाँ 
उपमन्यु ने महादेव से कहां है) में सनत्कुमार को योग का उसी प्रकार प्रवर्तक कहा गया है जिस प्रकार कपिल 
को सांख्य का |” अहि्दृध्व्युसंहिता (१२३२-३) में आया है कि हिरण्यग्र्म ने सर्वश्रथम दो योग॑ संहिताओं की 
व्याख्या की, जिनमें एक का नाम था “निरोधयोग' तथा दूसरी का कं योग; तिरोधयोग को पुनः १२ भागों में बाँटा 
गया था। भामती ते वे” सू० (२७३) पर लिखा है कि इस सूत्र ने हिरण्यगर्म एवं पतड्जलछ्ि के योगशास्त्र की 
प्रामाणिकता को पूर्णरूपेण समाप्त नहीं किया है। विष्णुपुराण ने सम्भवत: हिरष्यगर्भ के दो श्लोक उद्घृत किये हैं। 
वाचस्पति ने अपनी टीका (योगसूत्र ११) में कहा है कि योग्री-याज्ञवल्क्य ने हिरप्यगर्भ को योग का उद्घोषक 
माना है। वचस्पति ने पतञ्जलि के योगसूत्र को योग-याश वस्क्‍्य-स्मृति से पश्चात्कालीन माना है । अतः यह प्राय: 
निश्चित-सा है कि बे० सू० ने उस योग-पद्धति के, जो शान्तिपर्व को विदित थी, सिद्धान्तों का खण्डन किया है। 

शल्यपव॑ (अध्याय ५०) में महान्‌ भिरु योगी जैगीषव्य की तथा सारस्वत-तीर्थ पर रह रहे असित नामक 
गृहस्थ को गाथा कही गयी है। शान्तिपर्व (अध्याय २२२, चित्रशाला २२६) में जैगीषव्य एवं असित के बीच 
संयोग के विषय में एक लम्बा संवाद पाया जाता है, जिसका एक श्लोक यहाँ उद्धृत किया जाता है--निन्‍दाप्रश॑से 
घात्यर्थ न वददान्ति पारस्थ ये। सच निन्दाप्रशंसाभ्यां विक्रियन्ते कदाचन', जिसका अर्थ है योगी छोग अन्य लोगों 
की निन्‍दा एवं प्रशंसा के रूप में बातचीत नहीं करते और न अन्य छोगों द्वारा की गयी निन्‍्दा एवं प्रशंसा से उतके 
मत कभी प्रभावित ही होते हैं।” उसी अध्याय में जैमीषव्य को ऐसे व्यक्ति के रूप में उल्लिखित किया गया है जो 
न तो कमी क्रोधी होता और न कभी आहला दित होता है। बराहपुराण (४१४) में आया है कि कपिल एवं योगि- 
राज जैगीषव्य राजा अश्वशिरा के पास, जिन्होंने अद्वमेघ के उपरान्त अवभथ स्नान कर लिया था, आये और 


६. सांख्य योग... नाना मतानि वे ॥ सांख्यस्थ वक्ता कपिल: परम्थिः स उच्चते । हिरष्यगर्भा 
घोगस्य वेत्ता ( बकता ) नान्‍्य: पुरातनः ॥ अपान्तरतमाश्चेव बेदाचार्य: स उच्चते। प्राचीनगर्भ तमषि प्रवदन्तीह 
केचन ॥ शान्ति० (३३७।५६-६१, चित्रशाज्षा प्रेस संस्करण ३४४।६४-६५) । और देखिए सांखुयं मोग: परुचरात्र 
वेदारण्यकमेव च ॥ जशानान्येतानि ब्रह्मषं लोकेषु प्रचरन्ति हि। शान्ति० (३३७११); एक्सेर सांख्ययोगं पेदारण्यक- 
मेव च॥। परस्पराड्धन्येतानि पण्चरात्रं च कथ्यते । एव एकान्तिनां धर्मों नारायणपरात्मकः॥ ह्ाम्ति० (३३६।७६, 
चित्रशाल्म संस्करण इंडं८।८१-८२) । सम्भवतः विदारण्यक' बुह॒दारण्यक एवं छान्दोग्य उपनिषदों की ओर संकेत 
करता है, जिनमें 'निदिध्यास', जीव एवं ब्रह्म की अभिन्नता, यथा---'तत्वमसि' जंसे बचन आये हैं। बायुपुराण में 
परमर्षि को परिभाषा यों दी हुई है--'निवृक्तिसमका् तु बुद्धघाउव्यक्तसूषिः स्वयम्‌ । परं हि ऋणते यस्मात्परमिस्तत: 
स्मृत: ॥ (५४-६० ), देखिए यही इलोक अ्रह्माण्ड> (३३३२८६) में । 

(७) सनत्कम्ारों योगानां सांख्यानां कपिछो हयसि । अनुशासन० (१४३२३) $ 


योष एवं धर्मशाहतत २५१ 
क्रम से विष्णु एवं गशड़ के रूपों में परिवर्तित हो गये। यह द्रष्टव्य है कि योगसूत्र (२४५) के मांध्य ने कतिपय 
मत प्रकाशित किये हैं, किन्तु जगीषव्य के मत को प्रमुखता दी है। यो० सू० (३।१८) के भाष्य ने आवदय एवं 
जैमीषव्य के संवाद का उल्लेख किया है और वहाँ जैगीयव्य का मत प्रकाशित किया गया है कि कैवल्य के दृष्टिकोण 
से सन्‍्तोष का सुख भी दुःख ही है, यद्यपि इन्द्रियवासनाओं की तुलता में सन्‍्तोष सुख ही कहा जा सकता है।* 

बद्धाचरित (अध्याय १२) में आया है कि जब यौतम (भावी बुद्ध) अराड नामक दाशंनिक के पास पहुँचे तो 
उन्होंने बौतम से मोक्ष-सम्बन्धी अपनी मावता का उल्लेख किया और जैगीषव्य, जनक एवं वुद्ध-पराशर को उन 
व्यक्तियों में उल्लिखित किया जो उस मार्ग की सहायता से मुक्त हो चुके थे । 

उपर्युक्त उक्तियों से प्रकट होता है कि जंगीषव्य ईसा के बहुत पूर्व ही योग के एक महान्‌ आचायें हो चुके 
थे और सम्भवतः उन्होंने योग पर कोई ग्रन्थ लिखा जो अभी अनुपलब्ध है। 

योगसूत्र (सम्पूर्ण का कुछ अंश ) , पातंजल भाष्य एवं व[चस्पति की टीका के बहुत-से अंग्रेजी अनुवाद प्रकाशित 
हो चुके हैं, यथा--डा० राजेसद्रल्मल मित्र द्वारा, जिसमें मूल एवं राजमार्तण्ड नामक टीका है (बिब्लियोबिका 
इण्डिका, १८८३); स्वामी विवेकानन्द का राजयोग (खण्ड १, १६४६), जिसमें अनुवाद एवं सूत्रों की व्याख्या 
है;, डा० गंगानाथ झा (बम्बई, १६०७); रामप्रसाद (पाणिनि आफिस, इलाहाबाद, १६१०); प्रो० जे० एच० 
बुद्स (हावंड ओरिएण्टल सीरीज, १६१५); जेराल्डाइन कोस्टरकुत योग एण्ड वेस्टर्न साइकोलॉजी (हलन्दन, 
१६२४); पुरोहित स्वामीकृत अतृवाद (डब्लू० बी० यीट्स की भूमिका, फेबर एण्ड फैबर, लब्दन, श्द्ध३७); 
जिसमें सिद्धासन, बद्धपद्मासन, पश्चिमोत्तानासन, म्‌ जझ्मासन, विपरीतकरणी एवं मत्स्येत्धासन के चित्र दिये हुए हैं; 
क्ृष्णजी केशव कोल्हुटकर कृत “भारतीय मानस-शास्त्र' या पातब्जल्-योग-दर्शन! ([प्रकाशक---कै० बी० धवले, 
बम्बई, १६५१), जो एक विस्तृत ग्रन्थ है (१०५९१ पृष्ठों में ) । 

योग पर लिखें गये भारतीय एवं पारचात्य लेखकों के ग्रत्थों की संख्या बहुत अधिक है । उनमें बहुत-से 
प्रस्तुत लेखक द्वाय पढ़े नहीं जा सके हैं। कुछ पठित ग्रन्थों की सूची नीचे दी जा रही है। राजयोग (विवेकानन्द 
के ग्रन्थों का पूर्ण संग्रह, १६०६, मायावती, खण्ड १, पू० ११६-३१३); डब्लू हॉप्किस्स कृत योग टेकनीक इन दि 
प्रेट एपिक' (जे० ए० ओ० एस, खण्ड २२, १६०१, पु० २२३-३७४६), प्रो० एस्‌० एन्‌० दासगुप्त कृत योग ऐज 
ए फिल्ंसॉफी एण्ड रिलिजन! (लल्दत, १८६२४) एवं योग फिल्ॉसॉफी' (कलकत्ता यूनि०, ई<३०); डा० जे० 
डब्ल० हावर कृत डाई आस्फांज डर योगप्रैक्सिस इम अल्टेत इण्डीन' (स्टूटगार्ट, १८६२२); एवं डर योग अल्स 
हील्वेग नच डेन इण्डीरचेन क्वेलेन डर्गेस्तेल्त' (स्टूटगार्ट, १६३२), यह एक बड़ी सावधानी से लिखा गया क्रमबद्ध 
ग्रन्थ है; डा० राधाकृष्णन कृत 'इण्डियन फिल्ेंसॉफी (खण्ड रे, पु० ३३६-२३७३, रून्दन, १६३१); डा० जे० 
जी० रेले कृत (दि मिस्टिरिएस क्ण्डलिनी (तारापोरवाला एण्ड संस, बम्बई, १६२७); फेलिक्स गुयोत कृत योग, 
दि साइस आव हेल्‍थ' (अंग्रेजी अनू वाद, लन्दन १६३७, जिसमें हठयोग के सिद्धान्त प्रतिपादित हैं), डा० कै० टी० 
बेहनन कुंत मोग, ए साइप्टिफिक इवेल्‌एशन' (मैक्मिलन एण्ड कम्पनी, न्यूयाक, १८६२७); डब्लू० बाई० इवांस- 
वेंद्ज कृत' 'टिबेंदन योय एण्ड सिक्रेट डॉक्ट्रित' (ओक्‍्सफोर्ड, १६२७); पाछ ब्रण्टवकुृत 'ए सचचे इन' सीक्रेट इण्डिया 


८. भगवाज्ज॑गीषव्प उबाच। विषयसुलापेक्षयवेदमनत्तम सन्‍्तोषसुखमुक्तम्‌ । कवल्य सुखापेक्षया बुःख- 
मेख । भाष्य (यो० सू० ३१८) । सन्‍्तोष पाँच नियमों में एक है (यो० सू० २३२) । यो सू० (२४२) 
में भाया है--सब्तोषाबनृत्तमः सुक्रछाभः । 


श्भ्र धर्मज्ञास्त्र का इतिहास | 


(लन्दन, १६४७); पाल टुक्सेन कृत दि रिलिजंस आव इण्डिया' (कोपेन हैगेत, १६४६ ) ; 'बर्नार्ड बूमेज कृत 'टिवेटन 
योग; एलन डेनीलू कृत 'योग दि मेथड आव री-इण्टीग्रेशन' (लन्दन, १६४६); डब्लू» जी० इवांस-वेट्ज कृत 
दि टिबेरेटन बुक आब दि ग्रेट लिनरेशन' (आक्सफोर्ड, १६५४ ) ; डा० राधाकृष्णन एवं सी० ए० मूर कृत सोर्स बुक 
आव इण्डियत फिल्लॉसॉफी'; मेसिया इलियादे कृत योग, इस्मॉंटेलिटी एण्ड फ्रीडम' (छन्दन १६४४८); प्रो० एस० 
एस० गोस्वामी कृत 'हठयोग, ऐन एडबांस्ड मेधघड आव फिजिकल ऐज्केशन एण्ड कॉसेण्टशन' (एल० एन० फाउलर, 
लन्दन १६४४८); मौनी साध्‌ कृत कॉस्ट्रेशन' (लन्दन, १६५४); ए० कोयेस्लर कृत दि लोटस एण्ड दि रॉबॉट! 

(लन्दन, १६६०) । 

पततञ्जलि के योगसूत्र के बहुत-से संस्करण छप॑ हैं, जिनमें व्यास का भाष्य एवं वाचस्पति की टीका (तत्त्व- 
वेशारदी ) भी सम्मिलित है। प्रस्तुत लेखक सूत्र के केवल दो या तीन संस्करणों एवं टीकाओं की ही चर्चा करंगा, 
जिनमें एक है पं० राजाराम शास्त्री बोडस कुत संस्करण (निर्णयसागर प्रेस में सुन्दर ढंग से मुद्रित) और दूसरा है 
आनन्दाश्षम संस्करण, जिसमें वाचस्पति और राजा भोज की टीकाएं हैं। काशी संस्कृत सीरीज में योगसूत्र का प्रकाशन 

६ दीकाओं के साथ हुआ है, यथा--भोजराज कृत राजमातंण्ड, भावा-गणेश कृत प्रदी पिका, तागोजि मट्टकृत बृत्ति, 
रामानन्दयतिकृत मणिप्रभा, अनन्त-देवकृत चन्द्रिका एवं सदाशिवेन्द्र सरस्वतीकृत योगसुधाकर । अन्य दर्शनों के सूत्रों 
की अपेक्षा योगसूत्र अति संक्षिप्त है। यह चार पादों में विभाजित है, यथा--समाधि, साधना, विभूति एवं कैवल्य । 
इसमें कूल १४४ सूत्र ((१--५५+-५५+३४ ) हैं। 

डा० राधाकृष्णन न इण्डियन फिलाॉंसॉफी (खण्ड २, १8३१, पूृ० ३४१-३४८) में मत प्रकाशित किया है 
कि योगसूत्र का लेखक ३०० ई० के पश्चात्‌ का नहीं हो सकता । प्रो० एस्‌० एन्‌ दासगुप्त ने 'हिस्द्री आव इण्डियन 
फिल्लेंसॉफी' (खण्ड १,प० २२६-२३८ ) में दोनों पतञ्जलियों को एक माना है और कहा है कि योगसूत्र का लेखक 
ई० पू० दूसरी शी में हुआ। जैकोदी एवं उनकी बात को स्वीकार करने वाले कीध का कथन है कि योगसूत्र 

(१।४०)" का वचन योगी को स्वासित्व परमाणु से लेकर महत्तत्व्तक विस्तुत होता है” आज के 
विदव के परमाणु-सिद्धान्त की ओर संकेत करता है। यह एक ऐसा उदाहरण है जो यह सिद्ध करता है कि पश्चिम 
के बड़े बड़े लेखक भी सीधे-सादे शब्दों में पश्चात्कालीन सिद्धान्तों की भन्ध पाते हैं, जिसके फलस्वरूप वे प्राचीन 
ग्रस्थों को पश्चात्कालीन रचित कह देते हैं। उपनिषदों ने आत्मा को अणु से भी छोटा कहा है ओर उसे महान्‌ से 
मी महान्‌ कहा है, ओर यही बात महामारत ने मी उसी शब्दावली में कही है। यह समझने के लिए कोई प्रतीत्यात्मक 
प्रमाण नहीं है कि योगसूत ते उसी अणु-सिद्धान्त की ओर संकेत किया है जिसे वैशेषिक सिद्धान्त में प्रतिपादित किया 
गया है और न यही कहा जा सकता कि इसने उपनिषदों एवं सहामारत के शब्दों का अन्वय मात्र किया है। 

हमें उस आरम्भिक परम्परा पर भी विचार करना है जो भोजदेव की टीका (सन्‌ १०५५ ई० के पश्चात्‌ 


है. अणोरणीयान्‌ महतो महीयानात्मास्य जन्तोभिहितो मृहायाम्‌ । कठोपनिषव्‌ (२३२० ), इबे० उप» 
(३१२० ) ; 'अणोरणीयो मह॒तो महृत्तरं तदात्मना पश्यति युक्‍तत आत्मवान्‌ । शान्तिपर्द (२३२३३); योगसूत्र 
(११४० )---परमाणुपरममहत्त्वान्तोधस्य वश्ञौकार: । शब्दानासनुश्ञासनं विदेधता पातज्जले कुदृता, बुत्ति राज- 
मुगांकसंज्षकमपि व्यातन्दता वेझके । वाक्चेतोवपुर्यां मलः फणिमभृतां भत्रेंब येनोद्धतस्तस्थ भ्रौरणरंग मल्जनुपते्बाचों 
जयन्त्युज्ज्वछा: ५ योगसूत्र पर राजमातंण्ड नामक वृत्ति का पाँचवाँ भूसिका-इलोक | 


योग एवं धर्मशास्त्र १५३ 


को नहीं) में वणित है तथा चरकसं हिता की टीका (लगभग १०६० ई०) चक्रपाणि में उल्लिखित है कि पतञज्जलि 
(जो शेष के अवतार कहे जाते हैं) व्याकरण, योग एवं औषधि पर ग्रन्थ लिखे ॥१९ 

हम यहाँ पर दोनों पतञ्ज लियों की समान्‌ रूपता एवं दोनों की तिथियों के प्रश्नों पर प्रकाश नहीं डाल सकते, 
क्योंकि वह विषयान्तर हो जायगा। वास्तव में दोनों को पृथक्‌-पृुथक्‌ सिद्ध करने के लिए अभी तक सुपुष्ट प्रमाण 
उपस्थित नहीं किये जा सके हैं। चरक के ग्रन्थ का सुधार पतञ्जलि द्वारा हुआ कि नहीं, यह अभी संदेहात्मक है। 
शास्तिपर्व में चिकित्सा के प्रवर्तक कृष्णात्रेय कहे गये हैं न कि चरक या पतर्ज्जाल। चरकसंहिता ने अध्यायों के 
आरम्भ में 'इति ह स्माह भगवानात्रेय: छिखा है। चरक (१।१।२३) में लिखित है कि मुनि भरद्वाज ने इन्द्र से 
आयुर्वेद का अध्ययत किया। उनके शिष्य थे पुनर्वंस्‌ आत्रेय, जिनके छह शिष्य थे, यथा---अग्निवेश, मेड, जातुकर्ण, 
पराशर, हारीत एवं केशरपाणि ! सवंप्रथम अग्निवेश ने आयुर्वेद पर एक ग्रन्थ लिखा और उसे आज्रेय को सुनाया, 
ऐसा ही भेड आदि ने मी किया। चरकसंहिता (११११।७५) के 'त्रिल्नेंबणीय” नामक अध्याय में कृष्णात्रेय के तम 
विशेषत: बणित हैं। अतः ऐसा प्रतीत होता है कि कृष्णात्रेय उन आजेय से शिश्न हैं जो चरक के अध्यायों में श्रद्धा- 
पूवंक उल्लिखित हैं ।* * यहाँ तक कि अश्वघोष के बुद्धचरित में आत्रेय को वेद्वक शास्त्र का प्रथम प्रवर्तक कहा गया 
है। ३२ 

पतज्जलि ने योग एवं व्याकरण पर ग्रन्थ लिखें, यह एक परम्परा है जो मतुहरि के वाक्यपदीय से अपेक्षा- 
कृत पुरानी है। इस बात को तक द्वारा सिद्ध किया जा सकता है। इस ग्रन्थ ने अपने प्रथम विभाग (ब्रह्मकाण्ड) में 
लिखा है कि काय, वाणी एवं बुद्धि में जो मल (दोष ) उपस्थित होते हैं वे वैद्यक् (चिकित्सा), व्याकरण (लक्षण ) 
एवं अध्यात्म-शास्त्र द्वारा दूर किये जा सकते हैं।* इसके उपरान्त इसने महाभाष्य की प्रशंसा में लिखा है--- 
'अलब्धगा् गाम्मीय्यादृत्तन इब सौष्ठवात्‌' (वाक्यपदीय २४०८५), जिस पर टीकाकार ने टिप्पणी की है कि ब्रह्म- 
काण्ड के इलोक में महाभाष्य का लेखक प्रशंसित है और दूसरे इछोक में स्वयं भाष्य की प्रशंसा है। इससे प्रकट 
होता है कि टीकाकार के मत से वाक्यदीय ने वैद्यक, व्याकरण एवं अध्यात्म (अर्थात्‌ योग) शास्त्रों को पतजञ्जलि द्वारा 
लिखित माना है। 


१०, पातजुजलू-महाभाष्य-चरकप्रतिसंस्कृतें: । सनोवाफकायदोषार्णा ह॒ररेंडहिपतये नमः ।॥) चरक की टौका 
का आरम्भिक इलोक । इसी प्रकार फा दूसरा इलोक है--योगेन चित्तस्य पदेन वाचां मलं शरीरस्य च बैद्यकेन। 
योध्पाकरोत्त॑ प्रवरं मूत्तीतां पतण्जलि प्राञ्जलिरानतो$स्मि ॥ विज्ञानभिक्षु के योग वातिक में उल्लिखित । 

११- वेदविहंद भगवान्‌ वेदाड्भूगनि बहस्पति: । भागंवो नीतिश्ञास्त्रं च जयाद जगतो हितम ॥ यगान्धर्व॑ 
नारदो जेदं भरताजो धनुग्रंह्स । देवषि घरितंगारग्य: कृष्णात्रेयश्चिक्तित्सितम्‌ । न्यायतस्त्राण्यनेकानि तैस्तैरक्तानि 
यादिनि: ॥। शान्ति/ (२०३।१८-२०, चित्रदाक २१०२०-२२) । 

१२९. जिकित्सितं बक्छ चकार नात्रि: पश्चात्तदात्रेय ऋषिजंगाद ॥ बुद्धवरित (१५०) । अश्यघोष को 
ईसा के पदच्तत्‌ दूसरों शतो का माना जाता है + 

१३. कायवाग्बद्धेबिषया ये सलाः समवस्थिताः । _चिकित्सा-लक्षणाध्यात्मशास्त्रेस्तेषां विववदय: ॥ वाकय- 
पदोय (११४८); अलब्धगाथे गाम्भी्यादृसान इब सोष्ठवात्‌ । वाक्यपदीय (२४८५); तदेवं अ्रह्मकाण्ड 'काय- 
वाग्बु द्धिविधया थे मछा:--इत्मादिकलोकेन भाष्यकारप्रशंसा उक्ता, इह बअ्ेव भाध्यप्रशंसेति शास्त्रस्य शास्त्रकर्तुदघ 
डीकाकृता महततोपवर्णितः । हेछाराज की टीका । । 


श्श्ड चर्मज्ञास्त्र का इतिहास 


पदि यह माना जाय कि योगसूत्र एवं महाभाष्य के लेखक भिम्न व्यक्ति हैं, तो यह मानने के लिए हमारे पास 
कोई स्पष्ट तर्क नहीं है कि योगसूत्र के लेखक की तिथि ईसा के पश्चात्‌ दूसरी या तीसरी झती के उपरान्त की है। 
योगसूत्र की तिथि की जानकारी के लिए व्यास के योगभाष्य की तिथि अधिक महत्त्वपूर्ण है। किन्तु योगमाप्य की 
तिथि का प्रइन भी विवादास्पद है। योगभाष्य के रचयिता व्यास महाभारत के व्यास से भिन्न नव्यवित हैं। 

वाचस्पति भिश्र जैसे आरम्भिक टीकाकारों के मतानुसार योगसूत्र के लेखक पतज्जलि कहे गये हैं। उन 
पतञ्जलि के काल और पाणिनि-व्याकरण के वातिकलेखक एवं उस पर लिखे गये महाभाष्य लेखक पतछज्जलि की 
समानुरूपता के विथय में महत्त्वपूर्ण प्रझन उठते हैं। वेयाकरण पतजञ्जलि सामान्यतः ई० पू० छूगभव १५७० में वर्तमान 
कहे जाते हैं। इसी से योगसूत्र की तिथि के छिए समानुरूपता का प्रश्न महत्त्वपूर्ण हो जाता है । कुछ विद्वान, यथा--- 
प्रो० बी० लाइविख, डा० हावर एवं प्रो० दासगुप्त दोनों पतञ्जलियों को एक ही मानते हैं, किन्तु कुछ अन्य विद्वान, 
यथा--जैंकोबी, कीथ, वुड्स, रेनौ इस मत के विरुद्ध हैं। प्रो? रंनौ (इण्डियन हिस्टॉरिकरू क्वार्टरली,|जिल्द १६, पू० 
५८६-५४६१) ने इस प्रदत पर व्याकरण की दृष्टि से प्रकाश डाला है और कहा है कि प्रत्याहार', उपसर्ग', प्रत्यय' 
के समान योगसूत्र में कुछ ऐसे शब्द हैं जो महाभाष्य द्वारा निर्धारित अर्थों से भिन्न हैं । किन्तु दोनों ग्रन्थों के 
विबय भिन्न हैं, एक ही प्रकार के शब्द विभिन्न अर्थ रख सकते हैं। इसी प्रकार प्रो० रेनौ व्याकरण-सम्बन्धी नियमों 
के उल्लंघन की बात मी कहते हैं (पोगसूत् १।३४ में ), जब कि महामाष्य के प्तञ्जलि पाणिनि के नियमों के परि- 
पालन में बड़े कठोर हैं (स्वयं पाणिति ने कहीं-कहीं अपने निय्रमों का पालन नहीं किया है, यथा---१॥४३५५ एवं 
२।२११५) | किन्तु बात ऐसी नहीं है। पत्ञ्जलि ने भी 'अव्यविकन्याय' के स्थान पर अविरविक न्याय प्रयोग किया 
है, जिसके लिए उनकी आलोचना की गयी है। ऐसा नहीं कहा जा सकता कि योगसूत्र ने ही सर्वप्रथम योग के 
परिभाषिक शब्दों को निश्चित कर दिया था। योग के पारिभाषिक शब्द उपनिषद्-कार से [ही विकसित हो रहे थे 
और पतज्जलि ने उन्हें उन्हीं अर्थो में प्रयुकत किया जो कई शतियों से प्रयोग में चले आ रहे थे । प्रो० रेचौ ने यह 
निष्कर्ष सिकाल्ग है कि योगसूत्र भहामाष्य से कई शतियों उपरान्त लिखा गया । जैकोबी ने योगसूत्र को पाँचवीं 
शती की रचना माना है (जे० ए० ओ० एस्‌०, जिल्द ३१, पृ० १०२६) और गार्वे के अनुसरण में ऐसा सोचा है 
कि व्यासमाष्य सम्मवत: ७वीं शी में प्रणोत हुआ । ज्वालाप्रसाद ने जकोबी की आलोचना की है (जें> आर० 
ए० एस्‌०, १६३०, पु० २६५-३७५) | प्रस्तुत लेखक रे नौ एवं जैकीबी के मतों को स्वीकार नहीं करता। 

योगमाष्य की तिथि का योगसूत्र की तिथि से गहरा सम्बन्ध है। योगभाष्य से पता चलता है कि योग पर 
पर्याप्त साहित्यिक क्रियाएँ एवं प्रतिक्रियाएँ हुई थीं। इसने योगसूत्र (२।५५ एवं २१८) पर जैगीषव्य का उल्लेख 
किया है, और ज॑गीषव्य का महाभारत में महत्त्वपूर्ण उल्लेख है, ज॑सा कि हमने इसी अध्याय में पहले ही देख लिया 
है। और देखिए उस असित देवल का कृततान्त, जिसके साथ जँग्रीषव्य, मिक्षु एवं योग में दक्ष के रूप में वर्षों रहे 
(शल्य-पर्व, अध्याय ५० ) | यह अवलोकनीयथ है कि एक ही सूत्र की कई व्याख्याएँ माष्य, में पायी जाती हैं (यथा 
२।५५ पर) । योगसूत्र में विवेचित कतिपय विषयों पर इलोकों एवं कारिकाओं को योगमाज्य ने उद्धृत किया है, 
यथा--१।२८, ४८; २१५, २८ (विवेकस्याति के ६ कारण ), २॥३२, ३।६, ३१५ (अपरिदृष्ट कोटि के सात चित्त- 
धर्मों पर) | इसके अतिरिक्त माष्य में कतिपय भ्रद्यात्मक उद्धरण पायें जाते हैं, जिनमें बहुत-से वाचस्पति द्वारा 
पउ््चशिख-कृत कहे गये हैं। इससे स्पष्ट है कि योगसूत्र एवं माष्य में कई शतियों का| अन्तर है। 

माष्य ने योगसूत्र (२४२) पर तथा चोक्‍्तम्‌' के साथ एक इछोक उद्घृत, किया है, जो शान्ति-पर्व के एक 
इलोक (१७१५१, १७७।५१ चित्रशाला प्रेस) से मिलता है | यह असम्भव-सा प्रतीत होता है कि कोई लेखक अपने 
किसी प्रस्ताव के समर्थन में अपने किसी अन्य ग्रन्थ से तर्क उपस्थित करे। इसके अतिरिक्त योगमाष्य (यो० सू० 


थोग एवं घर्मवास्त्र श्र 


१२८) ने एक इलोक उद्घृत किया है जो विष्णुपुराण (६।६।२) का है । विद्यमान पुराणों में विष्णुपुराण 
आरभम्मिक पुराणों में परिगणित है और वह तीसरी शती के आस-पास की रचना कहा जा सकता है, इसके 
पर्चात्‌ नहीं। अतः योगभाष्य, जो महामारत एवं विष्णपुराण को उद्धृत केरता है, चोथी शतती की रचना कहा जा 
सकता है। इसी से ग्रोगसूज को हम दूसरी या तीसरी शती के पदचात्‌ का नहीं मान सकते । यद्यपि प्रस्तुत लेखक 
के मत से वह योग, जिसका खण्डन वे० सू० (२११।३) में हुआ है, योगसूत्र का नहीं है, प्रत्युत वह शास्तिपरव॑ वाला 
है, तथापि योगसूत्र का काल ई० पू० दूसरी शती के पूर्व रखना संभव नहीं है । 

न-केवलू कुछ उपनिषदों ने योग की पद्धति एवं व्यवहारों (आचरणों) पर प्रकाश डाल है, प्रत्युत महा- 
भारत ने भी योग-सम्वन्धी विषयों का विवेचन किया है| यहाँ कूछ उद्यहरण उपस्थित किये जाते हैं । शास्ति० (अध्याय 
२३२, २४१ चित्रशाला प्रेस संस्करण ) में ऐसा आया है कि योग के मार्ग में काम, क्रोष, लोसम, मय एंव स्वप्न 
(निद्रा ) पाँच दोष पाये जाते हैं।** इसके उपरान्त उसमें इन दोषों के शमन के उपाय भी बताये गये हैं। इस 
अध्याय में एक महत्त्वपूर्ण बात यह कही गयी है कि हीन वर्ण का पुरुष या नारी भी घ॒र्मानुकूल आचरण करने से 
इस मार्ग (योग) के द्वारा परम लक्ष्य की प्राप्ति कर सकता है (शान्ति० २३२३२ ) | इसी अध्याय में (इलोक 
२५) योगाम्यास के लिए योगी के निवास का उल्लेख है, ऐसे पर्वत एवं गुफाएँ, जहाँ कोई न रहता हो, मर्दिर, 
मूतें घर, जिससे कि एकाग्रता स्थापित हो सके। योगी को अपनी प्रशंसा या निन्‍दा करने वालों को समान दृष्टि से 
देखना चाहिए ओर किसी पर अच्छा या बुरा प्रमाव डालने का प्रयास नहीं करना चाहिए। झान्ति० के अध्याय 
२८८ (इलोक ३७) ने 'घारणा' का उल्लेख किया है और कहा है कि वह योगी, जिसने आध्यात्मिक शक्ति प्राप्त 
कर ली है, अपने को सहस्नों शरीरों में स्थानाव्तरित कर सकता है और उन शरीरों के माध्यम से इस विश्व में 
स्रमण कर सकता है, और यह योग-मार्ग विज्ञ ब्राह्मणों के लिए भी दुर्गम है, इस पर कोई सरलतापूर्वक नहीं चल 
सकता; कोई व्यक्ति छुरे की तीक्षण घार पर भले ही खड़ा हो जाय किन्तु योग-पर्म के अनुसार चलूना उनके लिए, 
जिनका आत्मा पवित्र नहीं है, कठित है।*+ शान्तिपवं (३०४११) में ऐसा आया है कि सांख्य के समान कोई 


१४. योगदोषान्‌ संमुच्छिद्य पऊच यथान्‌ कदयो विदु:॥ काम क्रोधं च लोभ च॑ भय स्वप्न च पञ्चमम्त्‌ ॥ 
क्रोध शमेन जयति फार्म संकल्पवर्जनात्‌ । सत्त्वसंवेदनाद्धीरो निद्रामुच्छेत्तुमहंति ॥ अप्रमादाद्‌ भयं जहयाहलोमं प्रश्ोप- 
सेबनात्‌ । शान्ति० (२३२४४-७) । शान्ति० (२८६, ३०१ चित्रशाला) में भीष्म एवं युधिष्ठिर का संवाद 
है जिसमें पाँच दोष कुछ भिन्न ढंग से रखे गये हैं, यथा--रागं मोह तथा स्नेह काम को च केवलस। 
पोगाच्छित्वादितो दोधान्पस्चंतान्‌ प्राप्नुवन्ति तत्‌ ।। (इलोक ११) । २&०वें अध्याय में पाँच दोष थों हैं-- 
फामक्रोधों भयं निद्रा पझचमः इवास उच्यते। एते दोषाः शरीरेबु दृश्यन्ते सर्वदेहिनाम्‌ ॥ उन पर नियन्त्रण फरने 
के उपाय बंसे ही हैं जैसे अध्याय २३२ में, किन्तु इवास के विषय में ऐसा आया है--छिन्दन्ति परचम इवासं 
लध्वाहारतया नूप (५५) । मिलाइए आप० घ० सू० (१८२३॥३-६) । 

१५. आत्मनां च सहुत्नाणि बहुनि भरतर्षभ । योगी कुर्यादूबर्ल प्राप्य तेइच सर्वेर्णहों चरेत्‌ ॥ शान्ति० 
(२८४।२६) । शंकराचार्य (बे० सू० १३२७) ने इसे स्मृतिबावय समझकर उद्धत किया है और टिध्यणी 
की है स्मृत्रिपि . . . एवं जातोयका प्राप्ताणिमाण्येइ्वर्याणां योगिनामपि युगपदनेकदरीरयोगं ,दर्शयति ।' डुर्गस्ट्वेष 
सतः पन्‍्धा ब्राह्मणानां व्िपश्चिताम्‌ । न कश्चिद्‌ श्रजति ह्यरिमन्‌ क्षेमेण भरतर्वभ ॥ सुस्थेयं क्षुरघारासु सिशिततरसु 
महीपते । भारणासु तु योगस्य बुःस्थेयमकृतात्मसिः ॥ शाब्ति० २८४६॥५० एवं ५४। मिलाइए क्षुरस्प धारा 
निशिता बुरत्पया इडु्गे पचस्तत्‌ कवयो घदन्ति । कठोप० (३॥१४) | 


२४५६ घमंशास्त्र का इतिहास 


ज्ञान नहीं है ओर योग के समान कोई आध्यात्मिक शक्ति नहीं है। इसने पुनः कहा है कि योग आठ प्रकार (इलोक 
७) का होता है; और इलोक ६ में घारणा एवं प्राणायाम का उल्लेख है। आइवमेधिकपर्व (१६।१७) में सम्मवतः 
प्रत्याहार की ओर संकेत है।** 
मगवद्गीता एवं योगसूत्र में विछक्षण समानता दृष्टिगोचर होती है।** उदाहरणार्थ, योगसूत्र में योग 
की परिमाषा है कि चित्तवृत्ति का निरोध ही योग है। मिलाइए गीता (६१२०) | गीता योगी को अपरिय्रही बनने 
के लिए बल देती है (६११०) और योगसूत्र (२३०) में अपरिग्रह पाँच यमों में परिगणित है। इसी प्रकार 
वह आसन या स्थान, जहाँ योगी को अभ्यास करना होता है, स्थिर और आरामदायक होना चाहिए (योगस्‌त्र), 
यही बात गीता विस्तार से कहती है | ८।१२ में गीता ने योगधारणा का उल्लेख किया है। गीता ६२५ 
में आया है कि मन वास्तव में अस्थिर होता है, उसे संयर्मित करना बड़ा कठिन है, किन्तु अम्यास एवं वैराग्य 
से उसे नियन्त्रण में रखा जा सकता है। यही बात योगसूत्र (११२) ने भी कही है और इन्हीं दो साधनों 
की ओर संकेत किया है। गीता (५४४-६) का कथन है कि अज्ञ छोग ही सांख्य एवं योग को मिन्न मानते हैं, 
किन्तु जो इनमें से किसी एक का आश्रय छेता है वह दोनों द्वारा उद्घाटित फल की प्राप्ति करता है, और जो 
दोनों को समान समझता है, बदूं सत्यावकोकन करता है। यहाँ पर सांख्य' का अर्थ है संन्यास! और योग! 
का अथ हैं कमंयोग' । 
पतञ्जलि के योगसूत्र ने कहीं मी विश्व के विकास की योजना पर स्पष्ट रूप से प्रकाश नहीं डाला 
है। किन्तु इसमें पर्याप्त सामग्री है, जिसके आधार पर हम यह कह सकते हैं कि यह सांख्य-पद्धति के कछ 
सिद्धान्तों को स्वीकार करता है, यथा--प्रधान का सिद्धान्त, तीन गुण एवं उनकी विशेषताएँ, आत्मा का स्वरूप 
एवं कवल्य (अन्तिम म॒क्ति में आत्मा की स्थिति) | यह बात थोगसत्र के कछ निदंशों से स्थापित की जा सकती 
है । यो० सू० (३।४८) ने इन्द्रियों के निरोध से उत्पन्न हुए फलों का उल्लेख किया है, जिनमें एक है प्रधानजय 
(विश्व के प्रथम कारण प्रधान का जीतना, जैसा कि सांख्य ने कहा है) । योगसूत्र ने कहीं भी प्रधान एवं इसके 
विकास या उद्मव की चर्चा नहीं की है अतः ऐसा प्रकट होता है कि सांख्य ने !प्रघान के विषय में जो कहा 
है, योग उसे ज्यों-का-त्यों स्वीकार कर लेता है ।< आत्मा के विषय में योगसूत्र का कथन है--शुद्ध चेतन- 


१६- सिलाइए स्वविधयासंप्रयोगे चित्तस्वरूपानुफार इवेन्द्रियाणां प्रत्याहारः । योगसंत्र (२५४); 
और देखिए शान्ति० २३२।१३-मनसदचेन्द्रियाणां च क्ृत्वंकाग्॒यं समाहितः । प्राप्राआपरराजेष घारयेस्मन आत्मना १ 

१७. योगदिचत्तबृत्तिनिरोध:। योगसूत्र (१२); मिलाइए मीता--(६१२०) यत्रोपरमते चित्त निरुद्ध 
योगसेवया; स्थिरसुखमासनम्‌ । योगसूच (२४६); मिलाइए गीता ६।११-१२ शुचों वेशे प्रतिष्ठाप्य स्थिर- 
समासनसात्मन:। नांत्युच्छितं नातिनीच चेलाजिनक॒श्नोत्तरम्‌ ॥ . . . सम कायशिरोग्रोवं धारयज्नचर्ं स्थिर: । असंशय 
महात्राहो मनो दुनिग्रहं चछस्‌ । अभ्यासेन तु कौन्तेय बेराग्येण च गृहयते ॥ गोता ६३५; मिलाइए अभ्यास- 
वेराग्याभ्यां तप्निरोध: । योगसूत्र ११२ । 

१८- ततो मनोजवित्व॑ विकरणाभावः प्रधानजयइच । यो० सू० [(शा्ट८) । ये तौन पूर्णताएँ हैं । 
प्रधानजय' के विषय में व्यासभाधष्य यों है---सर्वप्रकृतिविकारबदित्वं , . . प्रधानजय: । इति एतास्तित्र: सिद्धयो 
मधुप्रतीका उच्यन्ते । 


योग एवं धर्मशात्त्र २५७ 


सामथ्य के हूप में ट्रप्टा (पुरुष ) पाया जाता है?* और यद्यपि वह श॒द्ध है (अर्थात्‌ परिवर्तनहीव, या दोष- 
रहित) तथापि प्रतीत होता है मानो वह सभी अनभत्तियों का द्रष्टा है (जो केवरू ब॒द्धि से ही सम्भव है)। 
सत्त्व, रज एवं तम नामक तोन सुणों की विज्येषताएँ स्पष्ट एवं संक्षिप्त ढंग से योगसत्र एवं सूं० का० (१३) 
में दी हुई हैं ।7* ऐसा कहा गया है--जो दृश्य है वह प्रकाश (सत्त्व), क्रिया (रज ) एवं स्थिति अर्थात्‌ 
प्रसाद या आलस्य (तम) के रूप में है, यही तत्त्वों एवं इन्द्रियों का सार है और इसका अस्तित्व आत्मा को 
अनुभव प्रदान करने एवं मुक्ति प्राप्त करने के उद्टंश्य से है । गुणों का बहुधा उल्लेख हुआ है, यथा यो० सू० 
(११६, ४१३, ३२२, ३४) एवं सत्त्गगूण (यो०सू० २६४१, ३॥ ३५, ४६ एवं ५५)। यो० स० ने तीन प्रमाणों 
की बात उठायी है (१७), किन्तु उनकी परिभाषा नहीं की गयी, सांस्यकारिका (४-६) ने तीनों का उल्लेख 
किया है एवं परिभाषाएं की हैं। वे दोनों आत्मा की अनेकता को स्वीकार करते हैं। यह द्रष्टव्य है कि व्यसस- 
भाष्य (योगसूत्र ) में सांख्य-सिद्धान्तों की भरमार है और उसमें वाचस्पति के अनुसार पण्चशिख का उल्लेख बारह 
बार तथा षष्टितत्र का उल्लेख एक बार हुआ है । 
यद्यपि योग ने सांख्य के कुछ मौलिक सिद्धास्तों को स्वीकार कर लिया है, तथ!पि दोनों में कछ अन्तर भी 
। शांख्या में ईश्वर को स्थान नहीं प्राप्त है, किन्तु योग में ईश्वर के अस्तित्व की बात पायी जाती है यो० 
सू० ११२३-२६), यद्धपि वह केवछू गौण रूप में ही प्रतिष्ठापित है और सम्मवतः यह केवल सर्वसाधारण के 
विश्वास पर ही आबारित है, क्‍योंकि योगसूत्र ने कहीं भी स्पष्ट रूप से यह नहीं कहा है कि ईश्वर विश्व 
का रूष्टा है; वह जो कुछ कहता है वह यह है कि उसमें सर्वोच्च सर्वज्ञता पायी जाती है। वह आदि ऋषियों 
का आचाय॑ है और ओम्‌' के जब एवं उस पर ध्यान छंगाने से योगी आत्मा के सत्य स्वरूप का ज्ञान प्राप्त 
करता है। सांख्य एवं योग दोनों में परमार्थ है कैवल्य (सां० का० ६४, ६८ एवं योगसूत्र ३४५०, ५४५ एवं ४३४), 
कितु सांख्य सम्यक्‌ ज्ञान के अतिरिक्त किसी अन्य अनुशासन की व्यवस्था नहीं करता, अर्थात्‌ बह 
आध्यात्तिक एवं बौद्धिक है । किन्तु योग ने इस विषय में एक विशद सानस अनुशासन की व्यवस्था की है, केवल 
ज्ञान की अपेक्षा अभ्यास एवं प्रयास को अधिक महत्त्व एवं प्रधानता दी है तथा प्राणायाम एवं ध्यान पर 
विशेष बल दिया है 
सांख्य ने आत्मा के उद्धार एवं जन्म से छठकारा (मुक्ति) पाने के लिए पुरुष एवं प्रकृति (या गुण ) एवं 
दोनों के अन्तर को भछी भांति समझ लेन पर्याप्त माना किन्तु योग, दूसरी ओर, केवल इस दार्शनिक सरल 
मानसिक स्थिति तक पहुंच जानें पर ही सन्‍्तोष नहीं करता, प्रत्यत वह इच्छा एवं संवेगों के ऋमबद्ध प्रशिक्षण 
एक संबंभन पर बर देता है । सांस्य एवं योग दोलों में प्रत्यक आत्मा नित्य हैं और व्यक्ति की नियति है 
प्रकृति एवं उसके विभिन्न स्वरूपों से मुक्ति पाना तथा सर्देव बही (अर्थात्‌ शुद्ध स्‍्तरूप में) बना रहता। यहीं 


१४- द्रष्टा दृश्िसात्र: शुद्धोंईपि प्रत्ययानुपद्य: | यो० सू० (२२० ); व्यासभाष्य में आया है-- प्रत्थवान- 
पह्यो यत: प्रत्ययं बोौद्धमनुपक्यति । तमनुपर्यन्नतदात्मापि तदात्मक इच प्रत्यवभासते मिलाइए सांख्यकारिका 
(१८ )--तस्माच्च विपर्यासात्सिद्धं साक्षित्वमस्य पुरुषत्य । कैवल्थं माध्यस्थं द्रष्टत्वमकर्त भावश्च ॥ 

२०. प्रकाश-क्रिया-स्थितिशीलं भूतेन्द्रियात्मकं भोगापवर्गार्थ दृश्यम्‌ | यो० स० (२१८ ); भ्रकाशीलं 
सत्त्वं क्रियाशीरल रजः स्थितिशीलं तम इति। एते ग़णा: पत्रधानशब्दवाच्या भवन्ति ! एतद्‌ दृश्यमित्यच्यते । व्यास- 
भाष्य, मिलाइए सां० का० (१३) सत्त्वं रूघु .. .। 

ब्रे 


१५६ धर्मशास्त्रे का इतिहास 


पर दोनों अद्गेत वेदान्त से पृथक्‌ हैं। अद्वेत वेदान्त के अनुसार आत्मा की अन्तिम नियति है उसी एक ब्रह्म मैं 
समाहित या निमग्न हो जाता । 

एक अन्य बात पर विचार करना है। याज्ञवल्क्यस्मृति में याज्नवल्क्य ने कहा है कि हृदय में दीपक 
के समान प्रकाशित होते हुए आत्मा की अनुभूति की जानी चाहिए, इस अनुभूति से आत्मा का पुनर्जन्म 
नहीं होता | याज्ञवल्क्य ने इतवा और जोड़ दिया है कि योग की प्राप्ति के लिए मनुष्य को वह आरण्यक) 
समझना चाहिए जिसे “मैंने सूर्य से प्राप्त किया, तथा मेरे द्वारा उद्घोषित योगशआस्त्र समझना चाहिए।' कुर्मपुराण 
में आया है कि याज्ञवल्क्य ने योगशास्त्र का प्रणययन किया और ऐसा करने के लिए उन्हें भगवान्‌ हर के द्वारा 
आदेश प्राप्त हुआ था | विष्णुपुराण (४।2।१०७) में उल्लिखित है कि हिरण्यथनाभ ने जैमिनि के शिष्ष्य तथा 
सहान्‌ योगीरवर याज्ञवल्क्थ से योग का ज्ञान प्राप्त किया। बृह॒दारण्यकोपनिषद्‌ (२४) में याज्ञवल्क्य अपनी 
पत्नी मैत्रेयी (जों असरत्व की ओर उन्म्‌ख थी तथा जिसे भौतिकता से किसी प्रकार (का लगाव अथवा मोह 
नहीं था) से यही कहते हैं कि वे उसे अमरत्व के मार्ग की व्याख्या बतायेंगे और प्रथम वाक्य में ही वे उससे 
'निदिध्यास' (अर्थात्‌ ध्यान) प्राप्त करने एवं अभ्यास करने की बात्त बताते हैं और उनके प्रथम व्याख्यान 
का प्रथम माय इस प्रकार स्मरणीय शब्दों के साथ पूरा होता है--- आत्मा वा अरे द्र॒ष्टव्यः श्रोतव्यों मन्‍्तव्यों निदिध्या- 
सितव्य: (बृ० उप० २४५) । याज्ञवलक्य द्वारा प्रणीत योगशास्त्र के ग्रल्थ का क्‍या तात्पर्य है, यह अभी 
विवादास्पद ही है। याज्ञवल्क्यस्मृति के अतिरिक्त तीन अन्य ग्रन्थ हैं, जो याज्ञवल्क्य से सम्बन्धित हैं, यथा--- 
बुद्ध-याशवल्कय, योग-याज्षवल्क्य एवं बुहद-योगि-याज्ञवल्क्थ । अन्तिम ग्रन्थ में महान योगी याशवल्क्य, गार्मी 
तथा अन्य मुनियों एवं विद्वान्‌ ब्राह्मणों के बीच हुई बातचीत का विवरण है। याज्ञवत्क्य ने जो कछे ब्रह्मा 
से प्राप्त किया है अथवा पढ़ा है, उसे सुनाया है। शूलपाणि की दीपकलिका (याज्ञ० ३।११० पर) में कहा गया 
है कि योगशास्त्र' योगि-याज्नवल्क्य' ही है | किन्तु यह बात अभी संदिग्ध है। स्थानाभाव से हम यहाँ अधिक 
नहीं कह सकेंगे । वास्तव में, योगि-याज्षवल्क्य' उस ग्रन्थकार का ग्रन्थ नहीं हो सकता जिसने वृहदारण्यक एवं 
योगशास्त्र (जैसा कि याज्ञ० ३११० में वर्णित है) तथा याज्ञवल्क्यस्मुत्ति का प्रणयन किया है । बृ० उप० 
(२४।१ एवं ४।५१--थाज्ञवल्क्यस्थ द्वे भार्ये बमूवतुम त्रेयी चर कात्यायनी च) में यह स्पष्ट रूप से 
आया है कि याज्ञवल्क्य की दो पत्नियाँ थीं, जिनमें एक थी मैत्रेयी, जिसका झुकाव दर्शन अथवा अध्यात्म-झास्त्र 
की ओर था और दूसरी थी कात्यायनी, जो सांसारिक मोह में संलग्त थी | मैँत्रेयी अमरत्व की प्राप्ति के ज्ञात 
के पीछे पड़ी हुई थी और वह जितने प्रशन पूछती है उन सभी में वह याज्वल्का को “भगवान्‌' कहती है 


२१. ज्ञेयं चारण्यकमहं यदादित्यादवाप्तवान ॥ योगशास्त्र से मत्परोक्‍्त शेयं॑ योगसभीप्सता ॥ याज्० 
(३।११० ); याज्ञवल्क्यों सहायोगी दृष्ट्वात्र तपसा हरम । चकार सपियोगेन कायशञास्प्रमनत्त मम || कर्म ० (शर्शा 
डंडे) । एहयास्स्व व्याख्यास्याम्रि ते व्याचक्षाणस्यथ तु में निद्ध्यासस्वेति ।, . . आत्मा था अरे द्रष्टव्यः श्ोततव्थों 
सन्तव्यों निद्िध्यासितव्यः३ बहु० उप० (२।२४-३१) । मिलाइए बृ० उप० (४५॥५-६ ), बे० सू० (४१(१), 
छा० उप० (८७१) : थ आत्मापहतपाष्मा . . . सोष्वेष्टव्य: स विजिज्ञासितव्यः / यह सम्भव है कि याज्ञ० 
(३४११०) एक प्रारम्भिक क्षेपक हो । किस्तु विश्वरूप से चछकर आये के सभी टीकाकार इस उद्धरण को 
सच्चा मानते आये हैं, इसे याज्ष० स्मु० का एक अभिन्न एवं श॒द्ध अंग मान लेना होगा, जब तक कि इसके 
विरोध में कोई अन्य साक्ष्य न मिल्ल जाय 


पौध एवं धर्मशास्त्र श्प्र्ह 


(बु० उप० २॥४।३।१३, ४४५॥४.१४) , कहीं भी केवल याज्ञवल्कय' नाम नहीं सम्बोधित हुआ है। दूसरी 
ओर बूह० उप० में यार्गी को वानवसबी (३।६।१, ३८१ एवं १२) कहा गया है, वह याज्ञवल्क्य की पत्ली नहीं 
है, प्रत्युत वह एक प्रगत्म एवं बोद्धिक नारी है जिसे हम जनक की राजसभा में उपस्थित अश्वऊू, आर्तमाग, 
भुज्यु छाहमा!यनि, उपस्त चाक्रायण, कहोड़ के समान ही जिज्ञासू नारियों 'में गिनते हैं । गार्गी ने अन्य लोगों 
के समान ही! याज्वल्क्थ के ब्रह्मिप्ठ होने के अधिकार पर विरोध प्रकट किया था। बृ० उप० (३१६१) में 
आया हैं कि जब गमार्गी अपनी दितर्कना को और आगे बढ़ा के जाती है तो याज्ञवल्क्प उसकी भत्सेना करते हैं 
और कहते हैं कि यदि बह उसी प्रकार तर्क का आश्रय लेती चली जायेगी तो उसका सिर भ्रमित हो जायेगा। 
अन्य प्रश्नकर्ता या्नवल्क्य को बिना मगवान्‌ की' उपाधि के पुकारते हैं और गार्यों भी ऐसा ही कहती है (बु० 
उप० ३६१, ३४८।२-६) । याजवल्वयस्मृति (३४११०) एवं बु० उप० के अनुसार योगशास्त्र एवं स्मृति दोनों 
एक ही व्यक्ति की कृतियाँ हैं ( उस याज्ञवल्वय की, जिसकी दो पत्नियाँ थीं, मैत्रेयी एवं कात्यायनी) और 
उस व्यक्ति की जिसके साथ गार्मी वाचकनवी का दार्शनिक शास्त्रार्थ हुआ था। योग-याज्ञ ० के सम्पादक श्री पी० 
सी० दीवानजी ने गार्गी को याज्ञवल्कथ की पत्नी कहा है | बु० उप० ने केवल दो पत्नियों का उल्लेख 
किया है, किन्तु अब प्रइन उठता है--क्या याज्ञत्रत्यय की तीन पत्तियाँ थीं? श्री पी० सी० दीवानजी ने इस 
भारी प्रश्न को कुछ हलका कर दिया है और कहा है कि गार्गी का एक अन्य नाम मंत्रेयी भो था। हमारा 
सम्बन्ध यहाँ पर योग-सिद्धान्त से नहीं है, प्रत्युत इस ग्रइन से है कि क्या हम उस ग्रन्थ को, जो याज्ञवल्क्य 
का लिखा हुआ कहा गया है ओर जिसमें गार्मो को प्राचीन याज्ञवल्कय की पत्नी कहा गया है (जब कि उपनि- 
पद्‌ उसे केवछ एक प्रगल्म या वाच्रारू तारी के रूप में प्रकट करती है), उसी याज्ञवल्कथ का लिखा हुआ 
माने जिसने बु० उप» में ब्रह्मविद्या की उद्घोषणा की है और जो याज्ञवल्क्यस्मति का भी प्रणेता कहा 
गया है, अथवा नहीं ” यह एक छुसी स्थिति है जो योग-याज्ञवल्कय (जिसकी ओर श्री दीवानूजी ने संकेत 
किया हे) को मात्र सनग्रद़ल्त सिद्ध करती है । यदि समानृरूपता की वास्तविकता थी तो इलोक में बिना 
किसी मात्रामाव के भमैत्रेय्याख्या महाभागा' पढ़ा जा सकता था। अत: यह मानना सम्भव नहीं जेचता फि 
यो ग-याजवल्क्य वही योगशास्त्र है जिसे याज्ञवल्क्थ ते अपने नाम वाली स्मृति के पूर्व रचा था | कुछ अन्य बातें 
भी कही जा सकती हैं। श्री दीवानजी द्वारा सम्पादित ग्रन्थ ने तन्त्रों (५।१०) एवं तास्त्रिकों (८।४ एवं २५ ) 
का उल्लेख किया हैं । विन्तु याज्ञवल्कयस्मृति ने इन दोनों का कहीं भी कोई उल्लेख नहीं किया है प्रत्युत 
उसमें कह्ढीं मी तान्त्रिक शब्दों या प्रणाली का उल्लेख नहीं हुआ है | अत: थ्री दीवानजी' द्वारा सम्पादित थोग- 


२२. गोगयाज्ष० (१।६-७) में आया है--तमेवं गुणसम्पन्नं नारोणामत्तमा बधू:। सेत्रेयौ चर महाभागा 
यामी च ब्ह्मविद्वरा । संभामध्यगता चेयमृषीणासुग्रतेजसास्‌ । प्रणम्य दण्डवद भूमौ गाग्येतर्‌ बाक्यमबबीत्‌ ॥। यहाँ 
दो चर इष्टच्य हैं, जो सामान्यतः यह व्यक्त करेंगे कि संत्रेयी एवं गार्गों भिन्ष हैं। एसा तर्क किया जा सकता 
है कि याज्वल्वय से पढ़ लेने के उपरान्त (बु० उप० में जैसा आया है) मेत्रेयी वहूँ (सभा में) उपस्थित 
थी, किन्तु दाव-विचाद में कोई भत्ता नहीं लिया, केवल गार्गो ने ही प्रश्नों को बौछार की थी ।॥ अध्याय १ 
के इलोक ६ में मंत्रेयी के लिए “उत्तमा वधू तथा गार्गी कें लिए महाभागा' एवं ब्रह्मविद्दरा का प्रयोग हुआ 
है। किन्तु १४३ एवं ४१४ में गार्गो को याश० की भार्या कहा गया है और उसे 'प्रियें' ( ४७) एवं बरारोहे! 
जावि शब्दों से सम्बोधित किया गया है । 


३१६० धर्मशास्त्र का इतिहास 


याज्ञवल्क्य, याज्ञ० स्मृति के प्रणणत के बहुत कार उपराष्त, सम्भवतः ८वीं शती में या और चलकर जब कि 
तान्त्रिक क्रियाएँ एवं ग्रन्थ प्रकाश में आ चूके थे ,लिखा गया होगा | एक अन्य, बात भी विचारणीय है ) याज्ञ- 
वल्क्यस्मृति एवं योग-याज्ञवल्क्य (दीवानजी द्वारा सम्पादित) में दस यमों एवं दस नियमों का उल्लेख है 
किन्तु दोनों ग्रन्थ नामोल्लेख में एक दूसर से मेल नहीं खाते, जैसा कि पादटिप्पणी से पता चल जायगा ४७ विभिन्न 
ग्रन्थों में यों एवं नियमों को संख्या में अन्तर पाया जाता है, किन्तु यदि याज्ञ७ स्मु० एवं योगयाज्ष७ के लेखक 
एक ही हैं तो इन दस नामों में कोई अच्तर नहीं पाया जाना चाहिए था। अतः याज्ञ० रमृ० एवं योग-याज्ञ० के 
ग्न्थकार अलग-अलग हैं । हमें इसके लिए कोई प्रमाण नहीं प्राप्त होता कि योग-याजवल्वय ८वीं या हवीं 
शती के पूर्व हुए थे । 

श्री दीवानजी द्वारा बुह्योगि-याज्वल्वथ एवं योग-याज्वल्क्य के विषथ में एक भिबन्ध प्रस्तुत किया 
गया है (ए० बी० ओ० आर० आई०, जिल्द ३०, १६५३ / पृ० १-२४; मूमिका-नयोग-याज्ञ ०), जे० बी० दी० 
ओर० छ० एम्‌०, जिल्द ३८ एवं रेहै, पृ० १०३-१०६) और स्वामी कवल्यातन्द नें उस निबन्ध को 
उत्तर दिया है (ए० बी० ओ० आर० आई०, जिल्‍द ३७, १८५४७, पृ० २५७-२८४६; योगमीमांसा, जिल्द ७, 
सं० २, पृथक्‌ रूप से प्रकाशित १६५८)। विषयान्तर हो जाने के भय से अन्य मत-मतान्तर यहाँ नहीं दिये 
जा रहे हैं । श्री दीवानजी तथा स्वामी कृवलूयानन्द के मतों में गहरा मतभेद है। स्वेताइवतरोपनिषद्‌ के भाष्य 
में, जो शंकराचार्य का कहा जाता है", साढ़े चार इलोक योगि-याज्ञ० से उद्धत हैं, जिनमें कोई भी 
बुहद्योगि-याज्ञ७ या योग-याज्ञ० में नहीं पाया जाता । ब्वेताइ्वतरोपतिषद्‌ (२।६) की व्याख्या में भाष्य ने 
योग पर २६ इलोक उद्धत किये हैं, किन्तु वहाँ न तो किसी ग्रन्थ का और न किसी प्रस्थकार का नामोल्लेख 
हुआ है। श्री दीवानजी के संस्करण में एक भी इलोक पूर्णरूपेण उद्धत नहीं है, उन्होंने ५ या ६ इलोक 
थोग-याज्ञ० से उद्धूत किये हैं तथा बृु> उप> (८27३२) का एक इलोक भाष्य में उद्धूत है | यह ज्ञातव्य है 
कि अपरा्क एवं स्मृतिचन्द्रिका ने कुछ मिलाकर लगभग १०० इलोक योगी (या योग)-याज्वल्क्य से 
उद्ध त किये हैं जो केवल वृहद्योगि-वाशवल्दय में पाये जाते हैं, किन्तु योग-याज्वत्व्रय में नहीं । कृत्यक्ाल्पतरू (केवल 
मोक्षकाण्ड ही) मे लगभग ७० इलोक योगिन्याज्ञ० से लिये हैं जो बुह्ययोगि-्याज्ञ> के अध्याय २ , ८, ४ 


धन 


२३. ब्रह्मचर्य दया शात्तिर्दान सत्यमकल्कता । अहिंसा स्तेयमाधुयें दमइचेति यमाः स्मृता: ॥ स्नान 
मौनोपबासेज्यास्वाध्यायोपस्थनिग्रहाः । नियमा गुरुशभ्षुषा शौचाक्रोधप्रमादता: । याज्षण ३३३१२-३१३; मिलाइए 
अहिस! सत्यमस्तेयं ब्रह्मचर्य दयार्जवम्‌ । क्षमा धतिभिताहारः झौच॑ त्वेते यमा दश !। तपः सनन्‍्तोद आस्तिक्य दान- 
मौश्वरप्जनम्‌ । सिद्धान्तश्रवण चंव हलौर्मतिवच जपो ब्र॒तम्‌ । एते तु नियम: प्रोक्‍्तास्तांदय सर्बान्‌ पृथक पृथक्‌ ॥ 
योगयाज्ञ० (१४५०-४१) + दोनों में विशिष्ट अन्तर यों है--याज्ञ० स्मु० में शौच! नियस है जब कि वही 
योगयाज्ञ० में यम्र है। अन्य अन्तर अपने आप स्पष्ट हैं। 

२४, यह भाष्य झंकराचार्य का है; इस विषय में गहरा सन्देह है! ब्रह्मसूत्र के विशद भाष्य सें 
शंकराचार्य किसी पुराण से नाम लेकर कोई उद्धरण नहाँ देते, अत्युत 'इति पुरश/ण/ कहकर कुछ इलोकों का 
उदाहरण देते हैं । किन्तु इ्वेताइबतरोपनिषद के भाष्य सें, केवल ७६ मुद्रित पृष्ठों में ३० इलोक ब्रह्मपुराण से, 


३० इलोक विव्णुपुराण से, लगभग १२ इलोक लिगपुराण से तथा छूगभग ६ इलोक शिववर्मोत्तरपुराण से उद्धत 
किये गये हैं । 


बोग एयं धर्मशास्त्र २१६१ 


एवं ११ में पाये जाते हैं । श्री दीवाचजी अपने सम्पादित योग-याज्ञ० में उपर्युक्त तीनों निबन्धों में उद्ध त 
इलोक नहीं दिखा सके हैं । श्री मबतोष भट्टाचार्य ने अपने निवन्ध (जनंल आवब गमंगानाथ झा रिसर्च इंस्टी- 
च्यूट, जिल्द १५, १६५८ ई०, पुृ० १३५-१४० ) में यह दर्शाया है कि बंगाल के राजा बल्लालसेन (११५८- 
११७८ ई० ) ने अपने दानसागर में बृह्योगि-याज्ञ> से बहुत-से उद्धरण लिये हैं । लमता है, विश्वरूप (नवीं 
शती के पूर्वार्ध में) ने बुहद्योगि-याज्ञ> का आधा इलोक उद्धुत किया है (भ्रभूते विद्यमाने तु उदके सुमनोहरे' 
७६) ओर कहा है कि यह ग्रन्थ याज्ञवल्क्यस्मृति के लेखक द्वारा प्रणीत है । इससे सिद्ध होता है कि बृहद्यो- 
गियाज्ञ ० बहुत प्राचीन ग्रन्थ है और वह सातवीं झती के पश्चात्‌ का नहीं हो सकता, जब कि योगि-याज्ञ० 
पश्चात्कालीन है और उसे ८वीं या ८वीं शती में रख सकते हैं | प्रस्तुत लेखक यह मानने को सन्नद्ध नहीं है कि 
बुहचोगि-याज्ञवल्क्य वही योगश्ञास्त्र है जिसका उल्लेख याज्ञवल्क्यस्मृति (३।११०) में याज्ञवल्क्य के योगशास्त्र 
के रूप में हुआ है, क्योंकि उसमें योग-सम्बस्बी सामग्री उतनी भी नहीं है जितनी कि स्मृति में पायी 
जाती है । 

योगवासिष्ठ एक विश्वद ग्रन्थ है । इसमें ३२०७० इक्ोक (३२ अक्षर का अनुष्टूपू) हैं । यह 
निर्णयसाभर प्रेस द्वारा दो खण्डों में आनन्दबोध की टीका के साथ प्रकाशित हुआ है। यह एक समब्वयवादी 
ग्रन्थ है 7* इसमें अनासक्ति पर गीता के सिद्धान्तों, कश्मीर के त्रिक पद्धति के सिद्धान्तों , अद्वेत वेदान्त 
आदि का विवेचत है ॥ इसमें समय-समय पर मिश्रण होता गया है। इसके काल एवं दार्शनिक महत्त्व पर 
मत-मतान्तर हैं । प्रस्तुत लेखक के मत से यह ग्रन्थ ११वीं एवं १२वीं जझ्तियों के बीच में कभी लिखा गया 
होगा ।*९ 

अब हम संक्षेप में योगसूत्र की प्रमुख वातों का उल्लेख करेंगे | हम केवल अत्यन्त महत्त्वपूर्ण एवं 
उपयोगी विफ्यों का ही उत्लेशण करेंगे । 

योग को चित्तवृत्तियों का तिरोघ कहा गया है, अर्थात्‌ मन (चित्त) की चंचरूताओं या क्रियाओं पर 
स्वामित्व स्थापन (नियन्त्रण) या उनको हटाना (यो० सू>--योगश्चित्तवृत्तिनिरोध:' १२) । इसे व्यास ने 
कूछ काल के लिए समाधि माना है। मन की विभिन्न भूमियाँ पाँच हैं, यथा--द्षिप्त, सुग्ध (या मूढ ), बविक्षिप्त, 
एकाग्र एवं निरुद्ध । इसी सिलसिले में स्वामी कृवल्यानन्द के एक निवन्‍न्ध (योगमीमांसग, जिल्द ६, संख्या ४ ) 
की ओर संकेत कर देना आवश्यक है । व्यास आदि भाष्यकारों ने पातज्जलक-योगसूत्र ३३२ को इस प्रकार 
पढ़ा हैं--सर्वार्थतैकाग्रतयों: क्षयोदयाँ चित्तस्य समाधिपरिणाम: । किल्तु स्वामीजी ने इसे अशुद्ध मानकर 


२५. घोगवासिष्ठ सें योग पर कोई सिलसिलेवार आलेखन नहों है, केवल यत्र-तत्र योग पर क्छ 
टिप्पणियाँ मात्र हैं । उदाहरणार्थ--उपदामग्रकरण (७८।४) में आया है--हो क्रमौ चित्तनाशस्थ योगो शान चल 
राघव । योगस्तवव॒त्तिरोधो हि ज्ञान सम्यमवेक्षणम्‌ ॥ 

२६. देखिए डा० आत्रेय का निबन्ध फिलॉसफी आव योगवासिध्ठ”' (थियोसॉफिक पब्लिशिग हाउस, 
अड्यार, १८२६), डा० आज्रेय के अनुसार योगवासिष्ठ ६ठी शती का है। और देखिए प्रो० एस्‌ू० पी० भद्ढा- 
चार्य (इ० हिस्टों० क्‍्वार्टलो, जिल्द २४, पृ० २०१-२१२); डा० डी० सो० सरकार (वही, जिल्‍द २५, पृ० 
१३२-१ २४ ) आदि । ः 


२६२ धर्मशास्त्र का इतिहास 


यों पढ़ा है*? 'सर्वार्थतकार्थयों: . . ..। उनके अनुसार मूमियाँ ६ हैं, और छटी मूमि है  एकार्थ'। इस बात 
पर भम्भी रतापूर्वक विचार करना है। आइचय तो यह है कि इस कठिताई पर योगसूत्र के भाष्यकार व्यास 
ने भी ध्यान चहीं दिया । अतः निष्कर्ष पर पहुँचने के लिए सावधानी की परम आवश्यकता है। इस सूत्र ने 
योग के लक्ष्य का उल्लेख किया है, अर्थात्‌ आत्मा, जो द्र॒ष्टा है, तब (जब कि चित्त की वृत्तियाँ नियन्बित 
रहती हैं) अपने रूप में अवस्थित होता है, जब कि सामान्य जीवन में आत्मा चित्त की चजञ्चछताओं के रूपों 
में प्रकट होता है । वृत्तियाँ पाँच हैं*<, जिनमें कुछ क्लेश नामक बाधाओं से अभिमूत रहती हैं और क्‌्छ 
इस प्रकार बाधित या अभिमूत नहीं होतीं । जो बाधित होती हैं, उन पर स्वामित्व स्थापित करना होता है 
या उन्हें हटाना होता है और अन्य वृत्तियों को, जो इस प्रकार बाघित या अभिभूत नहीं रहइतीं, स्वीकार करना 
होता है | पाँच वृत्तियाँ इस प्रकार हैं--प्रमाण (शुद्ध ज्ञान के साधन), विपर्यय (त्रंटिपूर्ण घारणाएँ), विकल्प, 
निद्रा ** एवं स्मृति ! प्रमाण तीन हैं--प्रत्यक्ष, अनुमाव एवं आगम (शाब्दिक साक्ष्य) । वृत्तियों पर अधिकार 


२७. योगश्चित्तवृत्तिनिरोध: । तदा द्रष्टः स्वरूपेडवस्थानम्‌ । बृत्तिसारूप्यसितरत्र | यो० सू० (१२-४) । 
कुछ अस्य ग्रन्थों द्वारा उपस्थापित योग-परिभावाओं को भी जान लेना आवश्यक है । विषयेभ्यों निवर्त्याभिष्नेतेषय 
मनसोध्वस्थापन योग: । देवल-घर्मसूत्र; दृत्तिहीत मनः छृत्वा क्षेत्र (ज्ञ: ५११) परसात्मनि। एकोकहृत्य विसुच्यत 
योगोयं मुख्य उच्यते ॥ दक्षस्मुति (७१५); मात्मप्रयत्नसापेक्षा चिशिष्दा या सनोगति: । तसथा बह्मणि 
संयोगो योग इत्यभिधीयते ॥। विष्णुपुराण (६॥७३१) 4 इन तीनों परिभाषाओं को अपराक (याज्षूण ३३१०६, 
पुृ० 65६) एवं कृत्यकल्प० (मोक्ष पर पु० १६५) ने उद्धूत किया है। स्वयं अपरार्क ने कहा है---जीव- 
परमात्मत्तोरभेद विज्ञास॑ विषयान्तरासस्भिन्न योग: ।' 

२०. बुसयः: पज्चतस्पः विलष्टाक्लिष्दा:। प्रसाणविषययविकल्पनिद्रास्मुतवः । प्रत्यक्षानमानागसा: प्रमा- 
णानि ।. - - अभावप्रत्ययालम्बना वृत्तिनिद्रा । अनुभूतविषयासंप्रमोष: स्मृति: । यो० सू० १४५-७ एवं १०-११। 
क्लेश (अर्थात्‌ बाधाएँ या रुका ) पाँच हैं---अविद्या-अस्मिता-राग-द्वे ष-अभिनिवेज्ञा: गलेदाःः (योगसूत्र २३) । इस 
पर भाष्य इस प्रकार हे--सेयं पण्चपर्वा भवत्यविद्या अविद्यास्मिता. . . . निवेज्ञा: क्लेशा इति) एत एवं स्व- 
संज्ञाभिस्तमो मोहों महामोहस्तामिस्नोपन्धतामित्र इति । अविद्या के पाँच स्वरूप हैं, यथा--अविशहा आदि 
जो क्रम से मोह. . . आदि कहे जाते हैं। वाचस्पति ने इन पाँचों की व्याख्य" की है। अस्मिता के विषय में 
उनका कथन यों है--योमिनामष्टस्वणिमादिकेष्वेश्वयेष्वश्रेय:सु श्रेयोबुद्धिरष्टविधो सोहः पृथ॑स्माज्जघन्य: । 
स चास्मितोच्यते । बुद्धनरित (१श३३) में ये भावनाएं पायों जाती हैं--इत्यबिद्या हि विद्वांस: पञ्चपर्या 
समीहते + तमो मोहूं महःमोहं तामिस्नद्रयमेव चल ॥ विभिन्न प्रकार के बुःखों में लिमज्जित मनुष्यों को थे 
कष्ट देते हैं इसी लिए उन्हें क्छेश कहा जाता है। 'अविद्यादय: बलेशा: विलइनान्ति खल्दमी पुरुष सांसारिक विविघ- 
बु:खम्नहारेणेति' बाचस्पति (योगसूत्र १(२४)। 

शहे- योगभाष्य (योगसूत्र १०) के अनुसार निद्रा एक विशिष्ट भावात्मक अनुभूति (श्रत्यय) है, 
यह केवल मन की क्रियाओं अथवा चडचल गतियों कर अभाव मांत्र नहों है, क्योंकि जब्ब व्यक्ति निद्रा से जागता 
है तो वह सोचता है--मैं भर्ती भाँति सोया हूँ । सेरा मन प्रसन्न है ओर मेरी चेतता या ज्ञान को स्पष्ट करता 
है इस प्रकार का सोचना या विचारना सम्भव नहों होता यदि (निद्रा के समय) इस प्रकार के भाव के 
कारण की अनुभूति न होती । जिस प्रकार सस्राधि में व्यक्ति को अन्य बिचारों (यथा--भ्रासक बारणाओं 
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प्राप्त करने के साथन हैं अभ्यास एवं देराग्थ (जो एक साथ किये जाते हैं); अभ्यास वह यत्न है जिसके द्वारा 
वृत्तियों पर नियन्त्रण करके मन को दीर्घकाल के लिए निरन्तर एवं इच्छापूवंक शान्तिमय प्रवाह दिया 
जाता है और दूसरा ब्राग्य है जो देखे हुए पदार्थों (यथा नारी, भोजन, पेय, उच्च पद आदि) पर 
स्वामित्व-स्थापन की चेतना (अर्थात्‌ उनकी तृष्णा से छुटकारा पाना) तथा उन पदार्थों (यथा--स्वर्ग, बैदेह्य, 
प्रकृतिलयत्व॒ आदि) से विरक्ति की भावना है ।१? वराग्य के दो प्रकार हैं--अपर (यो० सू० ११५) 
एवं पर (यो० सू० १।६) । पर अर्थात्‌ उच्च कोटि के बैरास्य में योगी (जो स्व एवं गणों के भंद को जानता 
है) न केवल इन्द्रिय-पंदार्थों से उत्पन्न तृष्णा से मुक्त होता, श्रत्युत वह गुणों से भी मुक्त हो जाता है 
और उस बाघारहित चेतना के स्तर को प्राप्त करता है जो योगी को यह अनुभूति देता है कि जो प्राप्त 
करना था मैंने उसे प्राप्त कर लिया है, जिन्हें नष्ट करना था उन क्छेश्ञों (अविद्या आदि) को मैंने नष्ट 
कर दिया है, जन्मों एवं मरणों की श्ंखला काट डाली है । भाष्य में आया है--ज्ञान को पराकाष्ठा वैराग्य 
है और इससे अपृ्थक्‌ रूप से कंवल्य सम्बन्धित है! (ज्ञातस्थ पराकाष्ठा वरास्यम्‌। एतस्थेव हि नान्तरीयकं कैवल्य- 
मिति) । वाचस्पति का कथन है कि इस अन्तिम को 'घममेघसमाणि (यो० सू० ४२६) कहा जाता है । 
प्रथम पाद के सूत्र १७ एवं १८ सम्प्रशात समाधि (सचेत ध्यान) या सालम्बनसमाधि, असम्प्रशात समाधि 
(वह ध्यान, जिसमें स्थूछ एवं सूक्ष्म पदार्थों की चेतना न हो) का उल्लेख करते हैं। इनमें प्रथम के चार 
प्रकार हैं, यथा--सवितक (शारूग्राम या चतुर्भुज भगवान्‌ आदि स्थुरूू वस्तु पर ध्यान जमाना या उसकी 
अनुमूति करना ), सबिचार (जिसमें सूक्ष्म पदार्थों, यथा तन्मात्राओं आदि का विचार हो), खानत्द (जिसमें 
सत्त्व से पूर्ण मन का विचार हो, इसे आनन्द की समाधि कहा जाता है) एवं सास्म्ितारूूप (जिसमें केवल 
ब्यक्तिता का द्वी ज्ञान हो, अर्थात्‌ जिसमें ज्ञाता ही प्रत्यक्ष का पदार्थ होता है) |) इन चार प्रकारों से 


आदि) पर स्वामित्थ-स्थापन करना होता है उसी प्रकार योगी को .समाधि-प्राप्ति में बाधा के रूप में निद्रा 
घर भी नियन्त्रण करना होता है। 

३०. अधभ्यासवराग्याध्यां तब्चिरोष; । तत्र रिथितो यत्लोइ्स्यास:। स तु दीर्घकालनेरन्तर्यसत्कारासेवितो 
दृढभूमि: । दुष्टानुअदिफिविषयवितृष्णस्थ वश्योकारसंशा बराग्यम्‌ ।. तत्पर पुरुषस्याते्यृणवंतष्ण्यम्‌ । योगसूत्र (१॥ 
१२-१६) ३ १।१५ पर भाष्य का कथन है---स्त्रियोन्नपानमेइवयं सिति दृष्टविषये विरक्तस्य स्वर्गेबेवेहप्रकृतिलयत्व- 
प्राप्तावानुश्रविकवितृष्णस्थ विव्यादिव्यविषयसंप्रयोगंपि चित्तत्य विषयदोषदद्शिन: प्रसंख्यातबलादनाभोगात्मिका 
हेयोपादेयशून्पा वशोकारसंज्ञा बेराग्यम्‌ ।! वाचस्पति ने व्यास्या की है--अनुश्नबों बेदस्ततोईघिगता आतुश्रविरा: 
स्वर्गादयः । . . : न्‌ बेतृष्ण्यमात्रं बेराग्यम्‌ अपि तु दिव्यादिव्यविषयसंप्रयोगेपि चित्तस्यानाभोगात्मिका । 'दृष्ट' 
एवं आनुअ्रविक' दब्दों के लिए देखिए सां० का० (२)--दृष्टवदानुश्रविक: स हामविशुद्धिक्षयातिशयय॒क्तः । तद्विप- 
रीतः भ्यान्‌ व्यक्ताव्यक्तक्नविज्ञानत्‌ ४ भाष्य का १११६ पर यह कथन है--तद्ह॒यं वैराग्यम । तत्र यदुत्तरं 
तदकानप्रसादमात्रम्‌ । . . , शानस्येब पराकाष्ठा वेराग्यम्‌। एसस्थंव हि सान्तरीयर्क कैवल्यशिति । वेराग्य के 
दूसरे प्रकार में केवल अबाधित एवं शान्तिमय चेतना का ज्ञान (किसी भी प्रकार के पदार्थ से असम्बद्ध) पाया 
जाता है और उसके साथ कैबतय [जो योग का रूक्य है) अविभक्‍त रूप से सम्बन्धित रहता है । 

१. जितर्कंबिचारानन्दास्मितानुय्मात्‌ संप्रज्ञात:। विरामप्रत्ययाभ्यासपूर्व: संस्कारशेषोषन्यः। योगसूत्र (१॥ 
१७-१८) । इन दोनों को सबीज एवं निर्बोज या सालस्बन एवं निरालस्बन था सबिकत्प एवं निविकल्प सम्ाषि कहा 
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असंप्रज्ञात समाधि की उद्भूति होती है जो वृत्तियों की समाप्ति के परिणाम की ण्योतक है | इस स्थिति का 
निरन्तर अभ्यास होता रहता है और मन में केवल हलकी प्रतिज्छायाएँ आती रहती हैं| प्रथम पाद के सूत्र १६- 
५१ में समाधि के विभिन्न प्रकारों, प्राप्ति के विभिन्न रूपों, योग पद्धति में ईश्वर की स्थिति, योग-साधन के 
नो अन्तरायों (विध्नों) तथा उनके साथ चलने वाले अन्य सहयोगियों, बाधाओं को दूर करने के साधनों, 
यथा---एके देवता पर ही ध्यान लगाना, पवित्र लोगों के प्रति मित्रता, दया, आनन्द की उत्पत्ति तथा अपकित्र 
लोगों के प्रति उदासीनता आदि का विवेचन किया गया है। 

पातञ्जलसूत्र (१।१४-२३) में असंग्रज्ञात समाधि के लिए योगियों को नौ कोटियों में बाँठा गया है, 
जिन पर हम यहाँ विचार नहीं करेंगे । योगसूत्र (१।२३-२८) में ऐसी व्यवस्था है कि ईश्वर की भक्तित द्वारा 
भी समाधि एवं मुक्ति (समाधि का परिणाम) प्राप्त की जा सकती है।** ईइबर एक विशिष्ट पुरुष है, 


जाता है। १(१८ पर भाष्य में आया है--तदभ्यशसपूर््क हि चिस॑ निरालम्बनमभावत्राप्तसिव भवतीत्येष निर्बीज: 
समाधि:। १२ परभाष्य सें यों आया है--स निर्बोज समाधि: । न तत्न किचित्संप्रज्ञायत इत्यसंप्रज्ञात: ! द्विविधः 
स योगदिचत्तवृत्तिनिरोध इति ! अस्मिता पाँच क्लेशों में एक है और अविद्या को शेष चार क्लेशों का 
आधार कहा गया है! (२।४) और २१६ में इसकी परिभाषा थों है--अस्सिता द्रष्ठा (अर्थात्‌ व्यक्ति या आत्मा) 
एवं देखने के यत्त्र (अर्थात्‌ बुद्धि) की समानरूपता है।! यह कुछ विलक्षण-सा हुँ कि अस्मिता को समाधि 
का एक प्रकार कहा गया है। सम्भवतः यहाँ पर अस्मिता” का अर्थ है मैं हूं” की अर्थात्‌ व्यक्तिता की चेतना। 
यह अचलोकनीय है कि बौद्ध भ्रस्थों में संप्रज्ञाससमाधि के चार प्रकारों के समानान्तर विचार पाये जाते हुँ 
(सब्किसनिकाल, जिल्‍द १, पु० २१-२२, (ट्रेकनर संस्करण, श्य८८) 

३२. ईश्वरप्रणिधानाद्ा । क्लेशकर्मविपाकाशयरप्रामष्ट: पुरुषविशेष ईइवर:  तत्र निरतिश्य॑ सर्वश्षेत्व- 
बोजम्‌। स पूर्वधामपि गुरु: कालेनानवच्छेदात्‌ 4 तस्य वाचकः प्रणव: । तज्जपस्तदर्थभावनभ्‌ । ततः श्रत्यवचेतना- 
थिगमोः्प्यन्तरायाभावइ्च । योगसत्र (१२३-२६ ) | व्यासशाष्य द्वारा ईदवरप्रणिधान! की व्याख्या दो प्रकार 
से को गयी है--(१) भक्ति-विशेष (१२३ पर) एबं (२) परमगुरु को सभी क्रियाओं का अरपंण या सभी 
क्रियाओं (कर्मों) के फलों का त्याग अथवा संन्यास (ईश्वरप्रणिधानं सर्वक्तियाणां परभगुरावर्षणं तत्फलसंन्यासो 
वा, २११ की टीका में ) । भावागणेशवत्ति ने इस पर ब्रह्मापंण के अर्थ के लिए कूसंपुराण उद्ध त किया है--नाहुं 
कर्ता स्व मेबतद्‌ ब्रह्ेव कुरुते तथा । एतद्‌ ब्रह्मार्पणं प्रोक्तमुषिभिस्तत्वदर्शिभि: ॥। योगस्‌त्र (१२२९-२३ एवं २।४५) 
का कथन है कि ईश्वरभक्ति द्वारा समाधि की प्राप्ति ज्ञोघ् हो सकतो है। यह द्रष्ठव्य है कि बुहद्योगियाज्ञ- 
वल्क्य (लोनावाला , कैबल्यधाम द्वारा प्रकाशित) ने, ऐसा प्रतीत होता है, बोगसूत्र के १२४, २८-२६ को 
श्रुति के रूप में निम्नलिखित इलोकों में रखा है--क्लेशकर्म॑विपाकेइच वासनाभिस्तयेव च। अपरामृष्टमेबाह 
पुरुष हीइवर श्रुति: ॥ वाच्यों यशेदवर: (बाच्य: स ईइवर ? ) प्रोक्तो दाचकः प्रणव: स्मृतः। वाचकेन तु विज्ञातो 
वाच्य एव प्रसोदर्ति ७ तदर्थ प्रणवं जप्यं ध्यातव्यं सततं बुधेः । ईश्वरः पुरुषास्यस्तु तेनोपास्तुः प्रसोदति ॥ 
बहुद्योगि० (२(४३-४५) । थोगसूत्र (१२८) की व्याख्या में भ्राष्य ने यों कहा है--'तदस्य योगिन: प्रणवं जपत: 
प्रणबार्थ चर भावयतबश्चित्तमेकाग्रं सम्प्यते ! तथा वाचस्पति ने भावनमभ्‌? का अर्थ 'ुनः युनब्चित्ते निवेशनभ्‌ के 
रूप में किया है । ओम! को प्रशंसा के विषय में देखिए इस महाग्रस्थ का भूल खण्ड २, पृू० ३०१-३०२, जहाँ 
जप (धीरे-धीरे या केवछ सन में कहना) का उल्लेख है; और देखिए मनु (शावश-८७), विष्णुधमंसूत्र 
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बह क्लेशों, कर्म (अच्छे या बुरे) या कमं-परिणामों, तृष्णाओं से अछूता है । उसमें सर्वेज्षता (जो अन्य. लोगों में 
थोड़ी-सी होती है) असीम होती है। वह काल से घिरा नहीं है, वह प्राचीन गृरुओं का भी आचार्य है। उसका 
वाचक प्रणव (ओम्‌) है। उस ओम के जप करने और उसके अर्थ पर निरन्तर रूप से भावना करने से एकाग्रता 
की प्राप्ति होती है | ईव्वर-मक्ति से योगी आत्मा के स्वरूप का सम्यक्‌ ज्ञान एवं मन को चज्चल करने वाले अन्तरायों 
(बाधाओं ) का अभाव पाता है (१२६) | ये बाधाएँ या अच्तराय ८ हैं, यथा--रोग, आहलूस्य, म्रम आदि, 
ओर इन्हें योगमल एवं योगप्रतिपक्ष (योगशत्रु) कहा जाता है। इन अच्तरायों से पीड़ा, मानसिक कष्ट, झरीर- 
कम्पन, एबास-प्रश्वास की अनियमितता की उत्पत्ति होती है (१३१) । इन अन्तरायों एवं उनके साथ चलने- 
वाले तत्वों को, जो समाधि के लिए शरत्रु-स्वरूप हैं, कई प्रकारों एवं ढंगों से रोका जा सकता है, यथा---ईइशवर 
. या किसी अन्य देवता का ध्यान करने से, मित्रता, करुणा, प्रसन्नता एवं उदासीनता द्वारा, जो क्रम से प्रसन्न या 
दु:खित, अच्छे एवं बुरे (१३३) के प्रति प्रदर्शित की जाती हूँ, या प्राणायाम द्वारा। जब चित्त एकाग्र हो जाता 
है तो संप्रज्ञात समाधि के चार प्रकारों (यथा सवितंक आदि, ११७) का उदय द्वोता द्वै । संप्रज्ञात समाधि के 
अन्तिम प्रकार (सास्मितारूप) से जिस ज्ञान की उद्मूति होती है वह शास्त्र या अनुमान से प्राप्त ज्ञान से अधिक 
श्रेष्ठ है, और इस समाधि में जो प्रतिच्छाया बनती दे वह्द अन्य प्रतिच्छायाओं के विपरीत होती है और जब 
यह अन्तिम अनुमति मी समाप्त हो जाती है था दमित द्वो जाती है तो निर्बीज समाधि (असंप्रज्ञात समाधि ) 
की उद्धूति द्वोती है | इस अन्तिम स्थिति में स्वयं मन अपना कार्य बन्द कर देता । भौर योगी का आत्मा 
स्वयं में (निज स्वरूप में) निवास करने रूगता है, अपने प्रकाश से द्वी प्रकाशित द्वो उठता है मौर छुद्ध, केवल 
(सबसे पृथक) एवं मुक्त कहलाता दै ॥7+ ईश्वरप्रणिघान ईश्वर से साक्षात्कार नहीं कराता, प्रत्युत यह्‌ 
आत्मा को इस योग्य बनाता है कि वहू ईश्वर के समान हो जाय । योगसूत्र में ईश्वर की भक्ति के विषय में बहुत 
कम उल्लेख हुआ है ।. 

योगसूत्र का प्रथम पाद समाधि एवं मुक्ति के विवेचन के साथ समाप्त द्वोता है, अर्थात्‌ यह उस व्यक्ति के 
लिए, जो ध्यान में सफल होता है, योग का वर्णन करता है । द्वितीय पाद उस ब्यक्ति के लिए, जिसका मन 
ध्यान में प्रयुक्त नहीं होता, प्रत्युत चंचछ रहता है, विमोहित रहता है या व्युत्यित (संक्षुब्ध या विक्षिप्त) रहता 
है, और जो विधि को सीखने की इच्छा रखता है, एक प्रणाली (विधि) उपस्थित करता है। यह पाद आज के 
मारतीय एवं पश्चिमी विद्यार्थियों के लिए चार पादों में अत्यन्त महत्वपूर्ण है और इसने घर्मशास्त्र के ग्रन्थों को अधिक 
प्रभावित किया है । योग की मौलिक मावना यह है कि आत्मा वास्तविक, नित्य एवं शुद्ध होता है, किन्तु यह 
भौधसिक विश्व में आसकत रहता है और यद्यपि यह नित्य है तथापि अनित्य अर्थात्‌ नाशवान्‌ पदार्थों के पीछे पड़ा 


(५५१८), बसिष्ठ (२६४ ) । और देखिए इस महाग्रन्थ का मूल खण्ड २, पृ० ६८६॥ माण्ड्क्योपनिथद्‌ ने, जिसमें 
शंकराचार्य के अनुसार वेदान्त का सारतत्त्व पाया जाता है (वेदान्ताथ्थंसारसंग्रहभूत) , ओम! का विवेचन किया 
है। उपनिषदों में एवं उनके पूर्व 'ओम्‌! अखिल विश्व एवं इन्द्रियातीत ब्रह्म का प्रतोक था और उसका आध्या- 
त्मिक उपयोग होता था। योग ने इसका प्रयोग उपनिषदों से लिया ओर इसे ध्यात के मनोविज्ञान का साधन 
बनाया । मिलाइए साण्डक्योपनिषद्‌ (२।२४४)--प्रणबों धनुः शरों झात्मा ब्रह्म तल्लक्ष्यमुच्यते । अप्रमत्तेन 
बेड्धव्यं शरबत्तन्मयों भवेत्‌ ॥ ह 

३३. तस्मिन्‌ (चित्त) नियूसे पुरुष: स्वरूपसात्रप्रतिष्ठोष्त: शुद्ध: केबरो मुक्त इल्युघ्यते। भाष्य (यो० 
सू० १/५१--तस्याषि निरोभे सर्व निरोधान्निबोज:ः समाधिः)।) ु 

ड्र्ढड 
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रहता है। पतञ्जलि एक महान्‌ मनोवैज्ञानिक थे। लक्ष्य स्थापित (अविद्या एवं गुणों से आत्मा को पृथक्‌ रखकर 
कैवल्य प्राप्त करना तथा आत्मा के अपने शुद्ध स्वभाव की प्राप्ति) हो जाने के उपराच्त योगसूत्र उस लक्ष्य की प्राप्ति 
के लिए एक दुढ अनुशासन की व्यवस्था करता है। 

फ्रायड जैसे आधुनिक मनोवैज्ञानिकों की स्थापनाओं एवं प्तञ्जलि को धारणाओं में दो मौलिक अन्तर 
हैं ।*४ पहली बात यह है कि पतञ्जलि बन्धन से मृकत आत्मा की मुक्ति एवं स्वतन्त्रता पर सम्पूर्ण बल देते 
हैं, सामान्य संवेगों एवं इच्छा को प्रशिक्षित करने के साधनों एवं कतिपय आरम्मिक उपक्रमों या परिपाटियों के रूप में 
मन की क्रियाओं के मिग्नह की व्यवस्था बतलाते हैं, किन्तु कतिपय आधुनिक मनोव॑ज्ञ/निक इस प्रकार के मानस दमन 
की भर्त्सना करते हैं । दूसरी बात यह है कि पतञठ्जलि कर्म एवं आवागमन के सिद्धान्त (२११२-१५) में पूर्ण 
विश्वास करते हैं और मत प्रकाशित करते हैं कि ऐसे सत्कर्म भी, जो सूख एवं आतन्द से परिपूर्ण भावी जीवन की 
उत्पत्ति करते हैं, सदवुद्ध लोगों के लिए कष्ठकारक हैं, किन्तु आधुनिक मनोव॑ज्ञानिक कतिपय मौलिक प्रवृत्तियों की 
चर्चा करते हैं और उनके वास्तविक रूप के विवेचन में एकमत नहीं हो पाते, वे कर्म एवं आवागमन के सिद्धान्त 
पर विचार नहीं करते और न उन्तके एवं सहज मूल प्रवृत्तियों के सम्बन्ध पर ही प्रकाश डालते हैं। यदि आत्मा 
की पूर्ब-स्थिति नहीं होती, जैसा कि ईसाई एवं अन्य छोग विध्वास करते हैं, तो मानवीय मूल प्रवृत्तियों का उदय 
कैसे होता है ? इस प्रश्न का समीचीन एवं सन्तोषप्रद उत्तर आज तक नहीं प्राप्त हो सका है। 

द्वितीय पाद के प्रथम सूत्र का कथन है कि क्रियायोग या ऐसी क्रियाएँ या अभ्यास, जो योग की प्राप्ति के 
लिए. आवश्यक हैं, ये हैं--तप+“, स्वाध्याय एवं ईदयरप्रणिधान (ईश्वर-मक्ति) जो कार्यरूप में परिणत 


इंड. फ्रायड ने काम (सिथुन)-सम्बन्धी शक्ति को 'लिबिडो' की संज्ञा दी है। युंग ने, जो एक समय 
फ्रायड के दिष्य थे, अपना विरोध प्रकट किया है और उस शक्ति को सभी मानसिक, मानस-दैहिक या क्रिया- 
त्मक शक्ति के लिए प्रयुक्त माता है। 'इडिपस काम्प्लेक्स! (पुत्र का माता पर एवं पुत्री क( पिला पर असाधारण 
प्रेम) के सिद्धान्त को फ्रायड-प्रणाली का केन्द्र-बिन्दु माना जाता है। ऐसा प्रतत होता है कि आधे चलकर 
फ्रायड ने अपने 'इडिपस कास्प्लेक्स' को परिसाजित किया, और परद्मपि उन्होंने ऐसी परिकल्पना की कि इडिपस 
कास्प्लेक्स सभी शिक्षुओं में पाया जाता है, किन्तु उन्हें यह स्वीकार करना पड़ा कि स्वाभाविक विकास में 
यह काम्प्लेक्स (ग्रन्थि या गाँठ) आगे के आरम्भिक बचपन में समाप्त हो जाता है। देखिए विलियम मैफड्- 
गल कृत 'एन आउद लाइन आज ऐबनॉमल साइकॉलोजी' (लन्दन, १८६५२ का संस्करण, पृ० ४१८)॥ 

प्रो० जें० बी० वाट्सन ते “'बिहेवियरिज्म' का सिद्धान्त प्रतिषादित किया है, जो सन या मानस आचरणों, 
झुकाबों एवं वृत्तियों के अस्तित्व को अमान्य दहराता है। इस मत के अनुसार मनोविशान का विषय “मर्ना नहों है 
प्रत्युत वह सानव प्राणी का आचरण या त्रियाएँ है। इस मत के अनुसार सूल भ्रवृत्तियों (इंस्टिक्ट्स) को घारणा, 
जिस पर अधिकांश मनोवेज्ञानिक मानस व्याख्याएँ उपस्थित करते हैं , निरर्थंक सिद्ध हो जाती है । 

३५. तपःस्वाध्यायेइ्वरप्रणिधानानि क्रियायोगः । समाधिभावनाथें: ब्लेशतनूफरणार्थद्व । अविद्यास्मिता- 
रागद्रषानिनिवेशा: कलेशा: । योगसूत्र (२।१-३) । धम्मशास्त्र-ग्रन्यों तथा अन्य ग्रन्थों में तप” की कतिपय परि- 
भाषाएं दी हुई हैं। 'तपस' शब्द एक दर्जन से अधिक बार ऋग्वेद में प्रयुक्त हुआ है। देखिए ऋ० (६५४४ 
पाशडे।६५ ६५६०११६, १०।१६।४, १०४८७१४) जहाँ सभी स्थानों पर 'तपस्‌' दाब्द का अर्थ उष्णता हो सकता है । 
किन्तु ऋ० १०१०ह४४, १०१५४४२, ४(पितृन्‌ तथस्वतः), *(ऋषीन्‌ तपस्थतः)+ १०६८३।१, १०१६० में 
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किये जाने पर समाधि की उत्पत्ति करते हैं, उन क्लेशों को कम करते हैं जो अविद्या (अज्ञान, जिससे अन्य 
चारों की उत्पत्ति होती है), अस्मिता (व्यक्तित्व का माव), राम (वासनाओं के प्रति मोह ), हेष (जो कोधपूर्वक 
पीड़ा एवं उसके कारणों में पाया जाता है) एवं अभिनिवेश (जीने की इच्छा या जीवन से चिपकना) के रूप में 
प्रकट होते हैं। व्यासभःष्य में तप की व्याख्या (यो० सू० २॥३२) द्वन्दों को सह लेने के रूप में हुई है, यथा--भूख 
एवं प्यास, शीत एवं उष्ण, खड़ा रहना एवं बैठा रहना; स्थाणु (थून्ही) की माँत्ति स्थिर रहना (संकेतों द्वारा 
भी मत में उठती भावनाओं को न व्यक्त करता), देह की स्थिरता (सर्वथा मौन रहना) तथा कृच्छ, चान्द्रायण 
एवं सान्‍्तपन जँसे ज्नत भी तप में परिगणित होते हैं । 

व्यासमाष्य ने स्वाध्याथ' की व्याख्या की है और कहा है कि यह ओम एवं अन्य पवित्र वचनों का जप 


तपस्‌' का अर्थ है तपस्या, वैराग्य या देहिक संयस । तपसा येध्ताधृष्यास्तपसा ये स्वरयंयुः॥ तपो ये 
चक्रिर महस्तांश्चिदेवापि मच्छतात्‌ । ऋ० १०११५४२ (यह मृत व्यक्ति के आत्मा को सम्बोधित है)--जो 
तपों के कारण दुष्प्रधर्ष (अधुष्य, अर्थात्‌ जिव पर आक्रमण नहों किया जा सकता) हैं, जो तपों के कारण 
स्वर्य को गये ओर जिन्होंने महान्‌ तप किये उन्हें मिला दो / अन्य सात लोगों को अपेक्षा भारतीयों में ही 
सर्वप्रथम तप पर इतना बल दिया गया । ऋ० (१०११६०११) में आया है कि उच्चित (न्याय्य) एवं सत्य 
तथा सूर्य एवं चन्द्र और विश्व तपों से ही उत्पन्न हुए हैं। ऋ० (१०।१०६।४) में संप्तषियों को तपस्या के लिए 
बैठे हुए कहा गया है। ऋ० (१०।१३६॥२) में मुनियों को लम्बी-लम्बी जटा वाले एवं गस्‍दे पोत बस्त्र पहले 
मार्गों पर चरूते हुए व्यक्त किया गया है । झत़पथब्राह्मण (६११।१११३) एवं ऐतरंयब्राह्मण (११।६।४) में ऐसा 
व्यक्त किया गया है कि यज्ञ के समान तप सब कुछ प्रदात करेंगा। उपनिषदों (यथा--ते० उप० ३१५--'तपसा 
ब्रह्म विजिज्ञासस्व', बुहु० उप० ४४२२) ने बलपूर्बक कहा है कि तप अ्रह्मज्ञान के साधनों में एक साधन है। 
छान्‍्दों ग्योपनिषद्‌ (२२३ ) से तप फो तीन धर्मस्कन्धों में इूंसरा स्थान दिया है | आपस्तम्बधंसूत्र (१२५११) 
में ऐसा कहा गया है कि बेदिक विद्याथियों के लिए जो कठोर ब्रत या नियम व्यवस्थित किये गये हैं, वे तप कहे 
जाते हैं (नियमेत्र॒ तपःशब्दः) । गौतमधर्मंसूत्र (१६१५) ने व्यवस्था दी है कि क्म-सम्बन्धी शुद्धता, सत्यता 
दिन में तोम बार स्नान, गील्य वस्त्र-धारण, यजिय भूसि पर शयन एवं उपयास तप कहे जाते हैं, मनु० (१०७० ) 
में व्यवस्था दी है कि यदि व्यवस्थित नियमों के अनुसार एवं सात व्याहृतियों एवं प्रणव के साथ तीन प्राणायाम 
सम्पादित किये जाय॑ तो वे सभी ब्राह्मणों के लिए सर्वोत्तम तप हैं। मनु० (११२३४-२४४) में तपों की बड़ी 
सुख्बर स्तुति को गयो है, इलोक २३८ में आया है--तप हारा सभी कुछ सम्पादित हो सकता है, क्ष्योंकि 
तप में दृर्जय शक्ति पायो जाती है। याज्ञष०ण (१॥१६्द5-२०२) नें भी तप की प्रभूत महत्ता गायी है। जेमिसि 
(० मी० स्‌ू० राझाई) में उपवास! के लिए 'तप्स' शब्द का प्रयोग किया गया है। महाभारत में भी 
तप को प्रशंसा की गयी है, देखिए--बनपर्व २५६॥१३॥१७, शाम्ति० ५११२ (देवों एवं सुनियों ने तप द्वारा 
अपना स्थान प्राप्त किया) । अनुशासन (१२२४४-११) । शान्ति० (७४।१८) में यों आया है---अहिसा सत्यवचन- 
म्रानुशंस्यं दमो घुणा । एतत्तपो विदुर्घोरा न शरीरस्य झोषणस्‌ ॥ यहाँ पर महाभारत के सभी इलोक चित्रश्ञाल्ा 
प्रेस फे संस्करण से लिये गये हैं ॥ योगियों से (अजपा जप' करने को कहा गया है, अर्थात्‌ जब वे भोतर साँस 
लेते हैं तो सोह' ध्वनि होती है और जब वे साँस बाहर करते हैं तो हंस: ध्वनि, तथा मिश्षित दब्ब हैं 'सोह 
हुंस:' अर्थात्‌ में बहु हुंस (नित्य आत्मा) हैं! सिलाइए बुहद्योगियाज्षवल्वथ (२१११५)---हुंते तुर्य पर ब्रह्म । 


श्द्द घर्मशास्ज का इतिहास 


या मोक्षशास्त्रों का अध्ययन है ।7६ छातपथब्राह्मण (११५७) में [स्वाध्याय की अशंसा की -गयी है और 
स्वाध्यायोध्ध्येत्तव्यः (वेद का अध्ययन क्रना चाहिए ) जैसे शब्दों का प्रयोग बहुधा हुआ है। ओम उन प्रतीकों में 
अत्यन्त महत्वपूर्ण है जिनके द्वारा ब्रह्म की उपासना की जाती हैं। देखिए छान्दोग्योपनिषद्‌ (११॥१ 'ओमित्ये- 
दक्षरमुद्यीथमुपासीत' ), तै० उप>० (१८ ओमिति ब्बह्म ओमितीदं सर्वम्‌ ), मुण्डकोपनिषद (२२४ 'प्रणवों धनु: 
क्षरों हयात्मा ब्रह्म तल्लक्ष्यमुच्यते', अर्थात्‌ 'ओम्‌ धनुष है, आत्मा ठीर है, ब्रह्म लक्ष्य है), प्रश्न उप० (५१४ “ये: 
युनरेत॑ त्िमात्रेणोमित्यंतेनेवाक्षरंण पर पुरुषममिध्यायीत ) । योगसूत्र ने ओम्‌ की यह महत्ता उपनिषदों से ली है । 
अतनित्य को नित्य, अशुद्ध को शुद्ध, क्छेश (पीड़ा) को आनन्द एवं अनात्मा को आत्मा समझना अधिन्या है। जब 
द्रष्टा को देखने के यन्‍्त्र के अनुरूप (यथा मत एवं इन्द्रियों के अनुरूप) समझा जाता है तो अस्मिता (अर्थात्‌ 
व्यक्तिता की अनुमूति ) होती है। अभिनिवेश (जीवन से चिपके रहना) का अर्थ है एसी कांक्षा या ईहा (क्या 
मैं जीना नहीं चाहता, क्‍या मैं जीता रहेगा ? ) जो अपनी शक्ति से ही बढ़ती रहती दै और विद्वानों में भी 
उसी रूप से स्थापित रहती है । ईद्वरप्रणिघान की व्याख्या ऊपर हो चुकी है। योगसूत्र (२११ एवं १२) 
का कथन है कि क्लेशों की सूक्ष्म दाएँ (अर्थात्‌ अविद्या एवं अस्मिता) होती हैं और वृत्तियों के रूप में (मल 
की चंचलता, राम, द्वंष एवं अभिनिवेश ) स्थूल परिणाम होते हैं; सूक्ष्म दशाओं से छुटकारा वास्तविक ज्ञान से 
होता है और स्थूल परिणाम ध्यान से नियन्त्रित होते हैं। कर्म का सड्चित संग्रहण पाँच क्लेशों से उत्पन्न होता 
है, उनका भोग दृष्ट जन्म (वर्तमाव जत्म) एवं अदृष्ट जन्म (अर्थात्‌ भविष्य) में होता है। जब तक जड़ (मूल 
अर्थात्‌ क्लेश) विद्यमान रहती है संचित कर्म तीन रूपों में प्रकट होता है, अर्थात्‌ जन्म, जीवन (लम्बा या 
छोटा ) एवं भोग के रूप में, और ये तीनों रूप अच्छे या बुरे कर्मों के अनुसार क्रम से आनन्द या क्रोध की 
उत्पत्ति करते हैं। योगसूत्र में आया है कि थोगशास्त्र में चिकित्साशास्त्र की माँति चार व्यूह (स्वरूप) होते 
हैं, यथा--संसार (जन्मों एवं पुनराममन का चक्र), संसार का कारण, संसार से मुक्ति, मुक्ति के साधन (सम्यक्‌ 
दर्शन, वास्तविकता में पहुँच अथवा त्रुटियूणें ज्ञान से रहित पुरुष एवं प्रकृति में अस्तमेंद करवा)। ३५ योगसूत्र 


३६. स्वाध्याथः प्रशवादिपविज्ञा्ञां जपो मोक्षज्षास्त्राध्ययन वा। योगसूत्र (२११) । ग्रोतमधमंसूत्र (१४। 
१२ ८ बोधायतथर्संसूत्र ३३१०११०, बसिथ्ठ० २२६) ने उपनिषदों, वेदान्त एवं फूछ बेदिफ बचनों को पवित्र 
वचन [था वाबय) की संज्ञा दी हैं जिनके जप से व्यक्ति पापों का प्रायश्चित्त फरता है । वसिष्ठधर्मसत्र 
(२०१०-१५ - विष्णधर्मसूद्ू ५६, गद्य में--दांखस्मुति १०१२ एवं अध्याय ११) ने सभी वेदों के पविश्र 
बचनों (पविन्नाणि) फो उल्लिख्तित क्या है । प्रणव” शब्द तित्तिरंमसहिता (३२४६॥५-६) में आपा है-- 
उद्गीय एयोद्यात॒णाम॒च: प्रणव उक्यशंसिनास्‌', जिसे शबर (यू० मी० सू० ३७४२) ने उद्धृत किया है । 

३७. यथा चिकित्साशास्त्र चतुर्ब्यूहम--रोगो रोगहेतुरारोग्य भेषज्यमिति, एब्मिदसपि शास्त्र चतुर्यहमेत्र 
तथथा--संसारः संसारहेतु: मोल्ल: मोक्षोपायः इति । तत्र दुःखबहुल: संसारो हेथः । प्रधानपुरुषयों: संयोगो हेयहेतुः 
-संयो गस्थात्यन्तिकी नियृत्तिहनिम्‌ । हानोप!णः सम्यादर्शनम्‌ । योगभाष्य (यो० सू० २१५ पर) । हेय॑ बुःख- 
भनांगतस्‌ । द्रष्ट्द्द्ययो: संयोगो हेयहेतु:। - - - तस्थ हेतुरविद्या । तदभावात्संगोगाभावो हान॑ तदु बुशेः क्षंबल्यम्‌। 
' विवेकस्याति रविप्लवा हानोपाय: । योगसूत्र (२३१६ १७, २४-२५) । सिलाइए बुद्ध के चार आर्य सत्य--दुःख, 
'बुःखसमदय, दुःख निरोध, दु:खनिरोधगामिनो पटिपदा, देखिए सहावभ्य (१।६१४-२२) । वाजस्पति के अनुसार 
मबिप्छब' का अर्थ है मिभ्याक्षान । 


योग एवं धर्मशास्त्र २६६ 
(२।१६०२७) में इन चारों का उल्लेख है और इनकी परिभाषा में दिये गये कुछ शब्दों का अर्थ भी बताया 
गया है। सूत्र २८ में कहा गया है कि जब योग के अंगों के अभ्यास से अशुद्धियाँ दूर होती जाती हैं तो ज्ञान 
चमकने लगता है और इस प्रकार क्रमशः अच्तमेंद करने की शक्ति पूर्णता प्राप्त कर छेती है। इसके उपरान्त 
रदवे सूत्र में योग के आठ अंगों का उल्लेख है, यथा---यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान 
एवं समाधि ।१* वेखानसस्मातंसूत्र नें योग के आठ अंगों का उल्लेख किया है । द्वितीय पाद के झोष सूत्र 
(३० से ५५ तक) यमों एवं नियमों, उनकी व्याख्याओं, आसनों, प्राणायाम एवं प्रत्याहार का उल्लेख करते हैं ! 
शान्ति० (३०४।७--३१६।७, चित्रशाला प्रेस संस्करण ) ने योग को “अष्ट्गरूणित' या “अधष्टयूणी ' कहा है! योग 
के आठ अंगों में प्रथम पाँच अप्रत्यक्ष रूप से समाधि के लिए उपयोगी हैं, क्योंकि वे समाधि-विरोधी (यथा-- 
हिंसा, असत्य आदि ) वृत्तियों को दूर भगाते हैं और योग के बहिरंग साधन कहे जाते हैं । किन्तु घारणा, ध्यान 
एवं सम्राधि योग के अन्तरंग साधन कहे जाते हैं (योगसूत्र २।७, त्रयमस्तरंगं पूर्वस्य:') | अन्तिम तीन का विवेचन 
तृतीय पाद में हुआ है! ध्मंशास्त्र के ग्रन्थों में द्वितीम पाद के इन्हीं सूत्रों पर बल दिया प्रया है। अतः इन 
बातों पर कुछ अधिक लिखना आवश्यक है । 
कुछ ग्रन्थों (यथा-गोशक्षसंहिता) में योग के केवल छह अंग्रों का उल्लेख है, वहाँ यम एवं नियम या 
कुछ अन्य छोड़ दिये गये हैं। यही बात मेत्रायणी! उप० (६।१८), ध्यानबिच्दु उप०, अतिस्मृति (११६), दक्ष ० 
(७१३४), स्कन्दपुराण (क/शीखण्ड, ४१५४६ ) एवं बौढ़ों में पायी जाती है १५ मनु० (४।२०४ ) में आया 


३७, गोगांगानुष्ठानादशदिक्षये ज्ञानदीप्तिराविवेकस्यातें: । यम-नियम्तासन-प्राणायाम-प्रत्याहार-धारणा- 
ध्यान-समाधयोष्टाबंगानि ॥ यो० सू० (१२२८-२६ ) (२१२६ पर भाष्य यों है--तिषाम्‌ (योगांगानाम्‌ ) अनु- 
घ्ठानात्‌ पड्चपवंणो विपयं यस्याशुद्धिरूपस्थ क्षयों चाशः॥ . - यथा यथा चू साधनान्यनुष्ठीयन्ते तथा तथा तनुत्व- 
सशूद्धिरापद्यते यया यथा च क्षीय्ते तथा तथा क्षयक्रमानुरोधिनी ज्ञानस्यापि दीप्तिवंर्धते । सा खल्वेषा विबद्धिः 
प्रकर्ष मन्‌ भवत्याधिवेकस्याते:, आगुणपुरुषस्थरूपविजश्ञानादित्यर्थ: ।! योगसूत्र (२३) में उल्लिखित पाँच क्लेश ही 
विपयंय कहे जाते हैं। यह्‌ क्लिक्षण बात है कि कुत्यकल्प० (मोक्षकाप्ड, पृ० १६७) एवं अपरार्क० (पृ० १०२२) 
द्वारा आठ अंग यम , . - समाधयोष्टादंगानि' महाभारत से उद्भुत किये गये हैं। बंखानसस्मातंसूत्र (८१०) ने 
योगियों को, उनके अम्यासों एवं संयमों के अनुसार, तोन श्रेणियों में बाँदा है, यया--साएरंग, एकाध्य एवं 
बिसरग, जिनमें प्रत्येक पुतः कई कोटियों में बाँठे मये हें। उसमें पुतः आया है कि 'अनिरोधक! नॉसक योगी 
प्राणायाम नहीं करते, 'मार्गग” नामक योग केबल प्राणाथाम करते हैं, शेष तथा “विमार्गग” नासक योगी 
सभो आठ अंगों का अभ्यास करते हैं, किन्तु थे ईश्वर का ध्यान नहीं भी करते | सौलिक शब्द ये हैं--.ये 
विमार्ग गास्तेषां यमनियस. - बत्यष्टांयं कल्पयन्तो ध्येयमप्यन्यथा कुदन्ति / अन्तिस अंदा का अर्थ करना कठिम 
है । सम्भवतः इस वाक्य में कुछ ऐसी कोटि के योगियों का उल्लेख है जो ईइवर का ध्यान नहों करते और 
ऐसा! विश्वास करते हैं कि बिता ईश्वर का ध्यान किये ये कंबल्य (मुक्ति) प्राप्त कर सकते हैं। 

३४८ तथा तत्पयोगकल्प:। प्रश्णायाम:ः प्रत्याहारो ध्ययनं घारणा तर्क: समाधि: बड़ंग इत्यच्यते योग:। मंत्रा० 
उप० (२११८) । अभिस्मृति (६/६) एवं दक्षस्मृति ने भी ऐसा ही उल्लेख किया है। आसन प्राणसंरोधः प्रत्या- 
हारइच धारणा । ध्यानं समाध्षिरेतानि योगांगानि भवन्ति घट्‌ ।( ध्यानबिन्दु उप० (इलोक ४१, अड्यार संस्करण ), 
गोरक्षशतक (१६४) एवं स्कन्दपु० (काशीक्षण्ड ४१५८) । अपराक॑ (याज्ष० ३।११०, पृ० डढे०) ने एक 
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है---विज्ञ व्यवित को सदैव यमों का मी पालन करना चाहिए, केवकछ नियमों का हो पालन नहीं होता चाहिए; जो 
. व्यक्ति केवल नियमों का पारून करता है और यमों का नहीं, वह पाप करता है (अर्थात्‌ नरक में पड़ता है) ।' 
इसका अर्थ यह नहीं है कि नियम वर्जित हैं, प्रत्यूत यह कहा गया है कि यम नियमों से अपेक्षाकृत अधिक महत्त्वपूर्ण 
हैं। शान्ति० (३२६।१५-- ३३८।१६ चित्रशाल्ा प्रेस संस्करण ) में यम एवं “नियम” दोनों का उल्लेख हुआ है। 
कछ स्मृतियाँ उन्हें थोग के अंगों के रूप में छोड़ देती हैं, क्योंक्रि वे मनु० याज्ञ० आदि द्वारा सामान्यतः सभी 
लोगों के लिए व्यवस्थित किये गये हैं। मन्‌ य्मों एवं नियमों को गिनाते नहीं, किस्तु याज्ञ० ने दस यमों 
एवं दस लियमों का उल्लेख किया है (याज्ञषण ३।३१२-३१३२) । देखिए ऊपर पाद-टिप्पणी २३ योगसूत्र के 
पाँच यम ये हैं---अहिसा, सत्य, अस्तेय (न चूराना, अर्थात्‌ जो शास्त्रविहित न हो उसे दूसरों से न लेना), 
ब्रह्मचर्य (अन्य ज्ञानेन्द्रियों के साथ जननन्द्रिय पर नियस्त्रण रखना) एवं अपरियग्रह (शरीर की रक्षा के लिए 
जितना आवश्यक हो उससे अधिक किसी अन्य स्ले त प्राप्त करना) । जब ये जाति, देश, काल एवं अवसरों 
की चिन्ता (परवाह) न करके किये जाते हैं (अर्थात्‌ अध्योस या प्रयोग में छाये जाते हैं) तो ये योगी के 
लिए महात्नत कहे जाते हैं। जैसा कि मन्‌ का कथन है, यर्मों का पालन सबको करना है, किन्तु कुछ अपवाद 
मी हैं। यमों का पालन ब्वत्त है किन्तु उनका कठोर पालन (बिना किसी अपबाद के) महाद्रत कहलाता है, जिसे 
योगी लोग सभी दशाओं में बिता किसी अपवाद के करते हैं। यर्मो एवं नियमों का पालन कैवल्य या मुक्ति 
की प्राप्ति के लिए पहुला सोपान है, क्योंकि जब तक आत्मा सभी प्रकार की कामजनित एवं अहंभावी इच्छाओं 
से दूर हो शूद्ध नहीं हो पाता तब तक वह उस दिव्य या आध्यात्मिक जीवन को नहीं प्राप्त कर सकता जिसकी 
योग की उच्चतर दशा में आवश्यकता होतीं है। इसका क्या तात्पर्य है, इसे हम अधघोलिखित ढंग से समझ 
सकते हैं--सामान्य लोगों के लिए इन बातों में स्मृतियाँ कूछ छूट देती हैं । उदाहरणार्थ, क्षत्रिय का कतेव्य 
है युद्ध करता और मनु (७८७, ८४) ने इसी से व्यवस्था दी है कि क्षत्रिय को युद्धस्थल से माग नहीं आना 
चाहिए और वे क्षत्रिय जो दोनों पक्षों में लड़ाई करते हैं और ऐसा करते हुए मर जाते हैं, वे स्वर्ण में पहुँचते 
हैं। और देखिए थाज्ञ० (१३२४) । अत: क्षत्रिय के लिए हिसा की अनुमति है, किस्तु यदि कोई क्षत्रिय 
योग का अनुसरण करना चाहता है तो उसे हिसा का परित्याग करना पड़ता है। इसी प्रकार स्मृतियों ने पाँच 
अवसरों पर असत्य-भाषण क्षम्य ठहराया है (गौतम २३।२८, वर्सिष्ठ १६।३६, आदिपवे ८२।१६, शान्ति० ३४२५ 
एवं १६४।३०, ओर देखिए इस महाग्रत्थ के मूल खण्ड ३, पृ० ३५३ एवं पाद-टिप्पणियाँ ५३६ एवं ५३७) । मनु 
(४१३८) ने सामान्य छोगों के लिए एक छूठ दी है--अप्रिय सत्य नहीं बोलना चाहिए! (न बूयात्‌ सत्यम- 
प्रियम्‌) । किन्तु जो योग के अनुशासन में आता है उसे सदा सत्य बोलना चाहिए, केवल एक अपवाद यह हैं 
कि सत्य बोलने से प्राणियों का नाश न हों। भिताक्षरा [याज्ष० ३३१२) में आया है कि विवाह पक्‍का कराने 
में असत्य भाषण (जो स्मृतियों द्वारा क्षम्य माना गया है) का त्याग करना चाहिए, तथा ब्रतघारी व्यक्ति को 
चाहिए कि वह पुत्र या शिष्य को दण्डित न करे | याज्ञ० (१७६) एवं मनु ( ४॥१२८ ) में आया है कि वह 


स्मृति को उद्धत करते हुए थोग के ६ अंग (यंस, नियम एवं आसन छोड़ दिये गये हैं और तक॑ जोड़ दिया 
गया है) दिये हैं। बहुद्योगियाशेवल्वप (दे।३२५) एवं लिगय्राण (१।८/८-४) ने आठ अंगों का उल्लेख किया 
है। अपराकं० (प्‌० ४० ) ने व्याख्या को है--ततो मनोबुद्धिपरित्यागेनात्मनि विमर्शस्तर्क: ।' बायुपुराण (१०। 
७६) ने पाँच के नाम दिये हैं--प्राणायास, ध्यान्त, भप्रत्याहार, धारणा एवं स्मरण 


बोय एवं धमंशास्त्र रेछरै . 


गृहस्थ जो मासिक धर्म के उपरान्त कुछ विशिष्ट दिनों में अपनी पत्नी के पास जाता है और पर्व के दिनों में 
ऐसा! नहीं करता (देखिए इस महाग्रन्थ का मूल खण्ड ३, पाद-टिप्पणी १४२५), उसे ब्रह्मचययं ब्रत का पालक 
कहना चोहिएं, किन्तु जब वह योगमार्य पर आरूढ होता है तो उसे यह छूट छोड़ देनी होगी और समी 
प्रकार की नारियों से, यहाँ तक कि अपनी पत्नी से भी, सभी प्रकार के सम्बन्ध छोड़ देने होंगे । इस बात पर 
लिंगपुराण ने बहुत बल दिया है ॥४" युक्तिदीपिका ने, जो सरख्यकारिका की एक ग्राचीनतम टीका है, 
उल्लिखित क्रिया है कि यम पाँच हैं, किन्तु उसने अपरियम्रह” के स्थान पर 'अकल्कता” (दुष्टता अथवा वक् 
व्यवहार का अभाव ) रखा है। विष्णु पु० (६७।३६-३७ ) ने पाँच यमों एवं पाँच नियमों का वैसा ही उल्लेख 
किया है, किन्तु 'ईदवरप्रणिघान के स्थान पर 'परब्रह्म में संछमन मन! को रखा है (कर्वीत ब्रह्मणि तथा परस्मिन्‌ 
प्रवर्ण मन:) । योगसूत्र (२३२) के अनुसार पाँच नियम ये हैं--झौच (शुद्धता ), सन्‍्तोष, तप, स्वाध्याय (वेदा- 
ध्ययन ) एवं ईश्वरप्रणिधान (ईश्वर-भक्ति या अपने सभी कर्मों का ईश्वर को समर्पण) । इनमें तीन, यथा-- 
तपस्या, स्थाध्याय एवं ईश्वरप्रणिधान को क्रियायोग कहा जाता है, जैसा कि योगसूत्र (२१) में उल्लिखित 
है । कतंव्य की बस्तुगत परिभाषा करना अत्यन्त कठित है, किन्तु आत्मगत आधार पर इसकी परिभाषा की 
जा सकती है । कर्तव्यों पर बल देने का उदश्य यह है कि व्यक्ति छोटी-छोटी इच्छाओं से ऊपर उठे और 
उच्चतर व्यक्तित्व को प्रकाशित करे | ये कतंव्य या नियम अधिक या कम उपनिषदों पर आधूत हैं, देखिए 
छान्दोग्योपनिषद्‌ (३३१७४) जहाँ तप, अहिंसा, सत्यभाषण, दान एवं आरजंब यजमान द्वारा प्राप्त किये जाने 
वाले शील-गुण कहे गये हैं । और देखिए बृह० उप० (५॥२॥३) जहाँ सभी लोगों को दम (आत्म-निग्रह), 
दान, दया अपने में उत्पन्न करने को कहा गया है । उपर्युक्त विवेचन से प्रकट होता है कि योगसूत्र द्वारा 
व्यवस्थित यम ऐसे कर्तव्य हैं जो निषेध के रूप में हैं, यथा--किसी को कष्ठ न दो, झूठ न बोलो, किसी को 
छूटो नहीं, (दान ग्रहण न करो) तथा नियम ऐसे कतंव्य हैं जिनका सम्बन्ध ऐसे व्यक्ति से है जिसने योग- 
मार्ग का अनुसरण कर लिया हो, और वे भावात्मक रूप में प्रतिपादितः हैं, यथथा--शुद्ध रहो, सन्तुष्ट 'रहो, तप 
में लग रहो, वेदों का अध्ययन करते रहो और ईश्वर-मक्त बनो | अमरकोश ३5 ' के अनसार यम नित्य 
कर्म हैं और वे दरीरसाधनापेक्ष (शरीर द्वारा किये जानेबाले) हैं, किन्तु नियम ऐसे हैं जो अनित्य हैं (अर्थात्‌ 
प्रतिदिन या निरन्तर न किये जान वाले )और वे शरीर से बाहर के साथनों पर आश्रित हैं (यथा जल आदि) | 
शौच के दो प्रकार हैं-“-बाहय (जल, मिट्टी, पंचगव्य, पवित्र भोजन आदि द्वारा प्रभावित शरीर का), एवं 
आभ्यन्तर (आन्तरिक या मानसिक) । देखिए इस महाग्रन्थ का मूल खण्ड २, पृ० ६४५१-५२ एवं मूल खण्ड ४, 

० ३१०-०३११॥ मन्‌ ० (५।१०६) का एक इलोक अवलोकतीय है--सभी शौच्तों में वह सर्वोत्तम है जो अर्थ 
से सम्बन्धित है (अनुचित साधनों से दूर रहकर तथा दूसरों को वड्चित न करके धन को कामना करनी 
चाहिए), बह व्यक्ति शत्ति' (पवित्र) है जो अर्थ के मामले में पवित्र हो, बह नहीं जो मिट्टी या जल से 


४०, कमंणा मनसा वाचा सर्वावस्थासु सबंदा । सवंत्र मंथुनत्यागं ब्रह्मचय प्रचक्षते ॥ कूसं० (२।२११८), 
योगियाज्ञवल्क्थ (१५५) ; अंगारसदुशी नारी घृतफ्स्भसभः पुमान्‌ । तस्मांन्नारोदु संसर्ग दृरतः परिवर्जयंत्‌ ॥ 
लिगपु० (१८२३) । 

४१. शरोरसाधनापेक्ष॑ नित्य यत्कर्म तद्यमः । नियमस्तु स यत्कर्मानित्यमायन्तुसाधनम्‌ ॥। अमरकोश 
(द्वितीय काण्ड, ब्रह्मवर्ग ) । कीरस्वामी ने योगसूत्र कौ परिभाषाएँ उद्ध त को हैं और व्याख्या की है---आगन्तु 
बाह्य म॒ुज्जलांदि साधन ग्रत्नेति, अत एवं कृत्रिभमकर्स नियमः ४ 
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पवित्र किया गया हो ।४+ द्वितीय पाद के सूत्र ३३-३४ में आया है कि जब योगाम्यासी विपरीत विचारों 
से आक्रमित हो जाय (यथा--जिसने मेरी हानि की है, मैं उसे मार डाल्‌गा, में असत्य भाषण करूँगा, मैं 
दूसरे का घन ले लूँगा, मैं दूसरे की पत्नी के साथ बलात्कार करूँगा) तो उसे दृढप्रतिज्ष हो जाना चाहिए और 
मन में इन विचारों के विपरीत विचारों की उत्पत्ति करनी चाहिए और ऐसे दुष्कर्मों के परिणामों पर विचार 
करता चाहिए, यधा--ऐसे कर्मों से असीम दुःख मिलता है और यह सम्यक्‌ ज्ञान के अमाव का परिचायक 
है । यम एवं नियम योग के अभिलाबी के लिए आरम्मिक आचारःशास्त्र की' बातें हैं, जिनका पाकन परमा- 
वश्यक है और मन्‌ एवं योज्ञवल्क्थ के अनुसार इनके कुछ माय का पालन सभी लोगों को करना चाहिए। 
द्वितीय पाद के सूत्र ३५-४४ में कतिपय यमों एवं नियमों के निरन्तर पालन के परिणाम रखे गये 
हैं, यथा---जब अमभिलाषी अहिंसा में दृढस्थित हो जाता है तो सभी प्राणी (मानव एवं पशु) उसकी उपस्थिति 
में बेर का त्याग कर देते हैं ।४३ जब योग का अभिलाषी असत्यमाषण से दूर रहने के अभ्यास में दृढ़ 
हो जाता है तो उसकी बाणी बड़ी प्रभावशाली हो जाती हैं और वह जो कुछ किसी से कहता है, लोग उसे 
मान लेते हैं। (यथा--भ्रदि बहू किसी से कहे तुम पवित्र या साघुवृत्ति वाले बनो' या तुम्हें स्वर्ग की प्राप्ति हो जाय! 
तो बह व्यक्ति साथुवृत्ति वाला हो जाता है या स्वर प्राप्ति करता है) | यदि वह चौये कर्म से सर्वंथा दूर हट जाता 
है तो सभी रत्न, सभी दिशाओं से आकर, उसका चरण-चुम्बन करते हैं (अर्थात्‌ वह भले ही घन या साधनों के 
पीछे न पड़े, किन्तु धन-सम्पत्ति अपने-आप उसके पास चली आती है) । जब योगी ब्रद्मचये में दृढ़ रूप से प्रतिष्ठित 
हो जाता है * तो उसे शक्ति-छाम होता है (जिसके द्वारा वह अणिमा की शक्ति भी पा लेता है) और जब बह 


४२. सर्वेषामेव शोचानामर्थशौच परं स्मृतम्‌ । योध्थें शुचिहि स शुचिन मृद्दारिशुत्तिः शुचिः ॥ मनुस्मति 
(५११०६); जिष्णुधसंसूत्र (२२८६) में भी यही बात है, किन्तु वहाँ अर्थ! के स्थान पर 'अन्न है। विष्ण- 
धर्मोत्तर० (३।२७५११३) में आया है--'तस्साद्धि सर्वशौचाना मन:शौच॑ पर स्म॒ृतम्‌ ।! मिलाइए आहारशुद्धो 
सत्तशुद्धि: (छान्‍्दोग्योपनिषद्‌ ७२६२) एवं आहार . .. शुद्धिरित्याचार्या:' (अपरार्क हारा याज्षण ११५४ 
की व्याख्या में ।हारोतधर्मसूत्र से उद्धत )। 

४३. अहिसाप्रतिष्ठायां तत्संनिधौ बेरत्यागः | योगसूत्र (२३५); वाचस्पति का फथन है---'शइबति- 
कविरोधा अध्यश्व-महिष-म्‌षक-मार्जाराहि-नकुछादयोषपि भगवतः प्रतिष्ठिताहिसस्थ संनिधानात्तच्चित्तानुकारिणो 
बैरं त्यजन्ति ४ संस्कृत के कवियों ने मुनियों के आभ्रमों के इस स्वरूप का सनोहर वर्णन किया है । देखिए 
कादम्बरो (पूंभाग जहाँ जाबालि के आश्रम का वर्णन है)--अस्यथ भगवतः प्रसादादेबोपशान्तवरमपणगतमत्सरं 
तपोबनसम्‌ । अहो प्रभावों महात्मानाम्‌ । अब्र हि शाइवतिकसप्हाय विरोधमपशास्तात्मानस्तियंड्चोषपि तपोबन- 


सुखमनुभवन्ति । तथाहि एव. . . विशति शिखिनः कलापमातपाहतो निःशंकमहिः। अयसुत्सज्य मातरं. . .अक्षरत्क्षीर- 
धारमापिबति क्रंगशावकः सिहोस्तनम्‌ ।* 


४४. देखिए छा० उप» (५5२१०) “थे यमस्तमभिकामो भवति य॑ काम कामयते सोप्य संकल्पादेव 
समृत्तिष्ठति तेन सम्पन्नों महीयते ॥' ब्रह्मचयंप्रतिष्ठायां बीय॑लाभ: । योगसूत्र (२३८); १२० में थों आया है-- 
“अभ्रद्धादीयंस्मृतिसमाधिप्रज्ञापूबंक इतरेघाम्‌ ।” अपरिग्रहस्थेयं जन्मकथंतासम्बोध: । बोगसूत्र २३४, 'कथंता का 
अर्थ है फिप्रकारता ।* न्‍ 


घोग एवं धर्मशास्त्र १७३ 


इसमें पूर्णता प्राप्त कर लेता है तो वह योग-ज्ञान एवं योग के अंगों को अपने शिष्यों में स्थाना्तरित करने के योग्य 
हो जाता है। योगसूत्र (१२० ) में ऐसा आया है कि असंप्रज्ञात-समाधि तमी आठी है जब योगी में विश्वास, बीय॑ 
(शक्ति) एवं अन्य गुण पाये जाते हैं। योगी या ब्रह्मश्ञान के अन्वेषक के लिए मन, वचन एवं कर्म की पवित्रता 
पर बहुत बल दिया गया है ('माण्डूक्य ०२११।४--सत्यन लम्यस्तपसा ह्येष आत्मा सम्यग्ज्ञानेन ब्रह्मचर्येण नित्यम्‌' )। 
वास्तव में बात यह है कि यदि योगी पूर्णतया पवित्र एवं इन्द्रियनिग्रही है तो वह समाधि के अन्तिम ध्येय एवं कवल्य 
के पास पहुँचने में शी प्रता करता है और बिता जितेन्द्रिय हुए राजयोग का अम्यास व्यर्थ एवं मयंकर है। जो लोग 
ब्रह्मचर्थ की महत्ता को विशेष रूप से जानना चाहते हैं उन्हें महात्मा गान्‍्धी लिखित सेल्फ-रेस्ट्रेण्ट बसस सेल्फ-इण्ड- 
ल्जेंस' (तृतीय संस्करण, १६२८, विशेषतः अनुक्रमणिका-१, पु० १३७-१३८, जहाँ श्री डण्छू० एल० हरे का निबन्ध 
भी है) का अध्ययन करता चाहिए । जब योगी दूढ रूप से अपरियग्रह में प्रतिष्ठित हो जाता है तो उसमें अपने अतीत, 
वर्तमान एवं मविष्य के जीवनों के ज्ञान की इच्छा जागती है (और उनसे उसे प्रकाश्ष प्राप्त होता है )ी। 


अपने शरीर को स्वच्छ एवं शुद्ध क्र लेने के उपरान्त योगी अपने शरीर से मोह छोड़ देता है और अन्य 
लोगों के संस्पर्श का त्याग कर देता है। मन की शुद्धता के अन्य परिणाम हैं सत्त्वगुण की शुचिता (अर्थात्‌ उस पर 
रज एवं तम का प्रमाव नहीं पड़ता ), इन्द्रियों पर अधिकार एवं आत्मा के परिज्ञान के लिए समथ॑ंता की प्राप्ति) 
सनन्‍्तोष से परम सूख मिलता है। तप से शरीर की पूर्णता की प्राप्ति होती है (अणिमा के समान गुप्त शक्तितियों 
की उपलब्धि होती है) और उससे क्लेश एवं पाप नष्ठ हो जाने के उपरान्त ज्ञानेन्द्रियों की पूर्णता प्राप्त होती है। 
लगातार वेदाघ्ययन (ओम्‌' के जप आदि) से अपने मनचाहदे देवता की अनुभूति द्वोने छमती दै। ईश्वर की भक्ति 
से समाधि में पृर्णता प्राप्त होती है। 


अब हम आसन का अध्ययन करेंगे । योगसूत्र में इसकी परिभाषा दी हुई है--आसन वह है जो स्थिर हो 
और सरल हो (स्थिरसुखभासनम्‌ २४६ )। आसन वह है जो कुश घास से आवृत हो, उस पर मृगचर्म या वस्त्र बिछा 
हो, जैसा कि गीता (६११) में उल्लिखित है। यह बाहय आसन है । किन्तु योग में आसन शारीरिक अवस्थिति 
का द्योतक है। यह द्र॒ष्टव्य है कि योगसूत्र उत आसनों को, जो हृठयोमप्रदीपिका एवं हठयोंग-सम्बन्धी अन्य ग्रन्थों में 
उल्लिखित हैं, स्पष्ट रूप से व्यवस्थित नहीं करता और उसमें आया है कि ये आसन पातज्जल योग के अभ्यास के 
लिए आवश्यक नहीं हैं, प्रत्यृुत कोई भी आसन जो सरल हो, स्थिर हो एवं सुखद हो, योगी के लिए पर्याप्त है। 
योगसूत्र यहाँ पर श्वेताइवतरोपनिषद्‌ (२।८ एवं १०) का अनुसरण करता है न कि किसी हठयोग-सम्बन्धी ग्रस्थ 
का (यदि वह योगसूत्र के काल में उपस्थित रहा हो )। ऊपर वणित आसन की. प्राप्ति के लिए योगी को अपने शरीर 
की स्वाभाविक गतियों को ढीला कर लेना होगा (प्रयत्नशैथिल्य) और मन को ब्रह्म में केन्द्रित कर लेना होगा । 
आसन पर पूर्ण स्वामित्व-स्थापन के फलस्वरूप वह इन्द्रों (उष्णता एवं शीत, भूख एवं प्यास आदि) से विमोहित 
नहीं होता । 

जो लोग आसनों के विषय में विशिष्ट जानकारी प्राप्त करना चाहते हैं वे पूना के पास छोनावाला के 
कैबल्यधाम के श्री कूबलयानन्द द्वारा प्रणीत एवं प्रकाशित ग्रन्थ आसन्स' पढ़ सकते हैं। यह ग्रन्थ कुल १८८ पृष्ठों 
में है, इसमें ८१ चित्र (विभिन्न आसनों के ७८ चित्र एवं नौलि के ३ चित्र) हैं। दक्षस्मृति (७५) में पद्मासन का 
उल्लेख है और लगता है याज्ञ० (३११४८) ने भी इसको ओर संकेत किया है। डा० के० टो० बेहनान ने अपने 
ग्रन्थ योग, ए साइण्टिफिक इबैंलएशन' में कतिपय आसनों के १६ चित्र दिये हैं। यद्यपि योगसूत्र न्ने किसी आसन 
का नाम नहीं लिया है तथापि व्यासभाष्य ने इनके नाम लिये हैं और उसके आदि! शब्द से कुछ अन्य आसनों 

ड्ेश ॥ 


श्७ड४ र्मजञास्त्र का इतिहास 


की घ्वनि मिलती है।*" रघुवंश (१३४२) में वीरासत का उल्लेख है, शंकराचार्ये (वेदान्तसुत्त ४११० पर) 
ने कहा है कि पद्मकासन एवं अन्य विशिष्ट आसनों का उद्घोष योगशास्त्र में हुआ है। शंकराचार्य के मतानुसार 
वे० सू० (४।१।७-१० ) ने गीता (६११) में उल्लिखित आसन की ओर संकेत किया है; उसने शारीरिक क्रियाओं 
की शिथशिलावस्था एवं शरीरावस्थिति को ध्यायतीव पृथिवी' (छान्दोग्योपनिषद्‌ ७।६।१) नामक शब्दों द्वारा व्यक्त 
किया है। हृव्योगप्रदीपिका (१११७) के अनुसार आसन ह॒ठयोंग का प्रथम अंग है। शिव ने ८४ आससों की चर्चा 
की है, जिनमें सिद्ध, पद्म, सह एवं भद्द नामक चार आसन अत्यन्त आवश्यक (सारमृत) हैं, और इसने सिद्धासन को 
सर्वश्रेष्ठ आसन माना है और उसका वर्णन किया है (१॥३४५)। हठ्योयप्रदीषिका ने १११६-५४ में १५ आसनों 
के नाम लिये हैं और उनका वर्णन किया है। ध्यानबिन्दु उप० का कथन है कि आसनों की संख्या लम्बी है, किन्तु 
उसने केवल चार के नाम छिये हैं और उन्हें ही अत्यन्त महत्त्वपूर्ण माना. है। शिवसंहिता (३।१००) एवं घेरण्ड- 
संहिता (२।१) में आया है कि आसन ८४ हैं, किन्तु गोरक्षशकक का कथन है कि आसन उतने हैं, जितनी जीवित 
जातियाँ हैं, और वे सभी शिव को ज्ञात हैं, कित्तु ८१ लाख आसनों में शिव दे केवल ८४ को चुना है जिनमें 
सिद्धासन एवं पद्मासन सर्वोत्तम हैं (१॥५-६)॥। 

थोग' दाब्द का प्रयोग विस्तृत अर्थ में कई मामलों में होता है। भगवद्गीता में, जो स्वयं योगशास्त्र है 
और जिसका प्रत्येक अध्याय योग कहा जाता है, यह बात पायी जाती है, विशेषतः उस विधि या विधियों के विषय 
में जिससे या जिनके द्वारा परम ब्रह्म से तादात्य बढ़ाया जाता है। उद्ाहरणार्थे, गीता में ऐसे प्रयोग हुए हैं, यथा--- 
अभ्यासयोंग (८।८, १२६ ), कर्मंयोग (३।३ एवं ७ ), ज्ञानयोग (३३), मक्तियोग (१४।२६) | कूछ अन्य प्रन्धों 
में भी यही बात पायी जाती है। कुछ पाश्चात्य लेखकों ने योग के कई प्रकारों का उल्लेख किया है, यथा--मस्त्र- 
योग, ज्ञानयोग, मक्तियोब, कर्मयोग, राजयोग एवं हठयोग । देखिए एफ्‌० यीट्स-ब्राउन कृत बंगाल लैसर' ([ १६३०, 
पे० २८४), आर० सी० ओमन कृत “दि मिस्टिक्स्‌ ऐसेटिक्स एण्ड सेण्ट्स आव इण्डिया! (१६०५ का संस्करण, पृ० 
१७२), जे राल्डाइत कॉस्टर कृत योग एण्ड वेस्टने साइकॉलॉजी' (पृ० १०), ऐलेन डेनीलो का ग्रन्थ (पु० ८३ । 
जहाँ मच्त्रयोग, लययोग, कृण्डलिनीयोग आदि का उल्लेख है )। कुछ पश्चात्कालीन ग्रन्थ, यथा--योगतत्त्वोपनिषद्‌*ं र 
एवं शिवसंहिता (५६) ने मल्त्रयोग, हठयोग, रूययोग एवं राजयोग नामक चार योगों की चर्चा की हैं। इन 


४५. तथया पहयसने बौरासन भद्रासन स्वस्तिक दण्डासनं सोपा्रयं पयके कऔैर्बनिषदन हस्तिनिषदत- 
पुष्ट्निषदर्न समसंस्थान स्थिरसु्ं यथासुखं चेत्येबरमादीनि) भाष्य (योगसूत्र २।३४६ पर)।॥ ऋ्ौौदचनिषदन एवं 
उसके आगे के दो आसनों के विषय में बाचस्पति का कथत है--क्रौज्चादीनां निषण्णानां संस्थानवर्शनात्‌ प्रत्येत- 
ध्यानि । सोपसक्षयं॑ (किसी पीठोषधान के सहारे) बोगपट्टकयोयात्‌ सोपाश्रयम्' (वाचस्पति) | एपि० इण्डिका 
(जिल्द २१, पृ० २६० ) में राष्ट्रकूट राजा खोटूटिय के कोझागल्लु शिलालेख (शक संवत्‌ ८८८, फरवरी १७, 
सन्‌ &६७ ई० ) में दण्डासन एवं छोहासनी' नामक आससों का उल्लेख है। योग का प्रभाव समाज में इतना अधिक 
था कि बहुत-से शिलालेखों में योग पद्धतियों का उल्लेख है। 

४६. योगो हि बहुधा बह्मन्‌ मिद्यते व्यवहारत:। भन्त्रयोगो ऊयवचेव हठोसों राजयोजकः॥ सांतृकावियुत 
मन्त्र हादशाब्द तु यो जपेत्‌। ऋमेण रूमते ज्ञानमणिसादिगुणान्थितम्‌॥ अल्पबुद्धिरिमं योग सेवते साधकाधमः॥ 
लबयोगक्चित्तलय: कोटिशः परिकीर्तित:॥ गच्छं॑स्तिष्ठन्‌ स्वपन्‌ भुज्जन्‌ ध्यायप्मिप्फलमीश्यरम्‌॥ से एवं लययोगः 
स्पात्‌. . .. आवि। योगतत्वोपनिषद्‌ (१६२१-२३) | 
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समी योगों मैं पतऊजलि की दी प्रणाली प्रचलित है, किन्तु प्रत्येक में योग के किसी विशिष्ट स्वरूप कं ही निदर्शेन 
है। वास्तव में योग की केवल दो प्रमुख प्रणालियाँ हैं, एक वह जो योगसूत्र द्वारा प्रतिपादित है और जिसका भाष्य 
व्यास ने किया है और दूसरी प्रणाली बह है जो गोरक्षशतक तथा स्वात्मारामयोंगी की हठयोंगप्रदीपिका में (जिस पर 
ब्रह्मनन्द द्वारा ज्योत्त्ना नामक टीका है) में बणित है।** संक्षेप में दोनों योगप्रणालियों में! यह अन्तर है कि जहाँ 
पातंजजल योग चित्तानुशासन पर ही सारा प्रयास लगाता है, वहाँ हठयोग का प्रमुख सम्बन्ध है शरीर, उसके स्वास्थ्य, 
शुद्धता एवं रोगरहितता से | इस तथ्य का उद्घाटन इसी से हो जाता है कि जहाँ प्तजझ्जलि ने आसन की परिमाषा 
किसी ऐसी शरीरावस्थिति से की है जो 'स्थिरसुख' (स्थिर एवं सरल अथवा सुखकर ) हो, वहाँ हठयोग-सम्बन्धी 
ग्रन्थ बहुत-से आसनों का उल्लेख करते हैं, यथा--मयूरासन, कुक्कुटासन, सिद्धासन आदि, जिनसे रोगों का निवारण 
होता है (१।३१) और इस प्रकार कल ८४ आसन हैं । इतना ही नहीं, हठयोग ने कूछ क्रियाओं का भी उल्लेख किया 
है, यथा--नेति (नासा-मार्ग निर्मल करना), घोति (आमाशय स्वच्छ करना), वस्ति (यौगिक एनिमा)एवं नोलि 
(पेट की नलिका हिलाना ), जिनके विषय में पतञऊुजलि मोन हैं ।४< यदि उचित निर्देशन एवं धेय॑ के साथ हठयोग 


४७. स्वात्माराम योगी कृत हठयोगप्रदीषिका का अंग्रेजी अनुवाद श्री श्रौनिवास आयंगर हारा हुआ है 
(थघियाॉसॉफिकरल पब्लिशिंग हाउस, मद्रास, तोसरा संस्करण, शद्धढद्)। ग्रन्थ का नाम हठप्रदीपिका है, जैसा कि 
'हृठ्प्रदोषिका भत्ते स्वात्मारामः कृपाकर:' (१३ ) से प्रकद होता है। भ्रत्येक्त उपदेश' के अन्तिम तथा ब्रह्मानन्द कृत 
हठप्रदोषिका-ज्मोत्स्न!' के प्रथम इलोक से भी यहो बात झलकती है। टोका के अनुसार हू एवं ठ' का आर्य क्रम 
से सूर्य एवं चन्द्र है और वे क्रम से दक्षिण एदं वास नासिका-इ्वास के ध्ोतक हैं। शिवसंहिता का अनुवाद राय- 
बहावुर भरीचन्च्र विद्यार्णव द्वारा (पाणिनि ऑफिस, दूसरा संस्करण, १६२३१) तथा घेरण्डसंहिता का अनुवाद 
श्रीचन्द्र वसू द्वारा हुआ है (बम्बई, १८४६) । 

४८. हृठयोथ की ६ छियाएं ये हैं--धोतिबंस्तिस्तया नेतिस्त्राटर्क नोछिक॑ तथा। कपालभातिशचेतानि बद्‌ 
कर्माणि प्रचक्षते ॥ हु० यो० प्र० (२४२२) । योगमीमांसा तामक जर्नेल के खण्ड २, पु० १७०-१७७ में धौति, 
खण्ड २, पृ० १०१-१०४ में बस्ति, खण्ड १, (० २५-२६ एवं खण्ड ४, पु० ३२०-२४ में नोलि का तथा भरी 
कुवछपानन्द कृत प्राणायार्मा नामक पुस्तिका (भाग १, पृु० ७६-१००) में कपालभाति का वर्णन है। नेति में 
ग्रासिका को स्वच्छ किया जाता है। त्राठक में जब तक आँसू न गिरने रूमें तब तक किसो अति सूक्ष्म लक्ष्य (पदार्थ ) 
पर अफ़ों को बिना एलक गिराये रखा जाता है (निरोक्षेल्रिश्वल्वृश्ा सृक्सलक्ष्यं समाहितः। अश्रुसम्पातपर्यन्त- 
साचायस्त्रादर्क स्मृतम्‌॥ हू० यो० प्र० (२३१)। त्राठक के कई प्रकार हैं, दयधा--नक्षत्रत्राठक, सूर्यत्राटक, 
आवशव्नाटक, भूमध्यत्रा०, नासगग्रत्रा० । जिसके नेत्र दुर्बछ्ठ हों, उसे आटक नहीं करना चाहिए, केवल प्रवीण व्यक्ति 
के निर्देशन में ही ऐसा करता चाहिए। एकात्रता एवं ध्यान के लिए त्राटक एक आरम्भिक आवश्यकता है। जो 
रोग ह्योप के विषय में अभिरुत्ति रखते हैं, उन्हें भेयोस बर्नाई का ग्रन्थ 'हठयोग, दि रिपोर्ट आब ए परसनल 
एक्स्पीरिएंस' (कोलम्बिया यूनि्वासटी प्रेस, न्‍्यूथार्क, द्वितीय संस्करण, १८६४५) पढ़ना चाहिए । थेयोज वर्ना महोदय 
ने सस्पूर्ण भारत को यात्रा की, अपने गुरु की आज्ञा से उन्हीं के साथ रांची में निवास करते रहे और उनकी आज्ञा 
से तिब्बत भी पये। उनके ग्रन्थ में ३६ चित्र हैं, जिनमें र८ आसमों के चित्र हैं, ७, २६-२७ महांमुद्रा, वजोलि- 
मुद्दा एवं पाशिणीमुद्रा के चित्र हैं, २२वें एवं ३३वें चित्र में उड़ड़ीयान-बन्ध के प्रथम एवं द्वितीय स्वरूप हैं, ३४ 
स्रे ३१६ ब़रक के चिज् थोछी-पभ्यमा, नोजो-बास्ा शक बोछी-इक्षिया के चित्र हैं। हृटयोगप्रदीपिका (३१६-७) में दस 
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का अभ्यास किया जाय तो व्यक्ति न कैवल स्वस्थ, शक्तिशाली, शुद्ध एवं सक्रिय बन जाता है, प्रत्युत वह आत्तरिक 
शक्ति एवं सुख पाता है। हठयोग की पद्धति से तीन परिणाम प्रकट होते हैं--(१) रोगों एवं मन की अव्यवस्थाओं 
का अच्छा हो जाना, (२) सिद्धियों की प्राप्ति जिससे (३) राजयोग एवं कृवल्य की उपलब्धि हो जाती है। स्वयं 
हृव्योगप्रदी पिका में कहा गया है कि हठयोग का उद्घोष राजयोग के लिए ही हुआ है४*, अर्थात्‌ राजयोग ही 
हृठयोग का प्रमुख फल है न कि सिद्धियाँ और राजयोग से कंबल्य की उपलब्धि होती है। हठयोगप्रदीपिका ने 
प्तञ्जलि की भाँति आठ अंगों का उल्लेख किया है, किन्तु इसमें यम १० हैं, जिनमें हलका भोजन करना प्रमुख 
है और नियमों में अहिंसा प्रथम स्थान रखती है । आठ अंगों के अतिरिक्त इसमें विशेषतः महामुद्रा, खेचरी, जालन्धर, 
उड्डीयान तथा मूलबन्ध, वद्य ली, अमरोली एवं सहजोली का उल्लेख है (१।२६-२७) | हृठयोग्रप्रदीषिका (१।४- 
<) के अनुसार हठयोग का आरम्म आदिताथ (अर्थात्‌ शिव) से हुआ। इसने मत्स्येन्द्रनाथ, गोरक्षनाथ से लेकर 
आगे के ३५ महासिद्धों के नाम लिये हैं। ज्ञानदेव की मगवद्गीता-सम्बन्धी टीका ज्ञानेश्वरी ने अन्त में गुरुपरम्परा 
का उल्लेख यों किया है--आदिनाथ , मत्स्थेन्द्रनाथ, गोरक्षयाथ, गहिनीमाथ, निवृत्तिनाथ, ज्ञानदेव । 

हठयोग एवं पातज्जलयोग के ग्रन्थों में अन्य भेद भी पाये जाते हैं । गोरक्षशतक एवं हठबोगप्रदीपिका के 
अनुसार आसन एवं प्राणायाम का प्रमुख उद्देश्य है कुण्डलिनी (व्यक्ति की मारमिक शक्ति जो सुषुम्ना के मूल में सर्प 
के समान कुण्डली या गेंडुर रूगाये रहती है) को जगाना तथा उसे कठिपय चक्रों से पार कराना तथा सुषुम्ता वाड़ी 
को ब्रह्मद्वार तक ले जाता, जब कि योगसूत्र चक्रों एवं नाड़ियों की कदाचित्‌ ही चर्चा करता है [१९ बहुत-से लोग 
कुण्डलिती पर लिखे गये ग्रन्थों के आधार पर कुण्डलिनी जगाने का प्रयास कर बैठते हैं। यह एक भयंकर प्रयोग है। 
श्री पुरोहित स्वामी ने अपने ग्रन्थ 'एफोरिफ्मूस आव योग' में लिखा है कि कुण्डलिती का जागरण एक भयंकर अनु- 


मुद्रार्मों के नास आये हैं। सर पॉल द्यक्स लिखित दि योग आव हेल्‍थ, यूथ एथं ज्यॉय' हा का लिखा एक प्रन्य 
है जो पाइचात्य लोगों के लिए हृठयोग पर लिखा गया है (कंसेल, लंदन, १४६६०) | यहू अति उपयोगी प्रन्थ है, 
इसमें लगभग ७० अतोष सुन्दर चित्र हैं भोर व्यक्तियत अभ्यास क्षे आधार पर अत्यन्त सावधानो से यह लिखा 
गया है। लेखक वर्षों तक सेना में सेनिकों के समक्ष योगास्यास की उपयोगिता पर भाषण किया करते थे। 

४, केवल राजमोगाय हृठविद्योपदिद्यते। हुठ० (१४२), जिस पर ज्योत्स्ता की टिप्पणी है--'राजविदश्वा 
एवं सुरुएं फल न सिद्धमः। रानग्रोगट्टारा फैवल्म॑ फलम्‌ ४ बहुत-से सिद्धों, बथा--मत्स्येन्रनाभ, शाबरानन्द, भरत, 
गोरक्ष आदि का उल्लेख करते के उपरान्त हृठथोगप्रदीपिका (२।८) ने मों अन्त किया है--हृत्यादगो महासिद्धा 
हृत्मोग्र-प्रभावतः ॥ 

५०. योगसूत्र ते नाभिचक्र (यह केव्छ सामि है, जिसका आकार वृत्तवत्‌ है) एवं कसंनाड़ो का क्रम से 
३।२६ एवं ३।३१ में उल्लेख किया है। देखिए ग्रोरक्षशत्क (इलोक १०-२३, ५४-६७) जहाँ थक्तों, नाड़ियों, ब्रह्मद्वार 
आदि का उल्लेख है। हृठयोगप्रदीषिका (३) सें कुप्डलितों के जागरण का उल्लेख है। गोरक्षशतक का मर एवं 
भनुवाद इब्लू० जी० ब्रिग्स कृत गोरजनाथ एण्ड वि कनफटास' (पु० २८ंड-३०४) में है जो अभो हारू में स्वामों 
कवलगानन्द द्वारा अनुवाद एवं टिप्पणी के साथ प्रकाशित हुआ हैं (१६५६) ॥ डा० हजारोप्रसाद द्विवेदी ने “नाथ 
सम्प्रव्राय' (१६५० )नासक एक ग्रन्थ लिखा है। डा० मोहनासह ने भी 'योरखनाथ एण्ड मेढोवल हिन्दू मिस्टिसिज्म' 
नाप्क एक ग्रन्थ लिखा है। पदि ज्ञानश्वरी में उल्लिखित गुरुपरस्परा को ठीक साना जाय तो गोरखनाथ लगभग 
११०० ई० में या इससे कुछ हो काल पंइचात्‌ हुए थे। और देखिए श्री आर० सी० धरे कृत “री प्रन्भ 
गोरक्षताण को जीवनी एयं शदिष्यों झो परम्परा' (१० २२४)। 


योग एवं धर्मशास्त्र १७७ 


मूति है, प्रथम दिन में, जब कुण्डलिनी का जागरण हो गया तो ऐसा प्रतोत होता था कि मानों सम्पूर्ण शरीर अग्नि 
में हो, और उन्होंने समझा कि मैं मर रहा हूँ, और वे तीन मासों में कई मत दूध एवं घृत पी गये और दो निम्ब- 
बुक्षों की सारी पत्तियाँ खा यय । नाडियों एदं तन्त्रों के सिद्धात्त का बीज (मूल) कठोपनिषद्‌ (६।१६) एवं 
छान्दोग्योपनिषद्‌ (८६६) के एक मन्त्र में पाया जाता है--+हृदय की १०१ बाड़ियाँ हैं, उनमें से एक मस्तक 
में प्रवेश करती है, इसके द्वारा कोई ऊपर चढ़कर अमरता की उपलब्धि करता है; अन्य नाड़ियाँ विभिन्न दिज्ञाओं 
की ओर जान का कार्य करती हैं। प्रशनन उप» (३।६-७) में आया है कि १०६१ /नाडियों में प्रत्येक में ७२ उप- 
नाड़ियाँ हैं, जिनमें पुन; १००० और (सूक्ष्म) नाड़ियाँ होती हैं। देखिए मुण्डक उप० (२।२६)। छान्‍्दोग्योप- 
निषद्‌ (८६१) में आया है कि हृदय की नाड़ियों में एक सूक्ष्म पदार्थ होता है जिसका रंग मूरा, श्वेत, नील, 
पीत या लाल होता है । सम्मवतः यही पिज्भूला नामक ताड़ी के विषय की चर्चा का मूल है! मंत्रायणी उप० (६२१) 
ने सुबुस्ना नाड़ी का उल्लेख किया है, जो ऊपर को जाती है। 

विष्णुयुराण (६।७।रे८) ने मद्रासन का उल्लेख किया है, जिसे वाचस्पति ने उद्धृत किया है। अन्य पुराणों 
में वायु (१११३), मार्कण्डेय (३६२८ ), कूर्मे (२११४३), लिंग (१।८८६), गारड़ (१२३८।११) ने 
स्वस्तिक, पतश्म एवं अर्धासत नामक तीच आसनों की चर्चा की है। विष्णुधर्मोत्तर-पुराण (३३२८३॥६) ने स्वस्तिक, 
सर्वतोभद्र, कमल (पद्म) एवं पर्यक नामक आसनों को ध्याव के लिए व्यवस्थित किया है । मागकक्‍त० (३१२८८) 
ने आसन-सम्बन्धी गीता (६१११) के शब्दों (शुच्ो देशे प्रतिष्टाप्य) का प्रयोग किया है। 

आसतों के दो प्रकार हैं, जिनमें एक प्राणायाम, ध्यान एवं एकाग्रता के लिए उपयोगी है, यथा--पद्म, सिद्ध 
एवं स्वस्तिक | आसनों का दूसरा प्रकार शारीरिक रोगों के निवारण एवं स्वास्थ्य के लिए उपयोगी होता है। किन्तु 
इनमें अधिकांश में विभिन्न शारीरिक आयासों की अवश्यकता होती है और इन आसनों द्वारा उपस्थापित अन्तिस 
शरीर-दरशा गम्भीर ध्यान को असम्मव नहीं तो कठिन अवश्य बना देती है ।देखिए शीर्षासन, सर्वांगासन, हासन, 
विपरीतकरणी, मयूरासन। तेजोबि-दु उपनिषद्‌ (१।२३) का कथन है कि वही आसन (उचित) आसन है जो 
ब्रह्म में निरन्तर ध्यात लगाता सम्भव करता है; अन्य आसन केवल कटिनाई उत्पन्न करते हैं। ऐसा नहीं सोचना 
चाहिए कि उस व्यक्ति को, जो उच्चतर योग-अनुशासन के पीछ पड़ा हुआ है, आसनों में कुछ समय देना चाहिए, 
क्योंकि तभी वह आगे के योग-स्तर को प्राप्त कर सकेगा। वास्तव में आसनों का प्रारम्मिक उदश्य है रोगों का 
निवारण करना एवं स्वस्थ शारीरिक संस्कार की प्राप्ति करना । यदि कोई योगी अपेक्षाकृत स्वस्थ शरीर वाला है 
तो बह प्राणायाम एवं अन्य अंग्रों का अभ्यास कर सकता है। भासनों के भतिरिक्त योगाभ्यासी' को अपनी नाक के 
अग्रमाग पर (ब्राटक) अपलक देखते रहना होता है (गीता, ६।१३) 

योगी को क्‍या खाना भाहिए, क्या नहीं खात्ता चाहिए तथा उसे कहाँ पर मोगास्मास करना चाहिए, इस 
विषय में बहुत-से निभम प्रतिपादित किये गये हैं। घान्तिपवं*१ में आया हैं कि योगी को चावरू के छोटे-छोटे कण 


४१. रुणानां भक्षणे युक्तः पिष्याफस्य च भक्षणे। स्तेहानां वर्जने युक्तो योगी बलमाध्नुयात्‌ ! भुज्जानो 
यावक रुके दोधकालसरिन्दम। एकारामो विशुद्धात्मा योगी बलमवाप्नुयात्‌ ॥ पक्षान्‌ मासानृतुश्चेतान्‌ सठ्चरंइच 
गुहांस्तथा । अपः पीत्या पयोसिभा योगी बलमवाप्नुयात्‌ ॥ शान्ति० (२८द्धा४३े-४५, ३००) ४३-४५ चसित्रशाला 
प्रेस संस्करण ) । ओर देखिए सार्कण्डेंय ० (३६४८-५० ), ब्रह्मपुराण (२ रे४-७-दे ), कुमं ० (२।११(४७-५२ ),स्कन्व० 
(काक्षोश्वण्ड ४१।६५-६६), छिगपु० (१।८७६-फ४., जहाँ प्रोगाम्यास के किए वर्जित स्थानों का उल्केख है। 


ई७४॑ धरमशास्त्र का इतिहांस 


पकाकर या पिण्याक (खली) खाता चाहिए, तैलयुक्‍्त पदार्थों का सैवन नहीं करता चाहिए, यदि वह यावक (अर्थात्‌ 
कुल्माथ या जौ का दलिया) पर ही रहे तब भी बलवान्‌ रहेगा; उसे जल एवं दूध मिलाकर पीना चाहिए और 
गूफाओं में निवास करना चाहिए। मार्केण्डेय (कृत्यकल्पतरु, पु० १६७-१७७, मोक्ष खण्ड) में आया है---योगी 
को सूने स्थलों, वनों, गृहाओं में ध्यान का अभ्यास करना चाहिए; कोलाहलपूर्ण स्थानों में, अग्ति एवं जल के पास, 
पुरानी गोशालाओं में, चौराहों में, सूखी पत्तियों के ढूह के पास, नदी के तठ प९, इमशाव में, जहाँ रेंगने वाले जीवों 
का निवास हो, भयंकर स्थानों में, कूप के पास, चैत्य (जहाँ चिता लूगायी गयी हो) या दीमक के छूह पर योगा- 
भ्यास नहीं करना चाहिए / उसी पुराण में यह भी आया है कि उसे तब योगाम्यास नहीं करता चाहिए जब पेट में 
वायु हो या वह मूखा हो या थका-माँदा हो या जब मन से अव्यवस्थित हो या जब अधिक शीत या उष्ण हो, 
तीक्ष्ण वायु-वेग हो | देवरूधमेसूत्र में व्यवस्था है कि योगी को धशोगोम्यास देवतायतन (मन्दिर), खाली घर, गिरि- 
कन्दरा, नदी-पुलिन (नदी की बालुका-मूमि), गुफाओं या वनों तथा मयरहिंत पवित्र एवं शुद्ध स्थल में करना 
चाहिए ** हठयोगप्रदीपिका (१६१) में भक्ष्यामक्ष्य का उल्लेख है। गोरक्षशतक"४ में व्यवस्था है कि योगी 
को कटु, अम्ल, लवण युक्त भोजन का त्याग करना चाहिए, उसे केवल दुग्ध भोजन पर रहना चाहिए। गीता में 
आया है--जों अधिक खाता है, या पूर्ण उपवास करता है, वह योग में सफल नहीं हो सकता, योग उसके कष्ट 
को दूर करता है, जो उचित मोजन-व्यायाम करता है।' छान्‍्दोस्योपनिषद्‌ (७१२६।२) में, जहाँ सनत्कुमार नारद 
को वास्तविक तत्त्व के घिषय में उपदेश करते हैं, आया है कि आहार की शुद्धता से मन की शुद्धता आती है (आहार- 
शुद्धों सत्त्वशुद्धि:) | ओर देखिए अपराक (याज्ञ० ११५४, पृ० २२१)। 

प्राणायाम योग का वह अंग है जो आरम्भिक कालों से ही धर्मशास्त्र के ग्रन्थों में आता रहा है। शाब्दिक 
झूप में इसका अर्थ है प्राण का नियन्जण या विराम । इसके अत्य पर्याय हैं. प्राणसंयर्मा (याज्ष० १२२) एवं 'प्राण- 
संरोध' । महत्त्वपूर्ण विवादवस्तु है--प्राण' का अमिप्राय क्या है ? यह शब्द 'अन्‌' ( साँस लेना) घातु से निष्पन्न 
है और '्र' उपसर्ग पहले जोड़ दिया गया है, यथा--प्र +अनू | यह क्रिया एवं इसके रूप ऋग्वेद में आय हैं 
(११०१५, १०११२१॥३, १०११२५॥४ ) । ऋग्वेद में कई स्थानों पर प्राण का अथे केवल साँस लेता है, यबथा-- 
११६६१, ३५३२१ एवं १०६६।॥६ में । ऋ० (१०६०।१३ “प्राणाद्यायुरजायत') में ऐसा आया है कि आदि- 
पुरुष के प्राण से वायु (हवा) प्रकढ हुई। ऋग्वेद में असु' शब्द भी 'प्राण' के अर्थ में प्रयुक्त हुआ है(१११३।१६॥ 
“उधीर्ध्व॑ जीवो असुन आगात्‌' एवं १।१६४।४)। प्राणन' (श्वास) एवं जीवन' दोनों ऋ० (१॥४८।१०, जो 
उषा को सम्बोधित है) में आये हैं। सम्मवत: ऋ० (१०१८६।२) में अपाब' की ओर निर्देश है, बथा--अन्त- 
इचरति रोचनास्म प्राणादपातती । देत्तिरीय संहिता (११६।३॥।३) मैं प्राणों के पाँच प्रकार जोड़े में आालिखित 


४२. दैवतायततशन्यागारगिरिकन्दरनदीपुलिनगुहास्यातास्‌अन्यतसे शूच्ों निराबाधे विभकते. .. सनसा 
तब्चित्तनं ध्यानम्‌। देवल (क्रुत्यकल्य०, मोक्ष, पृ० १८१) । मिजाइए इवेताइबतरोपनिषद्‌ (२३१०) । 

५३. कट्बस्छलवणत्यागी क्षीरभोजनमाचरंत्‌। गोरक्षशतक ( *० ); शद्वम्लतीक्णलूवणोष्णरीत- 
शाकसोौबीरत॑लतिलसधपमधमत्स्यातू । आजादिसासंदधितक्रक्लत्यकीरूपिण्याकहिडगुलशुनाशमपध्यमाहु: ॥ यो- 
धूसशालियवबाध्टिकशोभनाञ्न॑ क्षीराज्यक्षण्डनवन्ोतसितामध्‌नि ॥ शुंठोपडोलकफलादिकर्पंचशाक॑ सुद्‌ गावि विव्य- 
सुवर्क च यसोस्द्रपश्यम्‌ ॥। पुष्ठं सुमभुरं स्निग्भ॑ं गब्यं धातुप्रपोषणस्‌। सनोभिरूषितं योग्यं योगो भोजनमाचरंत्‌ ॥ हु० 
यो० प्र० (६१६४-६५) । 


योद्र एवं घर्मशास्त्र श्ज्टे 


हैं।*४ तै० सं० (१।७४६।२) में प्राण, अपात' एवं व्यान' नामक तीन शब्द प्रयृकत हुए हैं। अथर्ववेद (८।१॥१) 
में प्राणा: एवं अपाना:' को बहुवचन में प्रयुक्त किया गया है। इन दोनों के अतिरिक्त असु', 'प्राण' एवं आयु: 
(८।१॥३ ) का भी प्रयोग हुआ है। सम्मवतः इन पाँचों का अर्थ जीवन' (प्राण) हो है। उपनिषदों में प्राण सभी 
जीवों की प्रमुख शक्ति का रूप धारण कर छेता है और ब्रह्म का प्रतिनिधि या प्रतीक हो जाता है। देखिए बु० 
उप० (१।६।३ प्राणों वा अमृर्त नामरूपे सत्यं ताभ्याम्‌ अय॑ प्राणइचन्न:), बृ० उप० (१॥४५॥२३) में जहाँ एक 
इलोक उद्धृत है कि सूर्य प्राण से उदित होता है और प्राण में ही अस्त हो जाता है, ऐसा आया है---तस्मादेक- 
मेव ब्रतं चरेतू, प्राण्याच्चैवापान्याज्च, नेन्‍्मा पाष्मा मृत्युराप्ववदिति, अर्थात्‌ इसलिए ब्यक्ति को एक ही ब्रत छेना 
चाहिए, उसे उच्छूवास एवं निःइवास इस (मयपूर्ण ) विचार के साथ लेना चाहिए कि दुष्ट मृत्यु मुझे पकड़ छेगी।' 
यहीं हमें प्राणायाम की महत्ता का सिद्धान्त द्‌ ष्टियोचर हो जाता है। छान्‍्दोग्योपनिषद्‌ (५॥१८-२४) में कहां गया 
है कि मोजन के समय प्राण, ख्यान, अपान, समान एवं उदान को पाँच आहुतियाँ दी जानी चाहिए (यथा---प्राणाय 
स्वाहा आदि) और जो व्यक्ति अस्तिहोत्र एवं भाहुतियों का सच्चा अर्थ जानता है बहू सझमी लछोकों, जीवों एवं 
आत्माओं में इसे करता है। आज भी भोजन के पूर्व ब्राह्मण लोग इन आहुतियों का कइत्य करते हैं, केवल पाँच के 
क्रम में अन्तर पड़ गया है। प्रश्तनोपतिषद्‌ (२।१३) में आया है--यह सब जो तीनों छोकों में प्रतिष्ठापित है, श्राण 
के अधिकार के अन्तगंत है।' छान्दोग्योपनिषद्‌ (४।३॥३ ) में भी प्राण के पाँच नाम लिये गये हैं जो शरीर के 
विभिन्न भागों में अवस्थित होने के कारण प्राण, अपान, व्यान, समान एवं उदान कद्दे जाते हैँ। इससे स्पष्ट होता 
है कि ईसा की शती के बहुत पूर्व से ही पाँच प्राणों की क्रिया के अन्तर का परिज्ञान कछोयों को हो गया था । 

इस ग्रन्थ में उपनियदों की प्राण-सम्बन्धी व्याख्या एवं विशद विवेचन में जाना आवश्यक नहीं है। 
प्राण! एवं अपान' के अर्थे के विषय में एक विवाद चलता रहा है। कैलैण्ड, कीय, ड्यूमाण्ट आदि के मतानुसार 
प्राचीन वैदिक साहित्य में प्राण का अर्थ था “निःइवास' (अर्थात्‌ साँस निकालना )एवं अपान का उच्छवास' (साँस 
लेना), जो आगे चलकर सुघारा गया । दूसरी ओर अधिकांशत: सभी टीकाकारों, लेखकों तथा जी० डब्ल्‌० 
ब्राउन, एडयटंन आदि ने इसका उलूठा प्रतिपादित किया है। प्रस्तुत लेखक दूसर मत का समर्थन करता है , 
अर्थात्‌ प्राण का अथे था और अब भी है साँस लेना' तथा अपान' का अथे है पेट की बायु' (जो बाहर निकरूती 
है) । समी विद्वान्‌ इस विषय में एकभत हैं कि संस्कृत साहित्य में प्राण एवं “अपान' के अर्थ ये ही थे । 
विरोधी मत केवल इतना ही कहता है कि प्राचीन काल में (प्राचीन बैदिक काल में) ही प्राण” एवं अपान' के 
अर्थ थे क्रम से निश्वास' (साँस निकालना ) एवं उच्छुवास' (साँस लेना) । जहाँ तक सम्भव हो हमें ऐसा जानने 
का प्रयत्न करना चाहिए कि उपनिषदों के वचन हमारे अर्थ का ही समर्थन करते हैं। प्रश्नोपनिषद्‌ (जों एक 
प्राचीन उपनिषद्‌ है, किन्तु अत्यन्त प्राचीन उपनिषदों में नहीं है) में एक अति मनोरम /एवं निश्चयात्मक वचन 
आया है--“जिस प्र कार राजा अपने कर्मचारियों की नियुक्ति यह कहकर करता है कि तुम' छोगर इन भ्रामीं 


श५४, प्राणापानों से पाहि समानव्यानी से पाहयदानव्यानों में पाहि। ते० सें० (१।६॥३३३) । इस पर सायण 
ने अपनी टीका में स्पष्ठ एदं सनोरम टिप्पणी की है--एक एवं वश्यु: शरीरगतस्थानभेदात्‌ कार्य भेदष्च प्राणादिताम- 
भिभिद्यते। स्थानभेंद: फेश्चिदुक्त: । हुदि प्राणो गुदेष्पात: समानो लाभिसंस्थित:) उदानः कण्ठदेशस्थों व्यानः सर्वशरी- 
रगः ॥ इति। उच्छयास-निश्यासों प्ररणव्यापार:। मलमत्रयोरध:पातनसपानव्यापार:। भुक्तस्याश्षरसस्य ब्वारौरे 
साम्येत नयन समानब्यापार:। उदूगारद्फकादिददासस्यापार: । #त्स्नासु शरीरनएडीथु ब्याप्य आणापानदत्त्पो: सन्धि- 


श्य०ण धर्मशास्त्र का इतिहास 


के शासनाधिकारी बनों, उसी प्रकार यह प्राण अन्य प्राणों का पृथक्‌-पृथक्‌ कार्यक्षेत्र निर्धारित करता है | अपान को 
पायु (गुदा) एवं उपस्थ (जननेद्धिय) के अंगों में नियोजित करता है, प्राण मुख एवं नासिका से प्रवेश करके 
अपने को (राजा के समात) आँखों एवं कानों में प्रतिष्ठापित करता है, समान को मध्य में (अर्थात्‌ प्राण एवं 
अपान के कार्यक्षेत्र के बीच में) अर्थात्‌ नाभि में (प्रतिष्ठापित करता है), क्योंकि यही (समान ही) है जो दिये 
हुए (अभ्नि में अर्थात्‌ आमाशय में) मोजन को समान रूप से (सभी शरीर-भागों में) छे जाता है ।/५५ 

कलैण्ड, ड्यूमाष्ठ आदि, जो प्राण' शब्द को प्राचीन संस्कृत साहित्य में 'निःश्वास' (साँस बाहर निकालना ) 
के अथ में प्रयुक्त मानते हैं, वे मूल्यत: शंकराचाय॑ की उस व्याख्या का आश्रय छेते हैं जो उन्होंने छान्दोग्योपनिषद्‌ 
(१३।३) पर की है ।** वे लोग झ्ांकर माष्य (छा० उप० १॥३।३) के अग्तराकर्षति वायुम्‌” को इवास लेने 
(उच्छूवास) के अर्थ में छेते हैं; किन्तु उसका अर्थ यों भी हो सकता है--“वह शरीर के भीतर वायु खींचता है' 
(शरीर का भीतर का अर्थ है पेट में ), और अधिक महत्त्वपूर्ण बात यह्‌ दै कि कैलैण्ड, ड्यूमाण्ठ आदि ने शंकराचार्य 
के शब्दों का जो अर्थ रुगाया दै वहू स्वयं दंकराचायं की उपनिषद्‌ सम्बन्धी अन्य व्याख्याओं से मेल नहीं खाता, 
यथा--बु० उप० (१५४३, ३।४।१), छा० उप» (३।१३।१-६), कठ० (५॥३), प्रशन० (३४-४५) | शांकर 
भाष्य (बु० उप० १५३) में आया है**-- प्राण हृदय की क्रिया है जो मूख एवं नासिका में सञ्चालित होती है 
और वह इस नाम से इसलिए पुकारा जाता है क्योंकि इसका 'प्रणयन” होता है (अर्थात्‌ यह आये बढ़ाया जाता है) ; 
अपान अधोवृत्ति (नीचे जाने वाछी क्रिया) है, जो नाभि से आरम्म होता है और इसलिए ऐसा कहा जाता है कि 
यह मल-मूंत्र' बाहर करता है ॥' केवल शंकराचार्य ने दी नहीं, प्रत्युत उनके पूर्ववर्ती देवल के धर्मंसत्र ने भी 
एसी ही व्याल्या की है ! 


काले शरीरस्य बलप्रदानं व्यानव्यापार:। इसके उपरान्त सायण ने छान्दोग्योपनिषद्‌ (१।३।३) फा सहारा लिया 
है-- बढ़ प्राणिति स प्राण: यदपानिति सोष्पातः। अथ य: प्राणापानयो: सन्धि: स॑ व्यॉन: | यो व्यानः सा वाक। और 
देखिए तें० सं० (२४४११३-४) एवं प्रश्नोपनिषद्‌ (शा४ड-५)। 

५५. यथा सखराड वाधिकृतान्‌ विनियुडजते । एतान्‌ प्रामानेतान्‌ प्रामावधितिष्टस्वेति। एक्मेबष प्राण इतरान 
प्राणान्‌ पृथक्‌ पुथयेव संनिधत्ते । पायूपस्थेड्पानम्‌। चक्षु:ओ्ोत्रे मुखनासिका््याई प्राणः स्वयं प्रातिष्ठते मध्ये तु समानः। 
एथ ह्येतद॒घुतमस्त॑ समर नदयति। प्रश्तोपतिषद्‌ (३४-५४) ३ 

५६- छा० उप० (११३॥३ ) पर शंकराचार्य ने व्याख्या को है :--थद्दं युरुषः प्र/णिति मुखनासिकाभ्यां वायु 
बहिनिःसारयति स प्राणाल्यो वायोव्‌ सिविशेष:। यदपानित्यपश्वसिति ताभ्या-सेवान्तरग्कर्ष ति बायुं साप्पानाख्या बृत्ति:; 
और देखिए शांकरभाष्य (बे० सू० २।४।१२--पञज्चव्॒‌ त्तिमंनोवद्‌ व्यपदिव्यते )--- प्राण: प्राग्वत्तिरुच्छवासाविकर्मा। 
अपानो<र्वास्वृत्तिनिश्व(सादिकर्मा । व्यानस्तथो: सन्‍्धों वतंसानों बोय॑वत्कमंहेतु:॥ उदान ऊध्यंयृत्तिर्त्कान्त्याडिहेतु:। 
समान: सम॑ सर्वेष्चद्धूषु योभ्ररसाश्नयतीति / गौता (४२६) में आया है---अपाने जुट॒वति प्राण प्रए्णेष्षानं तथापरे। 
प्राणापानगतो रुद्ध्वा प्राणायामपरायणा: ॥ यहाँ दोनों शब्द विशिष्ट अर्थ में प्रयुक्त हैं। 

५७. अथ प्राण उच्चते । प्राणो मुखनासिकास>चार्या हृदयवृत्ति: प्रणयन्तात्म्राण:॥ अपनयनान्मत्रपुरोषादेरपानो- 
इघोवुत्ति: आनाभिस्थान: ” (बु० उप० १५४३ के भाष्य में) । प्रइन० (३४४) के भाध्य सें अपान' की व्यास्या यों 
है! 'अपॉनमात्मभदं मूत्रपुरोषाह्यपतयन कवंस्तिस्ठति संनिधत्ते ” कठोप० (५१३) के ऊध्वें प्राणमन्नयत्यपान 
पत्यगस्थति' पर भाष्य यों है--ऊष्व हृदयात्माणं प्राणव॒त्ति वायुसुश्नयत्यूध्यं गयति तथा अपान प्रत्यगधो अस्यति 


योच एवं थर्मशास्त्र एद१ 


योगपद्धति में, जो उपनिषदों पर आधूत है, प्राण का अ्थे केवल साँस ही नहीं है, प्रत्युत और झुछ है। 
यह जीवनी शवित एवं उन शक्तियों का द्योतक है जो शरीर में वाणी, आँख, कान एवं मन में तथा विदव में 
विभिन्न रूपों में विद्यमान हैं । इसकी अत्यन्त प्रत्यक्षीकरणयोग्य अभिव्यञ्जना मानवीय फ्रेफड़ों की गति में परि- 
लक्षित होती है । योगसूत्र ने योगाम्यासी के समक्ष यह सिद्धान्त रखा है कि शरीर में प्राण के वैज्ञानिक संयमन 
से योगी मानव-चेतना एवं बाह्य विष्व में सामान्यतः: न दिखाई पड़ने वाली शक्ति पर अधिकार पा सकता है। 
प्रमुख उपनियदों में प्राणायाम गब्द नहीं आता।*< सूत्रों में इसका प्रयोग हुआ है। आपस्तम्बंधर्मसूत्र 
(२।३/१२।१४-१५) में आया है कि यदि गृहस्थ सूर्योदय के समय सौता रहे ॥ उसे उस दिन (रात्रि तक) ब्रत 
रखता एवं मौन रहना चाहिए । उसमें ऐसा भी आया है कि कुछ आचार्थों के कथनानुमार उसे प्रायश्चित्तस्वरूप 
प्राथायाम सब तक करते रहना चाहिए जब तक कि वह थक न जाय | गौतमधमंसूत्र (१।६१) में आया है कि 
जब छात्र अपने गुर के समक्ष विद्यःध्यमत के लिए बैठ जाय और उसके तथा गुरु के बीच से कूत्तों, सर्पों, मेढ़कों, 
बिल्लियों के अतिरिक्त यदि कोई अन्य पशु पार कर जाय तो शिष्य को तीन प्राणायाम करने चाहिए और 
(प्रायश्चित्तस्वरूप) थोड़ा धी खा लेना चाहिए। इसी प्रकार उसमें (२३॥६ एवं २२) पुनः आया है कि 
यदि उसे किसी ऐंसे व्यक्ति के मुख से, जिसने मद्य पी रखी है, गन्च मिल ज)7 तो उसे (प्रायश्चित्तस्वरूप ) 
तीन प्राणायाम करने चाहिए और घृतप्राशन करना चाहिए और यदि बेदिक विद्यार्थी किसी अशुचि (चाण्डाल 
आदि) को देख के तो उसे एक प्राणायाम करके सूर्य की और देखना चाहिए । इसी प्रकार बोचायनघममंसूत्र 
(४४१।४-११) ने कतिपय दोबों के लिए प्राणायामों की व्यवस्थः दी है । 
उपर्युकत उदाहरणों से यह व्यक्त होता दै कि सूत्रों (ईसा से कई शत्तियों पूर्व) के कार में प्रणायाम 
की घारणा का इतना विकास हो चुका था कि समाज द्वारा भत्संता किये जाने वाले कर्मों के छिए घामिक कृत्यों 
एवं प्रायश्चित्तों के रूप में प्रणायाम का उपयोग होने लगा था| उन दिलों प्राणायाम एक घामिक कृत्य-सा था न 
कि योग के आठ अंग्रों में उसकी परिगणना होती थी। 
बैदिक साहित्य में पाँच प्राण परिगणित थे, किन्तु पुराणों तथा अन्य मब्यकाछीन प्रन्थों में विभिन्न तामों 
दाले पाँच अन्य प्राण सम्मिलित कर लिये गये ।१* 


क्षिपति यः इति वाब्यशेष: । हससे स्पष्ट होता है कि भाष्य में प्राण” का अर्थ है (साँस लेता या कच्ठ की साँस, 
और 'अपान का अथ है पेट की वायु या हुवा को चाहर करना ॥” तत्र ऊर्ष्व नाभेगंतरो रेचनोच्छृवासकरणोब्गरकर्मा 
प्राण: । अधों नाभेरत्सर्गानन्दफर्साईपपामः । देवल (कत्यकल्पतरु द्वारा उद्ध.त, मोक्षकाण्ड, पु० १७०) । वनपर्व 
(१११७-चित्रश्ञाल्ता प्रेस संस्करण) में आया है--बस्तिसूल गुर्द दैव पाव्क समुपाशितः । बहन्‌ म॒त्र पुरीष॑ 
बॉप्यपान: परियतंते ॥ 

५८. एक इलोक में दस प्रासोन एवं मुख्य उपनिषदे इस प्रकार उल्लिखित हैं--ईश-केन-कठ-प्रदन-सण्ड- 

"तित्तिरि । ऐतरयं चर छान्‍्वोग्यं बहदारभ्यकं॑ तथा ॥॥ 

४५६४. प्राणोएपासः समानइुण उदासों व्यांस एवं च॑। नाग: कर्मस्सु कुकसों देवदतो धनम्जयः ॥ उद्गारे 
माण आश्यात:ः कम उप्मीलने सु सः। कृकलः क्षुतका्य व देवदत्तो दिजुप्भणे ॥ धनण्जयों महाधोष: स्वंग: स मत्तेपि 
हिं। इति भो दशवायूतां प्राणायासिन सिध्यति ॥ लिगपुराण (१६६१, ६५-६६) । मिलाइए योगयाज्ञवल्थ (४॥६४- 
७१, भो दोदानजो हारा सम्पाश्ति) शहाँ इस वायुओं एवं उनकी क्रियाओं का उल्लेख है। वनपर्य (२१५२।१५-०-- 

१६ 


शैथ३ घमंदाएश शा हतिह्ात 


अब हम यह देखें कि योगसूत्र ने किस प्रकार प्राणायाम की परिमाषा और उसकी स्याव्या कौ है। 
जब आसन की स्थिरता कौ उपलब्धि हो जाय तो छ्वास लेने एवं छोड़ने की गति में जो विराम (विच्छेद ) 
होता है उसे प्राणणयाम कहते हैं (श्वासप्रस्वासयोरग्गतिविच्छेद: प्राणाय/म:) । भाष्य ने 'इवास' का अर्थ यों लगाया 
है-- उस वायु को भीतर खींचना जो शरीर के बाहर रहती है' और 'प्रश्वास' का अर्थ यों लगाया है---'कोष्ठ या 
छाती की वायु को बाहर फंकता” (बाह्यस्यथ वायोराचमर्न इवास: कौष्ठस्थ वायोनिःसारणं प्रदवास:) । इन दोनों 
का अमबब प्र.णयाम है (तयोर्गतिविच्छेद: उभ्याभाव: प्राणायाम: | माष्य, २।४८६ पर)। इससे प्रकट है कि 
प्राणायाम में मुख्य तत्त्व है श्वास एवं प्रश्वास का अमाव, जिसे योग के ग्रन्थों में कृम्मक कहा गया है। आगे के 
सूत्र में आया है कि प्राणायाम (गतिविच्छेद) के तीन प्रकार हैं--बाहय, आभ्यन्तर एवं स्तम्भ । तात्यय यह है 
कि कुम्मक (श्वास रोकता या विच्छेद या विराम) बाहर से वायु खींचने पर भी किया जाता है (प्रथम प्रकार) 
या भीतर की वायु बाहर छोड़ देने पर मो; किया जाता है (द्वितीय प्रकार) या जब सामान्य दक्ा हो (अर्थात्‌ न 
तो बाहर से वायु खींची जाय, और न मीतर की वायु बाहर फेंकी जाय) तब विराम किया जाय ( तृतीय प्रकार)। 
कालों यः मात्राओं या संख्याओं के अनुसार इन प्रकारों में प्रत्येक को नियमित किया जा सकता है। जब विराम 
२६ मात्राओं तक होता है तो प्राणायाम मृदु कहलाता है, जब ७२ मात्राओं तक किया जाता है तो उसे मध्यम 
तेथा जब १०८ मात्राओं तक होता है तो तीत्र कहा जाता है । जब प्राणायाम बहुत दितों, पक्षों एवं मासों तक 
किया जाता है तो उसे दीर्घ कहा जाता है, जब उसे बड़ी दक्षता से किया जाता है तो बह सूक्ष्म कहलाता है । 

प्राणायाम के विश्य में हमें योगसूत्र (!३४) पर भी ध्यान देना चाहिए (प्रच्छर्देनविष/रुणाभ्यां वा 
प्राणस्य) । इस सूत्र में आया है कि मत की अबाधित शान्ति के लिए एक उपाय है साँस को बाह” करना एवं 
रोकना । इस सूत्र एवं इसके माथ्य से प्रकट होता है कि विधारण (कुम्मक--श्दास को रोक रखना) प्राणायाम 
है.।* 

प्राणायाम की व्याक्ष्या के सिलसिले में देश, काल एवं संख्या कौ व्याख्या भी आवश्यक है । सामान्यत: 
एक स्वस्थ विकसित व्यक्ति ४ सेकष्डों में एक बार श्वास लेता और छोड़ देता है (अर्थात्‌ १ मिनट में १५ 
बार या दित रात्रि में २१६०० बार) । रेचक की गति को मापने के लिए रुई फा एक अंश या एक पतला 
सूत तासिका-छिद्रों से कुछ दूरी पर रख दिया जाता है और वह नाक के इव्यस से जितनी दूर उड़ जाता है था 
जहाँ जाकर रुक जाता है उस दूरी को अँगुछी की चौड़ाई से नाप लिया जाता है । जहाँ तक काल का प्रध्न है, 
कई काल-इकाइयाँ वारणित हैं, क्योंकि उन प्राचीन कालछों में कोई बैज्ञानिक यन्त्र नहीं था । एक वार परूक गिरने 
(निर्मेष) में जो समय रूगता है वह एक स्वर के उच्चारण में लूगता है, और उसे मात्रा कहा जाता है। अपने 
हाथ से घुटने को तीन बार छूने तथा अंगूठे एवं त्जती को छूने में जो समय बीत जाता है उसे भी मात्रा कहा जाता 
है । अन्य काल-इकाइयों की चर्चा हम यहाँ छोड़ दे रहे हैं। सामान्य नियम यह है कि रेचक एवं पूरक दोनों 


वहत्त्यप्तरसान्‌ नांड्यो दक्प्राणप्रचोदिता: ) ने भी दस प्राणों का उल्लेख किया है। देखिए डा० ब्रजेन्दरनाथ सीऊ 
का भ्रस्थ दि पॉजिटिव साइंस आवब दि एंद्येप्ट हिन्दूज' (रूंगमेंस, ग्रीन, १६ १५, पु० २२८-२३१) जहां इन दस 
ज्राणों को व्याख्या की गयो है। 


६०. प्रच्छदं नविधारणाम्यां बा प्राणस्थ । यो० सू० (१ !३४); कोष्ठस्य वायोर्नासिकापुदाध्यां प्रयत्त- 
विशेधाद चमतं प्रच्छर्दन॑ दिघारणं श्राणायामस्ताभ्यां वा मनस; स्थिति सम्पादयेत्‌ । भाष्य ॥ 


योग एवं भर्मशास्त्र २६३ 
को एकविध एवं शान्तिपूर्वक दोवा चाहिए, और पूरक में रेचक का आघा कार (समय) खझूगना चाहिए। पूरक, 
रेचक एवं कम्मक की अवधि के विषय में तीत मठ हैं, यथा--१:४: २ या १:२: २ के अनुपात में या तीनों में 
समान । पुराणों ने प्राणायाम के लिए विभिन्न मात्राएँ निर्धारित की हैं, यथा--मार्कप्डेय (३६१३, १४) में आया 
है कि ऊूघ (भाष्य में भुदु) में १२ मात्राएँ हैं, मध्यम में इसको दूनी तथा उत्तरीय (भाग्य में तीन्न ) में १२ 
मात्राओं का तिगुना । गरुड़पुराण (१।२२६।१४-१५) ने क्रम से १०, २०, ३० मात्राएं निर्धारित की हैं और 
कूमंपुराण ने मार्कण्डय की बात मान ली है। मिताक्षरा (याज्ञ० २३।२००-२०१) ने व्यवस्था दी है कि प्राणायाम 
की तीन कोटियाँ है---अघम (१५ मात्राएँ), मध्यम (३० मात्राएँ) एवं उत्तम (४५ मात्राएँ)। लिग्रपुराण (१।८। 
४७-४८ ) ने नीच उद्घात, मध्यम उद्घात एवं मुख्य के लिए कम से १२, २५ एवं ३६ मात्राओं का कार माना 
है और कहा है कि तीनों का स्पष्ट परिणाम है क्रम से प्रस्वेद आना , कम्पन होता एवं उत्थान होना [प्रसाद- 
कम्पवोत्यातजनकश्च यथाक्रमम्‌) । मिलाइए मार्कण्डेय० (२६१६) जिसमें आया है कि इनमें प्राणायाम की 
विभिन्न मात्राओ के अनुसार क्रम से प्रवीणता भ्राप्त करनी चाहिए (प्रयमेन जयेत्‌ स्वेदं मध्यमेन च वेषथुम्‌ । विषाद 
हि तृतीयेन जयद्वोबान्‌ अनुक्रमात्‌ ॥) 

यह द्रष्टव्य है कि पतञ्जलि एवं व्यासभाष्य ने पूरक, रंच्क एवं कृग्भक नामक विख्यात शब्दों का 
प्रयोग नहीं किया है, प्रत्युत इवास, प्रश्वास एवं गतिविच्छेद शब्दों का प्रयोग किया है ।६" इतना ही महों, पत- 
ड्जलि एवं व्यास ने प्राणायाम में ओम, गायत्री या व्याहृतियों के जप के विषय में कुछ नहीं कहा है, जैसा 
कि स्मृतियों एवं पदचात्कालीन या मध्यकालीन ग्रन्थों में पाया जाता है। एक तीसरी बात पर विचार करना 
है कि कुछ अन्य पद्चात्कालीन ग्रन्थों में रेचक, पूरक एवं कम्भक को प्राणयाम के तीन प्रकारों में बिता 
गया है और योगसूत्र में प्रणयाम के चार प्रकार हैं जिनमें तीन की व्याख्या योगसूत्र २५० में तथा चौथे की 
२५१ में हुई है । 

'रंचक', पूरक एवं कुमक' छाब्दों को पर्याप्त प्राचीन माना जाना चाहिए । इनका उल्लेख एवं परि- 
भाषा देवलूघमंसत्र में है, जैसा कि शंकराचायं का कथन है (देखिए ग्रत अध्याय २१ की प्रथम पाद-टिप्पणी )।६ ३ 


६१. तस्मिन्सति इ्वासप्रद्बासयोर्गतिविच्छेद: प्राणायाम: । बाह्याभ्यन्तरस्तम्भवुत्तिदंशकाल्संस्याभिः 
परिदृष्टो दीधंसूक्ष्म: । बाह्याम्यत्तरविषयावेक्ष! चतुर्ध:। यो० सू० (२४४६-५१); सत्यासनजये बाह्मस्य बायो- 
राचमरून इवासः कोष्ठस्प वायोनिःसारणं प्रश्वासः तयोग॑तिदिच्छेद: उभयाभावः प्राणायासतः। भाष्य (२४६ पर) । 
'ूत्ति' शब्द का सम्बन्ध बाह्य, आभ्यन्तर एवं स्तम्भ से होनर चाहिए। यहाँ पर कुम्भक, जो रेचक के उपरान्त होता 
है, बाह्यवृत्ति है ओर वह जो पूरक के उपरान्त होता है, आम्यन्तरवुत्ति कहलाता है । जब न तो रंचक होता है 
ओर न पूरक तब स्तस्भवृत्ति कहलाती है | देखिए भी कुबरूयानन्द कृत योगमीसांसा (खण्ड ६, पु० ४ढ-५४, 
१२६-१४५, २२५-२५७) ॥ 

६२. देवल । त्िविधः प्राणायाम: । कुम्भो रचने पूरणमिति । निशवासनिरोधः कुम्भ: | अजस्ननि:श्वासो 
रचनम्‌ । निदवासाध्मानं पूरणमिति । स पुम्रेकद्वि निभिरुदात: (उद्धातं:) मुदुर्मन्दस्तोक्ष्णों मा भवति। प्राणापान- 
व्यानोदानसभानानां सकृदुद्धभर्न मूर्धानना हत्य निवृत्तिबचोद्वातः ( दघातः )। कृत्यकल्प० ( मोक्षकाण्ड 
पूृ० १७०) एवं अपरा्क (पु० १०२३) । मिलाइए व्यासभाष्य 'संस्याभिः परिदुष्टा एताथद्निः इवासप्रदवासे: 

प्रथम उदघातस्तंइप्रिगृहीतस्पेतावद्मिडितंय उद्घात: । एवं ततोयः ६ एवं मदुरेव॑ सध्य एवं तीम्र इति संख्यापरिदष्ट: ॥ 
योपसून (३१५०) प९। राजमातंष्ड में व्याक््या को गयी है: 'उद्धातो साम नाभिमूछात्परेरितस्व वायोः शिरस्थमि- 


ईयर वर्मजञास्त्रे का इतिहांस 


बुहद्योगियाशवत्क्य एवं वाचस्पति ने इनका उल्लेख किया है। विष्णुपुयाणः (५१०१४) न शरद ऋतु के काव्या- 
त्मक वर्णन में इकेष के रूप में इनका उल्लेख किया है ।*६ प्राणायाम करने के विभिन्न ढंग बतलूयें ग्रये हैं। 
सरल ढंगों में एक यह है--अंगूठे से दाहिना नासिका-छिद्र बन्द कर लें, बायें नासिका-छिद्र से अपनी शक्ति मर 
साँस खींच लें; इसके उपरान्त दाहिने नासिका-छिद्र से साँस बाहर फेंके; पुनः दाहिने नासिक्रा-छिद्र से साँस लें और 
बायें नासिका-छिद्र से साँस बाहर फेंके । इसे कम-से-कम तीन बार करें । इसे प्रतिदिन दो बार अभ्यास में लायें, 
विशेषत: प्रातःकालू स्नान करने के उपशन्त या सन्ध्याकाल या चार बार (सूर्योदय के धूर्व, मध्याह्न के समय, 
सन्ध्याकाल और अधं॑रात्रि में) । आरम्म में कृम्मक नहीं करना चाहिए। पूरक एवं गेचक में कुछ अभ्यास हो 
जाने के उपरान्त कुम्मक को रेचक के पश्चात्‌ करना चाहिए। पूरक के उपरान्त कुम्मक का अभ्यास बड़ी 
सावधानी से करना चाहिए और किसी दक्ष गुरु के निर्देशन में ही ऐसा करना चाहिए । 

मनुस्मृति में प्राणायाम की महत्ता गायी गयी है--एक ब्राह्मण के लिए नियमों के अनुसार एश व्याहृतियों 
तथा प्रणव के साथ किये गये तीन प्राणायाम परस तप के समान हैं। जिस प्रकार घातुओं के यलाने से उनके 
मल जल जाते हैं, उसी प्रकार इन्द्रियों के दोष प्राण (वायु) के निग्रह से मिट जाते हैं। व्यक्ति को प्राणायामों 
द्वारा दोषों को, घारणा द्वारा पापों को मिटाना चाहिए तथा प्रत्याहार द्वारा संसर्यों को दूर करना चाहिए 
तथा क्रोध, लोभ, ईर्ष्या आदि दोषों को (ब्रह्म का) ध्यान करके मिटाना चाहिए! (मन्‌स्मृति ६।७०-७२) । और 
देखिए बृह॒द्योगियाज्ञ० (८२६, ३०, ३२), शंखस्मृति (७१३), वायुपुराण (१०६३), मःगवत० (३॥२८), मार्के- 
ण्डेयपु० (३६।१० ) । योगसूत्र (२४५२-५३ ) में आया है कि प्राणायाम के अभ्यास से प्रकाश के आवरण (अर्थात्‌ 
कलश ) क्षय को प्राप्त द्वोते हैं और योगी का मन धारणा करने के योग्य हो जाता है (तत: क्षीयते प्रकाशावरणम्‌ । 


हननम्‌ / विभिन्न लेखकों ने विभिन्न ढंगों से इस शब्द की व्यास्या की है; देखिए योगभोमांसा (खण्ड २, भाग हे, 
पृ० २२५-२३४) । कभी-कभी पूरक, रेचक एवं कुम्भक को तौन प्राणायाम भी कहा जाता है, और कभी-कभी 
इन तीनों को सिलाकर एक प्राणायाम कहा गया है। इनमें प्रत्यंक पुनः मुदु, मन्‍्द (या सथ्यम) एवं तोत़ कहा 
गया है । देखिए बृह॒द्योगियाशवल्वय (५७ )--त्रिदिध केचिदिस्छन्ति तथा ज्ञ नवघा परे। मृदु मध्याधिमात्रत्वा- 
देव्कफ त्रिविध भवेत्‌ ॥ देखिए विष्णुधर्मोत्तर (३7२८०११ )--'रेचक पूरक चंद शुम्भक॑ क्र तथा द्विजा: । एकस्थ्य- 
वस्थो विज्ञेयः प्राणायामों महाफलः ॥ रेचक-पुरक-क्ग्भकेप्दस्ति इवासप्रश्वासयोगंतिविच्छेद इति प्राणायामसासान्य- 
लक्षणमेतदिति। तथाहि। पत्र बाह्यो वायुराचस्यान्तर्धायते पुरके तत्रास्ति इवास-प्रश्वासयोगंतिविच्छेद:। यत्रापि कौष्ठ्य 
वायुविरेच्य बहिष:यंते तत्रास्ति इदासप्रश्वासयोर्ग तिविच्छेद: ॥ एवं कुम्भकेपीति | वाचस्पति (योगसूत्र २५० पर); 
पुरक: कुम्भकश्चेय रेचकरतदनन्तरम्‌ । प्राणायामस्त्रिषा ज्ेयः: फत्रीयो मध्यमोत्तम:॥ पूरक: फुम्भको रच्यः प्राणायाम- 
स्त्रिलक्षण: । बहुचोगियाज्ञ० (८।४।१०) । कुम्भक का नाम इसलिए पड़ा है क्योंकि इसमें लछवूर्ण कम्म (घड़ा) 
से समानता है (जज्त कुम्भ में स्थिर रहता है) । राजमार्तण्ड में व्याख्या है 'तस्मिझजलमिय छम्मे निशच॒नलतया प्राणा 
अवस्थाध्यन्ते इति कुम्भक: ( देखिए पाणिति (५३।६७ ), 'प्रतिकृतो च', इवा्भ कन्‌ स्थात्‌ समुदायेन चेत्संज्ा गम्यते । 
अतः कुम्भक का अर्थ है 'कुम्म इच कुस्भकः, कुम्भसदशस्य संज्ञा 7 

६३. प्राणायाम इवाम्भोनिः सरसां कृतपूरक: । भम्यस्यतेश्नु दियर्स रेचकाक्स्भकादिमि:॥ विष्णुपु० (५) 
१०११४ )। | 


धारणास्‌ च योग्यता मनसः। ) गोरक्षशतक (५४) में आया है---योगी सदा आसन से रोगों को मिटाता 
है, प्राणायाम से पातकों को कादता है तथा प्रत्याहार से मनोविकार दूर करता है ।९४ स्मृतियों में आया 
है कि पातकों को दूर करने में प्राणायामों से सहायता प्राप्त होती है । देखिए मनु (११॥२४८ -« वसिष्ठ २६४ ), 
वौधायनघमंसूत्र (१३२१) एवं शंखस्मृति (१२१८-१६), जहाँ यह आया है कि यदि व्याहतियों एवं प्रणव 
(ओम्‌ ) के साथ प्रतिदिन १६ प्राणायाम किये जायें तो एक मास में ब्रह्महत्या के पाप से मी छुटकारा मिल 
जाता है । मन्‌ (११।१६<८ एवं २०१) में आया है कि एक प्राणायाम कर हछेने से हलके-फुलक दोष दूर हो 
जाते हैं या ये या ऊंट की सवारी करने का दोष दूर हो जावा है या कृत्ता, सियार, अदव, ऊँ, सुअर या 
मानव के काटने से उत्पन्न अशुद्धि दूर हो जाली है | याज्ष० (३।३०५) ने व्यवस्था दी है कि एक सौ प्राणायाम 
कर लेने से सभी पापों, उपपातकों तथा ऐसे पापों से, जिनके लिए किद्सी प्रायश्चित्त की कोई व्यवस्था नहीं 
है, छुटकारा मिल जाता हैं। मन्‌ (२।८३चव्वसिष्ठ १०५) एवं विष्णुधर्मसूत्र (४५८२) में आया है-- 
एक अक्षर (ओम) परब्रह्म (का प्रतितिधि) है तथा प्राणायाम परम तप है।' ह 
यह द्रष्टव्य है कि जनों के महान्‌ आचार्य हेमचन्द्र ने प्राथायामों की भत्सेना की है और कहा है 

कि उनसे मन को आराम नहीं प्राप्त द्वीता। पूरक, कुस्मक एवं रेचक में परिश्रम होता है और प्राणायाम से 
मुक्ति में मक।वट आती है। देखिए हेमचन्द्र का योगशास्त्र (६ढा प्रकाश, श्लोक ४-५, जैन प्रन्थमालछा, सूरत, 
संवत्‌ १६६५ में प्रकाशित) । 

पूरक के उपरान्त कुम्मक करने से माड़ियों, हृदय एवं फेफड़ों पर दवाव पड़ता है और असावधानी 
तथा शीघ्रता से ऐसा अभ्यास करने से इन शरीशांगों को ऐसी हानि प्राप्त हो जा सकती है जो कभी समिठायी 
नहीं जा सकती । जो लोग फेफड़ों एवं हृदय के रोगी हैं उन्हें अपने से ही प्राणायाम नहीं आरम्म कर देना 
चाहिए, प्रत्युत उन्हें किसी दक्ष व्यक्ति से परामर्श ले लेता चाहिए। बहुत पहले स्वामी विवेकानन्द ने योग के 
विद्यार्थियों से यह कहा हूँ कि उन्हें यह जान ऊेन चाहिए कि गुरु से सीधा सम्प्क स्थापित करके ही बे योगा- 
भ्यास करें । कुछ अपवाद हो सकते हैं, किन्तु बिता गुरु के योग का ज्ञान श्राप्त करना अच्छा नहीं है। योगसूत्र 
में कुल १६४ सूत्र हैं, जिनमें केवल ५ सूत्र (२४८६-५३) प्राणायाम-सम्बन्धी हैं, और ये ५ सूत्र भी सामान्य 
झूप वाले ही हैं । इससे प्रकट होता है कि पतज्जलि ने यह चाहा हैं कि थोंगी केवल इन सूत्रों को पढ़कर 
पा सुतकर ही प्राणायाम का अभ्यास न आरम्भ कर दे, प्रत्युत किसी प्रवीण एवं दक्ष योगी के निर्देव में ही 
ऐसा करें । 

यह द्रष्टव्य है कि पतञजलि ने प्राणायाम के लिए यह नहीं व्यक्त किया है कि उसके साथ ओम या गायत्री 
मन्त्र को मौन या मनन्‍्द जप हो | किन्तु स्मृतियों ने सन्ध्यावन्दन के बीच में प्रतिदित प्राणायाम की व्यवस्था 
दी है। याज्ञ० (१।२२) में आया है कि तीन उच्च वर्णों के लोगों को अतिदिन स्नान करना चाहिए, मन्तों 
(ऋ० १०।६।१-३ ), आपो द्विष्ठा आदि) के साथ मार्जन करना चाहिए, प्राणायाम करना चाहिए, सूर्य की 
पूजा एवं गायत्री का जप (ऋ० ३।६२१० ) करना चाहिए, प्राणायाम में व्याहृतियों के साथ गायत्री का तीन 
बार जप करना चाहिए, प्रत्येक गायत्री पाठ के पूर्व ओमू और उपरान्त शिरस्‌ होना चाहिए। याज्ञ० द्वारा 


६४. आंसनेन रुजों हन्ति प्राभायानत पातकम्‌ । बिकारं मानस योगी प्रत्याहारंभ सबंदः ॥ योरंसशंतक 
(४५४) । | 


३१६६ धर्मशास्त्र का इतिहास 
व्यवस्थित प्राणायाम आजकल ब्रात: एवं सायं काल की संध्या में किया जातां है। ओम्‌ या मन्त्र के मौत 
जप के साथ प्राणायाम सर्म्भ या सबोज कहलाता है। बिना ओम्‌ एवं मन्त्र के जो प्राणायाम होता है उसे 
अगर्भ या अबीज कहा जाता है। सबीज दोनों में अधिक अच्छा माना गया है । शान्ति० (३०४६--३१६।६-१० 
चित्रशाला संस्करण ) ने समृण एवं निर्गुण प्राणायाम का उल्लेख किया है! योगमाष्य (योगसूत्र २५२ ने 
एक उद्धरण दिया है---प्राणयाम' से बढ़कर कोई तप नहीं है, इससे मर्छों की विज्ुद्धि होती है और ज्ञान की 
दीप्ति चमक उठती है” (तपो न परं प्राणाय मात्ततो विशुद्धिमंलानां दीप्तिश्व ज्ञानस्य) । 

हठयोगप्रदीपिका (२।४४) ने प्राणायाम के आठ प्रकार बतलाये हैं। दो अत्यन्त महत्त्वपूर्ण, यथा--- 
उज्जायों एवं भस्त्रिका का वर्णन श्री कृवल्यानन्द ने अपनी पुस्तक 'प्राणायाम' के अध्याय ४ (पृ० ६७-६८) एवं 
अध्याय ६ (पृ० १०१-११५) में किया है और अन्य छह, यया---सू्य भेदन, शीत्कारी, शीतलछो, भ्रामरी, मर्च्छा 
एवं प्लाविनी का उल्लेख उस पुस्तक के माग २ में हुआ है । हृठयोग्प्रदीषिक। (२१४८-७० ) ने इन आह प्राणायामों 
का विस्तृत वर्णन उपस्थित किया है! हम यहाँ पर स्थानामाव से उतका उल्लेख नहीं करेंगे । 

डा० रेले ने अपने ग्रन्थ 'मिस्टिरिएस कुण्डलिनी' में स्वयंसंचालित स्नायु-मण्डल का चित्र खींचा है, जो 
पाइ्चात्य शरीर-विज्ञन के अनुरूप है। उसी चित्र में उन्होंने ६ चक्र भी प्रदर्शित किये हैं और उनके स्थःन 
भी बतलाये हैं। इतना ही नहीं, उन्होंने सहस्नारचक्त मी बनाया है। उन्होंने प्रतिषादित किया है कि कुण्डलिनी 
दाहिनी बंगस' स्मायू है, जो उनकी मौलिक धारणा है। उनकी पुस्तक बड़ी मनोरम है और उ होंने बोगा- 
भ्यास से सम्बन्धित एक विदद क्षेत्र की खोज की है! उन्होंने पाइचात्य शरी<-विज्ञन का गभ्भीरता से अध्ययन 
किया है, किन्तु मूमिका में उन्होंने यह स्वीकार किया है कि भारतीय योगाभ्यास-सम्बन्धी उनकी व्य/स्याएँ 
सम्मावित निर्देश मात्र हैं। किन्दु यह अवकोकनीय है कि सर जॉन बुड्रौफ महोदय ने, जिन्होंने भारतीय थोग 
एवं तन्त्र ग्रन्थों का गम्भीर अध्ययन किया है और जिन्होंने डा० रछे के ग्रन्थ पर प,्रबकथन लिखा है, यह्‌ 
स्पष्ट कह दिया है कि डा० रेले की कुण्डलिनी-सम्बन्धी रथ,पना उनको स्वीकार्य नहीं हो सकती । ड,० उ्ड्जौफ 
का कथन है कि कुण्डलिनी कोई स्तायू नहीं है और व कोई शारीरिक या मानसिक पदार्थ ही है, प्रत्युत वहू 
दोनों के किए एक आधार मात्र है। श्री कुबल्यानन्द ने डा० रेले की पुस्तक की चर्चा करते हुए (प्राणायाम, 
भग ११० ४५७) यह छिखा है कि डा० रेले ने प्रयोगशाल्य में कोई प्रयोग नहीं किया ओर न उन्होंने योग 
के विद्यार्थियों से परामर्श ही ग्रहण किया, अत: उनकी बातें सर्दिग्ध हैं । श्री कुवलयानन्द ने यह भी कह्दा है 
कि स्वामी विवेकानन्द के राजयोग-सम्बन्धी माषण भी डा० रेले के ग्रन्थ में पाये जान वाले दोषों से खाली 
नहीं हैं। स्वामी कुबलयानन्द (पूृ० १२१--१२६) थे स्वास्थ्य, फेफड़ों की स्वस्थ क्रियाओं, पाचन-सम्बन्धी भंगों, 
हृदय, प्लीहा, वृक्क आदि की स्वस्थ क्रियाओं के लिए प्राणायाम को बहुत उपयोगी ठहराया है। उनके मत से 
प्रणायाम का आध्यात्मिक महत्त्व बहुत बड़ा है । 

प्रत्याहार की परिभाषा योगसूत्र २५४ में हुई है *५ -.. “जब इन्द्रियों का अपने विषयों से संयोग 
या सम्पक नहीं द्वोता (अर्थात्‌ वे उनसे पृथंक्‌ कर ली जाती हैं या छोटा लो जाती हैं, क्योंकि मन का निरोध 


६५. स्वविष॑यासंप्रयोगे चित्तस्वरूपानुकार इवेन्द्रियाणां प्रत्याहार: । ततः परमा बह्यतेन्द्रियाणाम्‌ । यो० सू्‌ 
(रा५४-५५) । प्रित्याहार' शब्द प्रति+नआन+ह से बना है। राजमार्तंब्ड में व्यास्या है--हल्ियाणि विधयेस्य: 
प्रतोपसानीयन्तेस्मिन्विति प्रत्याहार: ।' प्रस्याहार का दाब्दिक अर्थ है पीछे ले आना, लौटा छाना !? भाष्य में व्याध्या 


बोण एवं बर्मगालर श्ष्७े 


हो चुका है) और इस प्रकार वे स्वयं चित्त (मन) के अनुरूप हो उठती हैं, तब प्रत्याहार होता है।' जब चित्त, 
योगी द्वारा निरुद्ध कर लिये जाने पर, इन्द्रिय-विषयों, यथा--स्वर' (दाब्द ), स्पर्श, रूप, रस (स्वाद) एवं गन्ध 
से संयुक्त नहीं रहता और झत्नेन्द्ियाँ मी उससे पृथक हो जाती हैं (या असम्बन्धित हो जाती हैं) तो इन्द्रियाँ 
स्वयं चित्त के अनुरूप हो उठती हैं (इसी से सूत्र में अनुकार इव' शब्दों का प्रयोग हुआ है)। इस (असंप्रयोग ) 
से इन्द्रियों पर पूर्ण अधिकार ब्राप्त हो जाता है । मावना यह है कि इन्द्रियविषयों से चित्त को हटाने पर 
इन्द्रियाँ भी उनके संयोग से हद जाती हैं। जब चित्त एकाग्र हो जाता है तो इच्द्रियाँ चित्त के साथ ही 
विथयों (अर्थात्‌ पदार्थों) का परिक्षन नहीं करतीं । प्रत्याहार चित्त की बाहय क्रियाओं (बहिर्यामी गतियों) का 
निरोध है और इच्ध्रियों के दासत्व से इसे स्वतन्त्र करना है। द्ान्ति० (१८८।५-७--१६५।६-७ चित्रशाल्ला) में 
भी ऐसा आया है। विष्णुपुराण (५१०१४) ने प्रत्याहार की ओर संकेत कियः है (इम्द्रियाणीन्द्रियार्थेम्यः 
प्रत्याह्ार इवाह रत्‌*, अर्थात्‌ जिस प्रकार प्रत्याहार इन्द्रियों को उनके विषयों से दूर हटाता है उसी प्रकार शरद 
ने जलों की मलिनता दूर कर दी) ।६९६ बाचस्पति ने विष्णपुरयाण से दो श्लोक उद्घृत किये हैं जिनमें 
योगसूत्र के ही विशिष्ट शब्द प्रयुक्त हैं, सम्भवतः इस पुराण ने योगसूत्र से ही आधार छिया है। देवलूघर्म सूत्र 
ने प्रत्याहार की व्याख्या की है--जब मन अपने अणुत्व (सूक्ष्मत्व), चापल्य, छाघव (विचारशून्यता) या 
अपनी शक्ति के फलस्वरूप योगम्रष्ट हो जाता है तो उसे (चित्त या मन को) पुनः आत्मा की ओर लाकर 
उसमें (आत्मा में) प्रतिष्ठापित करना ही प्रत्याहार है । कूम पुराण (२।११।३८) ने इसकी परिभाषा यों की 
है--- प्रत्याहार उन इन्द्रियों का निग्रह है जो स्वभावत: इन्द्रियविषयों से आक्ृष्ट हो उठती हैं ।*७ देखिए 
शाब्ति० (२३२।१३) । 


है--स्वर्त -बयसंप्रयोगाभावे छित्तस्दरूपानुकार इवेति दित्तनिरंधे ौ्₹ित्तदबज्निरुद्धान॑/रिद्रयाणि मेतरेग्व्रियजयवदुपा- 
यान्तर-+पेक्षन्ते । दया रूधुकरराजं सुक्षिका उत्पतन्तस्नूत्पदन्ति निविद्न्तम्नु निविशन्ते तर्थोनद्रयाणि दित्तनिरोधे 
निरद्धानीत्येष भत्याहारः । मधुकरराज एवं सधु निकालने वालो रक्षिकाओं का उदाहरण प्रश्नोपनिषद्‌ (२।४) में 
भी आया है-- तश्चथा मक्षिका सघुकरराजानमुरकामन्त सर्वा एवोत्कामन्ते तर्सिद्च प्रतिष्ठमाने सर्चा एव प्रातिध्ठन्ते । 
एवं बाइमनरचक्षु।भोत्र व ।' यह सूत्र कई प्रकार से वियेचिित हुआ है, किन्तु भाष्य ने जैग्ीबध्य के मत का अनुसरण 
क्यि है। ग 

६६. शब्दादिष्वनुषक्तानि नियुह्मक्षणि योगवित्‌। कुर्याच्चित्तानुकार्र/णि प्रत्यःहरपरायणः ॥ चद्यता पर- 
मा तेन जायते निश्चलात्मनाम्‌ । इश्ज्ियाणामव्य॑स्ते्न योगी योगसाधक: | विष्णुपु० (६७४३-४४) ; छृत्यकल्प० 
(मोक्षकाण्ड, पू० १७३) एवं अपरा्क (पृू० १०२५) ने भी इसे उद्ध त किया है । साकंप्डेय पु० (रेद्धा४१, 
कलकत्ता संस्करण, ३६४१-४२, बेंक० संस्करण) में आया है--शब्दादिम्योइनिवत्तानि यदक्षाणि यतात्मभिः । 
प्रत्याहियन्ते योगेन प्रत्याहारस्ततः सम्ृृतः ॥ कृत्यकल्प० (मोक्षकाण्ड, पु० १७३) । 

६७. अणुत्वाच्चापल्थाल्लाघवाबद्वलदत्वाहय योगम्रप्टस्थ सनसः पुनः प्रत्यानीयारें योजनं प्रत्याहार: । 
देवल (कृत्यकल्प० मोक्ष०, पु० १७३); अपराक (पृ० १०२५) ने इसे हारोत का माना है। इन्द्रियाणां बिचरतां 
विषयेषु स्वभावतः । निपग्रह: प्रोच्यते सदर्भिः प्रत्याहारस्तु सत्तम ॥। कूर्मपुराण (२११३८) ॥ स्कन्द०, काशीखण्ड 
(४११०१); इन्द्रियाणां हि चरता विषयेषु यदुच्छया । यत्प्रत्याहरणं युक्‍त्या प्रत्याहार: स उच्यते थुकत्या' का 
अर्थ है 'विषयदोषदर्शानेत' | ह 


प्थद धर्मशाज का इतिहात 


ह योगसूत्र का तृतीय पाद विभूति-पाद (वह पाद जो योगी की अलौकिक दक्तियों का विवेचन करता 
है) कहलाता है । “विमू्ि' शब्द प्रश्नोपनिषद्‌ (५।४) में आया है और वहाँ कहा गया है कि जो व्यक्ति 
द्विमात्र ओम्‌ का ध्यान करता है वह चन्द्रछोक में जाता है, जहाँ वह विभूति का आनन्द छेता है और पुनः 
इस पृथिवी पर चला आता है। यहाँ 'विमूति छब्द का अर्थ सम्भवत: समृद्धिमय जीवन है। तृतीय पाद में 
सर्वप्रथम योग के आठ अंगों में अन्तिम तीन का विवेचन है। आठ अंग्रों में प्रथम पाँच को बहिरंग (संप्रज्ञात 
समाधि के परोक्ष सहायक) कहा जाता है और अन्तिम तीन को अन्तरंग (किन्तु ये भी भिर्द्वीेज योग के सन्दर्भ 
में बहिरंग कहे जाते हैं । क्योंकि निर्बीज योग इन तीनों अर्थात्‌ धारणा आदि के अप्ात्र में भी स्थापित हो 
सकता है) कहा जाता है । ये तीनों हैं--धारणा, ध्यान एवं समाधि और जब इन तोनों का अभ्यास एक ही 
विषय या पदार्थ पर किया जाता है तो इन्हें संदंभ कहा जाता है जो योगजास्त्र का एक पारिभाषिक दब्द 
है । कई प्रकार के संयम के परिणाम ही विभूतियाँ हैं । तृतीय पाद में १६ से ५२ तक के अधिकांश सूत्रों 
में पतछ्जलि ने इन तीन शब्दों के स्थान पर 'संयम' छाब्द का ही प्रयोग किया है। 

धारणा, ध्यान एवं समाधि योग के अन्तरंय अंग हैं और वे एक-के पश्चात्‌ एक आने वाली अवस्थाए हैं, 
पूर्व॑वर्ती के पश्चात्‌ उत्तरवर्ती अंग आता है । किसी एक स्थल या बिन्दु या पदार्थ पर चित्त को बाँघना धारणा 
है. (देशबन्धश्चित्तस्य घारणा) | माष्य में व्याख्या हुई है ५* कि चित्त को शरीर के कुछ विदश्धिष्ट अंगों 
पर लगाना चाहिए, यथा नाभिचक्र, हृदय-पुण्डरीक (कमल), सिर, ज्योति (आँख में), नासिका का अग्नमाग, 
जीम का अग्रमाग आदि तया उसे (चित्त को ) बाहय वस्तुओं (यथा--देवों की विभिन्न आकृतियों अथया ्रतीकों ) 
पर ऊूग्राता चाहिए | इस अवस्था में चित्त को स्थिर रूप से वरण की हुई वस्तु पर योगाम्यास करने वाले 
की इच्छा-शक्ति द्वारा निश्चित किये हुए काल तक लगाना चाहिए | इस अवस्था में तीन तत्त्व हैं, यथा--- 
कर्ता, विषय एवं घारणा की क्रिया | दूसरी अवस्था है ध्यान, जिस पर हम थोड़ी देर के पश्चात्‌ विवेचन 
उपस्थित करेंगे । मार्कण्डेयपुराण (३६।४४--४५०६३४।४४-४४ कलकत्ता संस्करण) ने योगी के शरीर के विभिन्न 
अंगों पर की गयी इन घारणाओं का उल्लेख किया है जो पतज्जलि द्वारा प्रयुक्त बहुवचनान्त धारणाओं (घारणासु 
च्‌ योग्यता मनसः, योगसूत्र २५३) का मायो समर्थन किया है । आस्वमेधिकपर्व (१६३७) एवं शान्तिपर्क 


" ६८. वेशबन्धव्चित्तस्थ धारणा । तत्र प्रत्यवेकतानता ध्याभभ्‌ । योगसूत्र (३॥१-२); इस पर भाष्य इस 
प्रकार है--नाभिचके हृदयपुण्डरीके मूर्थिः ज्योतिषि नासिकाग्रे जिहबाग्र इत्येवसादिषु देशेष बाहये वा दिषये चित्तस्थ 
बवुत्तिमात्रेण बन्द इति धारणा । तस्सिन्देशें ध्येयालम्बनस्थ प्रत्यवस्येकतानता सदृदाः प्रवाह: प्रत्यवान्तन्णापरामध्टो 
ध्यानशभ्‌  लिगपु० (१८४२-४३) में योगसूत्र के शब्दों की प्रतिध्वति है---वित्तत्थ धारणा प्रोश्ता स्थानसन्धः 
समासतः | . « तश्रेकचित्तता ध्यान प्रत्यपान्तरवजितम्‌ । उपनिषदों ने हृदय को कमल (पुण्डरीक) फहः है (देखिए 
छा० उप० ८।१।१; वे० सू० १३१४-२१ पर शंकराचार्य का भाष्य--बहर उत्तरेम्य. . . आदि )। ज्योतिषि' 
सम्भवतः आँख के पुरुष की ओर अथवा अपने हृदयस्थ भगवान्‌ ।को ओर संकेत करता है (छान्‍्दोग्यनण पाछाई 
या ६११५।१--य एणोषक्षिणि पुरुषों दृश्यत एध आत्मेति होवाच) । वाचस्पति ने बाहये था विषये! की व्याख्या 
विष्णुपुराण (६॥७७७-८२) के कतिपय इछोकों को उद्धुत कर के की है, जहाँ विष्णु के रूप के ध्यान फरते का 
उल्लेख है; विष्णु के स्वरूप की यों चर्चा है--सदय मुख, कमल के समान आँखें, कानों में कुष्डल, छाती पर 
भोवत्स रत्ताभूषण, चार या आठ रूम्बे-हम्बे हाथ, पीत वस्त्र, हांथों में शंक्त, घनू| एवं गयदा। 


योग एवं धम्मदास्त्र रयछ 


(१८८।८-१२- १६५॥८ चित्रशाला संस्करण) में भी ऐसा आया है। याज्ञवस्क्यस्मृति (३३१६८-२०१) ने 
संक्षेप में ही आसन से लेकर धारणा एवं ध्यान तक के अंगों का उल्लेख किया है, यथा--योगी को न्‌ अधिक 
उच्च और न अधिक नीच आसन पर विराजमान होकर, अपने पांवों को उत्तान करके दोनों जाँघों पर रखकर 
एवं बायीं हथेछी (जो उत्तान दाहिने पाँव पर रखी हुई है) पर दूसरी (दायीं) हथेली (जो उत्तान है) को 
रखकर, मुख को थोडा ऊपर रखकर एवं शरीर को छाती से मिलाकर, आँखें बन्द करके, रजे एवं तम से 
छुटकारा पाकर, ऊपरी एवं निचली दन्तपंक्तियों को पृथक्‌ू-पृथक्‌ रखकर, जिहवा को ताल में सठाकर, शरीर 
में क्रिसी प्रक्रार का कम्पत त छाकर (अर्थात्‌ शरीर को निश्चल रखकर), मुख को बन्द कर, इम्द्रियों को 
विषयों से दूर रखकर, दो प्रकार का या ठीन प्रकार का २४ या ३६ भाजत्ाओं वाला प्राणायाम क्वरनता चाहिए, 
उस प्रभु की, जो हृदय में दीप के समान स्थित है, चिन्ता करनी चाहिए (अर्थात्‌ ध्यान करता चाहिए) तथा 
उस प्रभु में धारणा के रूप में चित्त को लयामा (टिकाना) चाहिए।' देवर का कथन है कि शरीर, इख्रियों, 
मन, बुद्धि एवं आत्मा का निरोध करना ही धारणा है (अपरार्क पु० १०२५ एवं कृत्यकल्प०, मोक्ष०, पृ० 
१७४ द्वारा उद्घृत) ! 

जिसकी चिन्तना की जाय उस विषय के परिज्ञान की एकाग्रता (निरन्तर प्रवाह अथवा चलते रहने 
वाली स्थिति) ही, जिसमें किसी अन्य भाववा या परिज्ञान का अभाव हो ध्यान है। उपनिषदों ने ध्यान पर 
बल दिया है, यथा--माण्डूक्योपनियद्‌ (२२६) में आया है--ओम्‌ के रूप में आत्मा का ध्यान करो; बु० 
उप० (२।४) में प्रसिद्ध वचन है--आत्मा द्रष्टव्य (देखे जाने योग्य) है, श्रोतव्य (सुने जाने योग्य) है, मन्तब्य 
(समझा जाने वाल्ण) एवं निदिव्यासितव्य (जिसकी चिन्तना की जाय) है। छा० उप०] (७६२) में ध्यान 
शब्द 'एक ही विषय पर सभी विचारों को केन्द्रित करने! के अर्थ में प्रयुक्त है (६* श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ 
(१३) एवं गीता (१८॥५२) ने ध्यानयोग का उल्लेख किया है। और देखिए श्ञान्ति/ [१८८॥१३+६१६५॥ 
१४-१८ चित्रशाला ), देवलध्र्म सूत्र (कृत्यकल्प० , सोक्ष ०, पृ० १८१ ), विष्णुपुराण (६।७॥४१,! वाचस्पति, कृतकल्प०, 
मोक्ष ० पू० १७५) । अवरार्क (पृ० १०२५-२७) ने विष्णुधर्मसूत्र के अध्याय ६७ से उद्धरण दिया है, जिसमें 
कहा गया है कि योगी को उस सर्वज्ञ, विमु एवं सर्वशक्तिमान्‌ अ्रभु का ध्यान करना चाहिए, जो तीनों गुणों 
(सत्व, रज एवं तम) से हीन है, २४ तत्त्वों के ऊपर है, जो इन्द्रियातीत है और यदि बह एक बार रूपहीन 
प्रभु पर ध्यान लगाने में असमर्थ हो तो उसे क्रमशः पृथिवी एवं अन्य तत्त्वों, सन, बुद्धि, आत्मा, अव्यक्त से 
ऊपर उठना चाहिए; यदि वहू इतना भी व कर सके तो उसे उस व्यक्ति का ध्यान करना चाहिए जो उसके 
हृदय (कमल) में दीय के समान है; यदि यह असम्भव हो तो उसे उस बासुदेव का ध्यान करना चाहिए 
जिसकी छाती (वक्ष) पर वनमाला है, जिसके हाथों में शंख, चक्र, गदा एवं पक्म हैं -) विष्णधर्मसत्र ते इतना 


६है. आत्मा बार द्रष्टष्यः श्रोतव्यों सन्‍्तब्यी तिदिध्यासितव्यः | बुहु० उप० (४४५); ओमित्पेव ध्यायथ 
आत्मानम्‌ । मुण्डक० (२२६) । नि के साथ ध्यें मिलकर निदिष्यासितव्य बना है। छा० उप» (७६२) में 
मोया है--ध्यातं बाव चित्ताद भूयः | ध्यायतीव पृथिवी . . . ध्यायन्तीव देवसनुष्या:, तस्साद्य इह्‌ भनुष्याणां सहत्तां 
प्राप्तुवन्ति ध्यानापादांशा इसे ते भवन्ति । , . .ध्यानमुपास्स्वेति । पृथिवों उसी प्रकार गतिहोन है जिस प्रकार 
शम्भीर ध्यान में एक योगी निउचल (गतिहीन ) रहता है, और इसी से ऐसा कहा गया है: पृथिवों मातरो ध्यान 
में मग्न है।' 


३७ 


२६० घर्मशास्त्र का इतिहास 


और जोड़ दिया है कि वह (योगी) जिसका ध्यान करता है उसकी उपलब्धि करता है, और यही ध्याव का 
रहस्य है। इससे प्रकट होता है कि ध्यान या तो सगृण होता है या निर्णण, जैसा कि पद्मपुराण के ४।८४- 
८०-८६ [निर्गुण) एवं ४|८४/८८-४८६ (सथृूण) में आया है, या साकार एवं निराकार होता है, जेसा कि 
पद्मपुराण (२।८०॥७०, ७०-७८) में व्यक्त किया गया है । और देखिए विष्णुपुराण (६।७॥७८-४० ) , स्कन्द० 
(काशीखण्ड ४११४९ ), नरसिहफुराण (१७११-२८, २६१७) ; कृत्यकल्पतरु, मोक्ष० (पु० १६१-१६२) ; शंख- 
स्मृति (७१६) । ध्यान की अवस्था में केवल कर्ता (योगी) एवं विषय (व्यान के विषय) में हँध पाया जाता 
है, विषय पर मन को बाँधने के प्रयास की चेतनता नहीं पायी जाती, जैसा कि धारणा में होता है! 

समाधि वह अवस्था है जिसमें केवल ध्यय ही प्रकाशित रहता है और ध्यान, ऐसा प्रतीत होता है, स्वयं 
शून्य हो गया है, क्योंकि उस स्थिति में ध्याव का ध्येय से पृथक कोई ज्ञान या मास नहीं रहता ॥४* 
समाधि में ध्यान उस स्थिति तक पहुँच जाता है कि केवल ध्येय की प्रतीति होने .छगती है और ध्यानकर्ता को 
ध्यान करने की भावना की चेतनता नहीं रहती, वर्योकि ध्येय पूर्णरूप से ध्यानकर्ता को अपने में विछीत कर 
लेता है | योगी ध्येय से इस प्रकार घुल-मिरू जाता है कि उसे इसका भास ही नहीं होता कि वह किसी 
वस्तु या विषय पर सोच रहा है या ध्यान दे रहा है। स्वरूपशूत्यमिव” (योगसूत्र ३३) का यही तात्पये. 
है । समाधि में ध्यानकर्ता एवं ध्येय, व्यक्ति एवं परमात्मा पूर्णतया एक हो जाते हैं और ध्येय से ध्यानकर्ता 
की पृथक भावता का लोप हो जाता है। समाधि” शब्द प्राचीन उपनिषदों में कहीं भी उल्लिखित नहीं है, केवल 
मेत्रायणी उपनिषद्‌ में इसका उल्लेख है (२१८) । बीता |(२५३-५४), वनपर्व (३।११) एवं शाल्तिपर्य 
(१६५।१८-२०, चित्रशाल्ग ) में यह शब्द अशया है। विष्णुपुराण (६७६२) में कहा गया| है कि वही समाधि 
कहलाती है जब मन ध्यान के फलस्वरूप उसके (परमात्मा के) वास्तविक स्वरूप को धारित कर लेता है और 
जिसमें (ध्येय, ध्यानकर्म एवं ध्यानकर्ता के) पृथक भास का अभाव हो जाता है ॥४"? संग्रशात समाधि में 


७०. तदेवार्थसाञ्रनिर्भासं स्वरूपदान्यमिव समाधि:) त्रयमेकन्न संयम: ॥ तदषि बहिरंग॑ं निर्योजस्थ। योथ- 
सूत्र (३३), ४,८.)) | ध्यानमेव ध्येयाकारनिर्भासं प्रत्ययात्मकेन स्वरूपेण शून्यमित्र यदा भवति ध्येयस्वभावाधशप्त्‌ 
तदा समाधिरित्युच्यते। तदेतद्‌ धारणा-ध्यान-समाधित्रयसेकत्र संयस:। एकविषयाणि ब्रोणि साधनानि संघ 
इत्यूच्यते ॥ तदस्य त्रयस्य तर्रान्त्रकी परिभाषा संयम इति । तदप्यन्तरंगं साधनत्रयं निर्वोजस्थ ययोगर्य बहिरंगं 
भवत्ति। कस्मात्‌, तदभावे भावात्‌ । १७ योगसुधाकर, १।र्द असंप्रज्ञात + राजसात्तण्ड ने समाधि शब्द को व्याख्या 
को है--सम्यगांघोयते एकारग्रीक्रियते विक्षेपान्‌ परिहत्य मनो यत्र स समाधि: । योगससूत्र (३३३) पर सदाशिवेन्द्र 
सरस्वती के योगसुधाकर (प्‌ृ० ११८) में संप्रज्ञात एवं असंग्रज्ञात समाधि का अन्तर इस प्रकार समझाया गया 
है-ब्रह्माका रमनोव॒त्तिप्रवाहोःहं करत बिना। संप्रज्ञातसमाधिः स्यात्‌ ध्यानाम्थासप्रकर्षतः ॥ इति।. ... पर- 
देराग्यपूर्वक निरोधप्रयत्नेन तस्थापि निरोधे सर्ववृत्तिनिरोधान्निर्योज: समाधिभेवति। तदुक्तम्‌ । मनसो वत्तिशन्यस्थ 
ख्रह्माकारतया स्थिति:। यःसंप्रशातनामासों समाधिरभिधीयते।॥ इत्येंष विभागों द्ृष्टव्य: । 

७१, तस्येब कल्पनाहीन स्वरूपग्रहणं हिं घत्‌॥ मनसा ध्याननिष्पाओं समाधि: सोप़्भिधीयते ॥॥ दिष्णपु० 
(६७२ ); बाचस्पति, कृत्यकल्प० (मोक्ष० पृ० १७५) एवं अपराक (पु० १०२६, जिसने व्याख्या की है--. 
तसथ अ्ह्मण: कल्पनाहीन ध्येय॑ ध्यान ध्यातेति भेवप्रत्यय रहित. . आदि) ने उद्धत किया है। लिगपुराण ( १४८घाड४ड) 
में आया है--- चिद्भासमर्थमात्रस्प वेहश्स्यमिव स्थितम्‌ । समाधि: सबंहेलसुइच प्राणायाम्त इति स्थितः॥* 


थोच एवं भर्मशाध्थर शद्देरै 


ये तीनों (धारणा, ध्यान एवं समाधि) प्रत्यक्ष सहायक हैं, किन्तु असंप्रज्ञात समाधि में परोक्ष रूप से सहायक 
हैं, क्योंकि यह इनके अभाव में भी हो जाती है । हठयोगप्रदीपिका (४॥७) में आया है--समाघधि वह कहलाती 
है जब कि जीवात्मा एवं परमात्मा में ऐक्य स्थापित हो जाता है और सभी संकल्पों का छोष हो जाता है ॥४*९ 
संबोज एवं निर्बोज समाधि सबिकल्प एवं मिविकल्प समाधि के सदृश ही है, जैसा कि वेदान्तसार द्वारा परिभाषित 
है। संप्रज्ञात समाधि की चार कोटियाँ हैं, यथा--सवबितर्क, निवित॒र्क, सबिचार एवं निविचार । देखिए इस अध्याय 
की पाद-टिप्पणी सं० ३१ सो शब्द के द्वारा निर्देशित भौ' नामक वस्सु एवं धारणा या भावना (ज्ञान) 
कि यह गो हैं, वास्तव में तीत पृथक्‌ विषय हैं, किस्तु उनका मिश्रित भास होता है। यदि कोई योगी किसी 
बविधय पर एकाग्र होता है और उसकी ब॒द्धि इन उपर्यक्त तीन बातों से सर्चेत है तो यह सबितर्क समाधि कही 
जायगी (योगसूत्र ११४२) । अन्य प्रकारों के लछिए देखिए पाद-टिप्पणी ३१ एवं नीचों। असंग्रज्ञात समाधि में 
योगी के अन्दर अन्तिम सत्ता उदित होती है, प्रकृति उसे किसी भी प्रकार से प्रभावित नहीं करती, उत्तका 
आर्मा स्वय' अपन में स्थित रहता है ओर व्यक्तित्व के विषय में सचेत भी नहीं रहता और न आनन्द की ही 
अनुभूति करता है, सब कुछ चित्‌ या चित्शक्ति होती है और कुछ नहीं । हम यहाँ पर समाधि की विभिन्न अव- 
स्थाओं का विशद . विवेचन नहीं करेंगे, वयोकि हमास सम्बन्ध है धर्मशास्त्र प्र होने वाले योग के प्रभाव से, न 
कि योग सम्बन्धी विस्तृत विवेचन से । गोरक्षशतक में समाधि की अन्तिम अथस्था का वर्णन इस प्रकार है-- 
'समाधि में समायुक्त योगी को गन्ध, रस, रूप, स्पर्श या स्वर का मास नहीं होता और न उसे अपने एब 
अन्यों में कोई अन्तर दीखता है; ब्रह्मवित्‌ लोग इसे निर्मल, निशचल, नित्य, निष्क्रिय, निर्गण, विश्ञाल व्योम के 
समान विस्तृत, विज्ञान एवं आनन्द समझते हैं; योगवित्‌ परम पद में उस नित्य अद्वयता को प्राप्त होता है, 
जैसा कि दुग्य में दुग्ध, घृत में घृत एवं अरित में अग्नि डालने से एऐक्य होता है ।*३ 

यह द्रष्टव्य हूँ कि घारणा, ध्यान एवं समाधि में जो प्रमुख बल रूग्राया जाता है वह मानसिक है। 
बाह्य दक्षाएँ अभ्यास में अवश्य सहायक होती हैं, किन्तु हैं वे गौण ही । जैसा कि हमने ऊपर देख लिया है, 
शौच, सनन्‍्तोघ, तप, ब्रह्मचयं, कूछ सरल आसन, वेराग्य, भोजन के विषय में उसके शरण एवं मात्रा सम्बन्धी 
रोक---थे सब मुख्य वाहय या शारीरिक दशाएं हैं। धारणा, ध्यान एवं समाधि के अम्यास के साथ योगी कुछ 
अलौकिक शक्तियों (विभूतियों) का विकास कर सकता है, जिनकी उसे उपेक्षा करनी होती है, क्योंकि वे ध्येय 
की प्राप्ति में सरकावट उत्पन्न करती हैं (योगसूत्र ३३६) । ऐसा पतव्जलि का कथन है, किन्तु अधिकांश योगियों 
की दृष्टि में सिद्धियाँ योस के महत्त्वपूर्ण अंग हैं और योगसूत्र के १६५ सूत्रों में ३५ सूत्र (३११६-५० ) सिद्धियों 


७२. तत्सम॑ च दयोरंकक्‍्य जीवात्मपरमात्मनो:। प्रनष्टसवेंसंकल्प: समाधि: सोडमिधौयते ॥ ह० यो० प्र० 
(४७) । और देखिए स्कन्द० (काशीखण्ड, ४७)१२७), जहाँ यही बात दी गयी है। 

ऊरे. न गन्ध न रस रूपं न स्पर्श न च निःस्वनम्‌। आ्मानं न पर वेत्ति योगी युक्त: समाधिना ॥ निम्मेर्स 
निइचर्ल नित्यं सिष्कियं निर्मुणं महत्‌ । स्योसम विज्ञानसाननद ब्रह्म ब्रह्मविदों विद्धु:॥ दुग्धे क्षीरं धते सपिरननो बहिनरि- 
यापितः | अद्यस्वं ब्जेल्नित्यं घोगवित्परमे पदे ॥ गरोरक्षशतक (इलोक <७,दैढ-१००) । प्रथम इलोक हठयोग- 
प्रदोषिका (४१०८) में भी है। मिल्राइए इवेताइवतरोपनिषद (६।१८) 'निष्कर्र निश्किय; कठोपनिषद (३३१४): 
अद्वव्दमर्पर्श मरूपसब्ययं; विज्ञातसानन्द ब्रह्म, बहु? उप० (३।८।२८) एवं स्वेताशइब० उप० (१११५) : 'तिलेणु 
तेल, . . चाग्नि: एयं दुग्ध कौरं. .. आदि; 


रहेरे घसंशास्त्र का इतिहास 


के उल्लेख में छंगे हैं, तो ऐसा प्रतीत होता है कि सिद्धियाँ योग के महत्त्वपूर्ण अंग अवश्य हैं। बैखानसस्मातंसूअ 
में आया है कि योगी लोगों के बीच से अचानक अर्दृश्य हो सकता है, बहुत दूर की बस्तुओं को देख सकता 
है तथा बहुत दूर का स्वर सुत सकता है । 

योगसूत्र के पाद ३ में उल्लिखित सभी संयमों के परिणामों का उल्लेख अनावश्यक है । उदाहरणस्वरूप 
कूछ दिये जा रहे हैं। हाथी की शक्ति पर संयम करने से व्यक्ति हाथी की शक्ति प्राप्त कर सकता है (३२४), 
सूर्य पर संयम करने से सात लोकों का ज्ञान हो सकता है (३२६), चन्द्र के संयम से तारों की व्यवस्था का 
शान हो सकता है (३२७), ताभिचक्त के संयम से शरीर की व्यवस्था (३।२६ यथा तीन दोष--वात, पित्त 
एवं कफ तथा सात घालुएं--चर्म, रक्‍त, मांस, सस्‍्नायूओं, अस्थियों, मज्जा एवं वीर्य ) का ज्ञान हो सकता है। 
स्थूल, स्वरूप, सूक्ष्म (तन्मात्राएँ], अन्वय एवं पज्चभत्तों के संयम से तत्त्वों पर जय होती है और इस जय से 
अधिमा आदि सिद्धियों का उदय होता है और झरीर में सिद्धि को उपलब्धि होती है *( यथा--पृथिवी अपने 
कठोर पाषाण-खण्डों से योगी को भीतर जाने से रोक नहीं सकती, अग्नि जला नहीं सकती आदि-आदि) |*४ 
४११ में पतञझ्जलि का कथन है कि सिद्धियाँ पाँच रूपों भें उदित होती हैं, यथा---(१ )कूछ शरीरों में जन्म छेने 
(यथा पक्षी के रूप में जन्म लेकर, जो आकाश में बहुत ऊँचाई तक जा सकता है), (२) कुछ ओषशियों 
के प्रयोग से, (३) कुछ मन्त्रों के जप से, (४) तप से (जो नियमों में एक है ) तथा (५) समाधि द्वारा, 
जिममें प्रत्येक अपने पूर्ववर्ती से श्रेष्ठ है |*५ 


७४, स्थलस्वरूपसूक्ष्मान्वयार्थवत्वसंयमार्‌ भूतत्वजयः । ततोषणिमादिध्रादुर्भाव: कायसम्प्तदर्मानभिधघातइच ! 
रूपलानप्यबलबज्संहतनत्वानि कायसम्पत्‌। योगसूत्र (३।४४-४६) । स्वरूप! में पाँच तत्त्वों के गुण पाये जाते हैं 
और उसकी व्याब््या पृथिवी की कठोरता, जल की द्रवता (रसता), अग्ति की उष्णता, वायु की गतिशीलता तथा 
आकाश की विभृता से की गयी है। तत्वों का चौथा रूप अन्वर्य ख्याति (प्रकाश), क्रियः एवं स्थिति के गुणों 
का झोतक है। भाष्य में आया है---अन्बयिनो गुणा: प्रकाद्माप्रवु त्तिस्थितिरूपतया सर्वत्रेवान्वयित्वेत समुपलब्यन्ते। 
देखिए योगसूत्र (२१८) : प्रकाशक्रियास्थितिशील भूतेन्द्रिथात्मक भोगापवर्गायं दृष्यम्‌ / प्रकाश, 'फ्रिया' एवं 
“स्थिति' क्रम से सत्त्व, रज एवं तम नामक गुणों के झ्ोतक हैं। और देखिए सांख्यकारिका (१३ )। पांचवां अर्थे- 
वत्त्व' पाँच तत्त्वों में पाया जाता है और अनुभूति एवं आत्मा की उपलब्धि में उफ्योगो होता है। 'वज्संहननत्य! 
वच्ध के समान शरोर की कठोरता की प्राप्ति, 'बज्यस्थ इच संहनन संहति: स्सथ, तत्य भाव: बजसंहनमत्वभ्‌ ।' भाष्य 
ने तद्धर्मानभिघातइज' को इस प्रकार समझाया है--पृथ्वी मूर्त्य न निरणद्धि योगिन: शरोरादिक्रियां, शिलामव्यनु- 
विशतोति | नाप: स्लिधा: क्लेद्यन्ति । नाग्निरुष्णो दहति. . . आदि ४ 

७५. जन्सोषधिमस्त्रतप:समाधिजा: सिद्धयः | योगसूत्र (४१ ) । अर्नेस्ट बुड (योग, १६४४६, पेंगइन प्रन्थ- 
माला ) ने लधिमा के विषय में (पृ० १०४) लिखा है--मझे स्मरण है, एक बढ़ा योगी पाश्वंशायों रूप में या लेटे 
हैए खुली भूसि पर लगभग ६ फुट ऊपर उठ गया और उसी रूप में आधा घण्टा रुका रहा और दर्शक लोग उसके 
और भूमि के बीच में अपनी छड़ियाँ आर-पार करते रहे ।” बुड ने आगे लधिमा का एक और उदाहरण दिया है, 
जिसे सिक्किस को राजकुमारी ने अपनी आँखों से देखा था। ए० कोर्येस्टलर में अपने ग्रन्थ दि लोटस एण्ड दि 
रॉबॉट' (लन्दन, १5६०, पृ० ११४) में लिखा है कि उन्हें भरी वृड का उदाहरण सन्देहपूर्ण लूगता है, क्योंकि बुड ने 
निश्चित तिथि एवं स्थान की सूचना नहों दी है! उन्होंने यह बल देकर कहा है कि लघिमा पर कोई भो प्रयोग 


योग एवं धर्मशास्त्र श्द्ध३ 


इस खण्ड के अध्याय २६ में सिद्धियों का उल्लेख हुआ है। देवलूधर्मसूत्र ने सिद्धियों पर एक लम्बी टिप्पणी 
की है, जिसका उद्धरण कल्पतर (मोक्ष०, पु० २१६-२१७) द्वारा दिया गया है।२६ याज्ञ७ (३३९०२-२०३) ने 
योगसिद्धि के कूछ विशिष्ट छक्षणों का उल्लेख किया है, यथा--अन्तर्धान होना, पूर्व जीवन की बातों -को स्मरण 
क्र लेना, सुन्दर रूप घारण कर लेना, अतीत एवं भविष्य की घटनाओं एवं दूर के विषयों को देख लेने की समर्थता 
प्राप्त कर लेना, दूर पर क्‍या कहा जा रहा है उसे जान लेना, अपने शरीर को छोड़कर अन्य के द्ारोर में प्रवेश 
क्र जाता, अपने मन के अनुरूप विना किसी साधन एवं उपकरण के वस्तु की सप्टि कर लेना। 

तन्त्र वाले अध्याय में हमने भन्त्रों के विषय में विशद रूप से पढ़ लिया है। देखिए इस खण्ड का अध्याय , 
२६। मन्तरों के विषय में दो सिद्धान्त हैं, जिनमें एक है कम्पन सिद्धान्त (वाइब्रेशन व्योरी), अर्थात्‌ मन्त्र के शब्द 
मौलिक प्रणेता एवं प्रयोगकर्ता की कुछ शक्तियों से अभमिभूत रहते हैं और जब मन्त्र का पाठ किया जाता है तो 
कूंछ अज्ञात कम्पन उठ खड़े होते हैं जिनसे उस उद्देश्य की पूृति होती है जिसके लिए वह मन्त्र कहा जाता है। दूसरा 
सिद्धान्त यह है कि मन्त्र प्राचीत काल से किसी महान्‌ मुनि के अन्त:करण से निर्मत होकर आया रहता है, निर्देश 
करने की इसकी शवित महान्‌ होती है। किन्तु प्रस्तुत लेखक के मत से मन्त्र की वास्तविक शवित उसे उच्चारण करने 
वाले व्यबित के ज्ञान, उसकी प्रतिक्रियाशीरकता एवं उसकी आध्यात्मिक शक्ति पर निर्भर रहती हैं। इस विषय में कोई 
वैज्ञानिक प्रयोग नहीं किया गया है और विभिन्न ग्रन्थ विभिन्न ढंगों से उपर्युक्त सिद्धास्‍्तों में किसी एक को अतिश- 
योक्‍्ति के साथ महत्त्व देते हैं। सभी कछ मात्र कल्पना या वितकंता है। वास्तव में, दूसरे सिद्धान्त पर अधिक बल 
दिया जा सकता है, क्योंकि इसमें मानव-मनोविज्ञान की स्पष्ट झलक है। पहले सिद्धान्त के विश्य में उतना अतिचार 
(असीम माहेत्म्य ) बढ़ गया कि प्रसिद्ध मन्त्र ओम्‌ मणिपन्ने हुम्‌' (जों अवलोकितेश्वर देवता का है) बहुत लाभकारी 
माना जाने लूगा, जब कि उसे किसी वस्तु पर लिखकर और किसी चक्र (पहिया) पर सटा कर सैकड़ों वार घुमाया 
जाये ! दूसरे सिद्धान्त से गुर एवं दीक्षा की महत्ता बढ़ गयी, ओर इस विफ्य में भी अतिचार का महत्त्व अधिक 
हो गया ) किन्तु इस सिद्धान्त में एक विशिष्ट बात यह पायी जाने छगी कि शिप्य को तदनूरूप योग्यता के लिए 
प्रथत्मशील होता पड़ा , अर्थात्‌ उसे गुरु के प्रति श्रद्धा प्रवाहित करनी पड़ी, उसे आध्यात्मिक बातों में अभिरुचि 
लेती पड़ी । शास्त्रों के सिद्धान्तों का ज्ञान प्राप्त करना पड़ा तथा यूर की दी हुई शिक्षा में अभ्यासमस्न होना पड़ा । 
गूरु एवं शिष्य के सम्बन्ध में विशिष्ट जानकारी के लिए देखिए शिवसंहिता (३।१०-१६) । 


तिथि एवं स्थान के साथ नहों प्रकाशित हुआ है। डा० अलेक्जेण्डर केंसन ने अपनी पुस्तक 'दि इनविज़िबल 
इंप्लुएंस (१६२५, प० ३४-४१) में रलूघिमा पर एक व्यक्तिगत अनुभव का उल्लेख कियः है। पता नहीं श्री ए० 
कोयेस्टलर महोदय इस कथन से परिचित हैं था नहीं। 

७६. देवलघंसूत्र की रूम्बी टिप्पणी का कछ अंश यों /है---अणिमा महिमा रूघिसा प्राप्ति: प्राक्रास्थसो- 
शित्वं वशित्वं यत्रकासावसायित्व चाष्टादइबय गुणा: । तेषमणिसा महिमा रूघिसा ;त्रयः शारीराः ॥ प्राप्त्यादयः पह्चे- 
औ्क्रिया:। . . - शरीराशुगमित्व॑ लघिसा । तेनातिदृरस्थानपि क्षेणेनासादयति । विश्वविषयावाप्ति ग्राप्ति:। प्राप्त्या 
सर्वप्रत्यक्षरर्शों भवति। . . . अप्रतिहरतेश्वयंमोशित्वम्‌ । ईशित्वेन देवतान्यप्तिशेते ।. - . त्रकामावसायित्यं त्रिदि- 
धम--छायाबेश:, अवध्यानावेश:, अंगप्रवेश इति। यत्‌ परस्य अंगप्रवेशमात्रेण चित्त वशीकरोति स छायावेश:। 
यद्‌ दुरस्थानामपि अनुध्यायेन चित्ताधिष्ठानं सोध्वध्यानावेश:। यत्सजीवस्योभिस्ते (? ) जीवस्य वा शरोरानुप्रबेशनं 
सोडज्जप्रवेश:; अस्तर्धानं स्मृति; कास्तिद्‌ पिटः श्रोत्रज्ञता तथा! निर्ज शरीरमुत्सज्य परकायप्रवेशनम्‌ । अर्थानां छन्दतः 
सृष्टियोंगसिद्धेन्‍्च लक्षणम्‌ ॥ याज्ञण (३॥२०२-२०३) ४ 


श्द्दे४ं भर्मशास्त्र का इतिहास 


योगसूत्र के चौथे पांद में कंचल्य का विवेचन है---वह योगी जो समाधि तक की सारी अनुशासन सम्बन्धी 
क्रियाएँ कर चुका है और पुहुष एवं गणों (सत्त्व, रज एवं तम) के अन्तर को भली माँति समझ गया है, तीनों 
गूणों के प्रभाव से छुटकारा पा जाता है, क्योंकि वे (गण) आत्मा के उद्देश्य की पूर्ति करके प्रधान (प्रकृति) में 
समाहित हो जाते हैं। यही कंबल्य है अधवा यही (कैवल्थ) उस चेतना का द्योतक है जो स्वयं उपस्थित रहती है 
(और यहाँ तक कि सत्त्वगूण से भी सम्बन्धित नहीं रहती) !?४ यही स्थिति थोगसूत्र (२२५) में भ्री वरणित है; 
उसमें आया है कि जब अविद्या अस्तर्भेद (विवेकज्ञाव) करने से दूर हो जाती है तो जीवात्मा (जो प्रत्यक्षीकरण 
करने वाला है) ग्‌णों के सम्पर्क में नहीं आता, यही स्थिति कंबल्य की है ।*< योगसूत्र (४३४) में कीवल्य दो दृष्टि- 
कोणों के आधार पर समझाया गया है। जब कोई पुरुष गुणों (जिनसे प्रकृति बनी रहती है) द्वारा किसी प्रकार प्रभा- 
वित होना बन्द कर देता है, क्योंकि वह पूर्णतया बृत्तिहीन हो गया रहता है, तो प्रकृति, जहाँ तक पुरुष का सम्बन्ध 
है, तटस्थ (केवल) हो जाती है| जब पुरुष को पूर्ण ज्ञान हो जाता है और वह गणों से प्रभावित होता बन्द कर 
देता है तो वह 'चितिशक्ति' (केवल चेतनता ) रह जाता है और केबल बच रहता है अर्थात्‌ तटस्थ हो जाता 
हैं, यही कंवल्य के विषय में दूसरा दृष्टिकोण है। कैवल्य या मोक्ष की स्थिति में हम उसके लिए किसी आतलन्‍न्द या 
परमसूख (सुखातिशय या प्रहर्ष ) का निर्देश नहीं कर सकते, किन्तु हम केवरू इतना कह सकते हैं कि वह चिति- 
शक्ति (केवल या मात्र चेतनता) की अवस्था में है। उपनिषदों ते घोषणा की है कि ऐसी अवस्था में म॒क्तात्मा में 
न तो सुख की और न दुःख की ही अनूमृति पायी जातो, ऐसे आत्मा को सुख या इसका विरोधी भाव स्पश तक 
नहीं करता, क्योंकि वह उस स्थिति में पहुँच गया रहता है जहाँ उसका शरीर से कोई सम्बन्ध (रुचि या लगाव) 
सहीं रहता। योग का आदर्श है जीवन-मुक्‍्त हो जाना (अर्थात्‌ जीवन एवं व्यक्तित्व को त्याग देना; इस विश्व 
के लिए मर जाना, भले ही शरीर कुछ काल तक चलता रहे) ।** 

योग के आठ अंगों का अधिक या कम वर्णन कई पुराणों में हुआ है। देखिए अग्निपु० (अध्याय २१४-२१५ 
एवं ३७२-७६); भागवत०। (३॥२८) ; कूमें० (२११); नरसिह० (६१।३-१३, कल्पतरु, मोक्ष ० प० १८६४- 
१६५ में उद्धृत ); मत्स्य० (अध्याय ५२) ; मार्केण्डेय० (अध्याय ३६-४०, बेंक० संस्करण एवं [३४-४३ कलकत्ता संस्करण ४ 
इसमें लगमग २५० इलोक हैं, जिनमें बहुत-से कृत्यकल्पतर, मोक्ष० में, अपराके आदि द्वार उद्घत हैं); लिकृग०; 


७७. पुरुषार्थशून्यानां गुणानां प्रतिप्रसवः कंवल्यं स्वरूपप्रतिष्ठा वा चितिशक्तिरिति । योगसूत्र (४॥३४); 
भाष्य है--कुतभोगाषवर्गाणां पुरुषा्थंश न्यानां यः प्रतिप्रसव: कार्यकारणात्मकानां गुणानां तत्केवत्यं, स्वरूपप्रतिध्ठा 
पुन द्धिसत््वानभि स्स्बस्धात्पुरुबस्थ चितिशक्तिरंव केवल, तस्या: सदा तथवाचस्थायां कैवल्यमिति। वाचस्पति नें 
अतिप्रसत्र: का अर्थ 'स्वकारण प्रधाने लग: लगाया है २ 

७८. तस्य हेतुरविद्या । तदभावात्संयोगाभावों हा तद्दृशेः कंचल्यम्‌। यो० सू० (२।२४-२५) । तस्थावर्शन- 
स्पाभावाद बुद्धिपुरुषससंयोगाभाव आत्यन्तिको बन्धनोपरम इत्यर्थ:। एतद्धानम्‌ । तद॒दुझे: पुरुषस्यामिश्रीभाव: पुनरसंयोगों 
गुणरित्यथ्थ: | दुःखकारणनिवत्तो दुःखोपरभो हान॑ तंदा स्वरूपप्रतिष्ठ: पुरुष इत्युक्तम्‌ । भाष्य । कंवल्य का अर्थ है 
'एकाकिता', अर्थात्‌ स्वयं अकेला रहना। ग 

७डे- अशरोरं बाव सन्त न प्रियात्रियें स्पृशत:३ छा० उप० (८१२१); अध्यात्मयोगाथिगमेस देव॑ मस्वा 
धोरो हषंशोको जहाति। कढ० (२११२) । वेदान्तसूत्र का (४४२ मुक्तः प्रतिश्ञानात्‌) छा० उप० (5।१२।१) 
पर आधुृत है। 


योग एवं धर्मशास्त्र १८६१५ 


(१८); वायू ० (अध्याय १०-१५); विष्णु० (६।७, जो विचार एवं शब्दों में योगसूत्र के समान है); विष्णु- 
धर्मोत्तर० (२।२८०-२८४ ) ; स्कन्द० (काशीखण्ड, अध्याय ४१) | 

श्री जेराल्डिन कॉस्टर महोदय ने अपने ग्रन्थ योग एण्ड वेस्टन साइकॉलॉजी”' (आक्सफोर्ड यूनिवर्सिटी प्रेस, 
१६३४ ) में योग की प्रशंसा की है जो पंठनीय है। उन्होंने लिखा है---मुझे विद्वास है कि वें विचार, जिन पर योग 
आधघृत है, मानव के लिए सावंभौम रूप में सत्य हैं और योगसूत्र में इतनी सामग्री है जिसका हमें पता चलाना चाहिए 
ओर उपयोग करना चाहिए (पृ० २४४). . . मेरा तो यह कहना है कि पूर्व में योग का जो अनुसरण किया 
जाता है वह मानसिक विकास की व्यावहारिक प्रणाली एवं विस्लेषणात्मक शान्तिकर अर्थात्‌ रोग निवारक है, 
वह सामान्य विश्वविद्याल्योय पाठ्यक्रम की अपेक्षा अधिक व्यावहारिक है एवं वास्तविक जीवन से कहीं अधिक 
सम्बन्धित है। मुझे इसकी प्रतीति एवं विश्वास है कि पतज्जलि के योगसूत्र में सचमुच ऐसी ख्यापना है जिसे 
अर्वाचीन काछ के अति विकसित एवं प्रवीण मनब्चिकित्सक बड़ी निष्ठा के साथ खोजने में संलस्न हैं 
(पुृ० २४४) । 

डा० बेहनन की ध्रुस्तक योग, एक वेज्ञानिक मूल्यांकन” का अन्तिम अध्याय बड़ा महत्वपूर्ण एवं मनोरम 
है। उन्होंने योग के कृत्तिपय स्वरूपों का मूल्यांकन किया है जो स्वयं अपने पर किये गये प्रयोगों पर आधुत है । डा० 
बेहतन ने लछोनावाला (पत्ता) के स्वामी कवलूयानन्द के निर्देशन में एक वर्ष बिताया और स्वयं प्राणायाम में वे 
तीन वर्षों त्तक संलग्न 'रहे। यहाँ स्थानाभाव से हम उनके मूल्यांकन की सभी बातों को नहीं रख सकते, किन्तु 
उनके कुछ निष्कर्षों को बिना दिये रह भी नहीं सकते । उन्हें इसकी अनुभूति हुई है कि थोगाभ्यास से चित्त (मन) 
अन्तर्मुख् हो जाता है और बाह्य संसार से वह तटस्थ हो जाता है (पृ० २३२)। उन्‍हें पता चला है कि सम्भवतः 
प्राणायाम से ऐसी विश्वाम-स्थिति आती है कि मन अल्तर्मुखता की ओर उन्मुख हो जाता है (पु० २३४)। 
सामान्य रूप से साँस लेने की ब्रक्रिया की तुलना करने के पश्चात्‌ उन्हें पता चला है कि उज्जायी में आक्सोजन 
की वृद्धि २४.५%, भस्त्रिका में १८.५०८ एवं कपालभाति में १२% हुई | नासिका के अग्र भाग पर अनि्िष 
रूप से ध्यान लगाने से मत की चंचल वृत्तियों का निरोध होता है (पृ० २४२) | यौगिक अभ्यास्रों से संवेगात्मक 
स्थिरता आती है ! डा० बेहनन ने ऊगमग आधे दर्जन से अधिक योगाभ्यासियों को बहुत सम्निकट से देखा, उनके 
जीवन का अवलोकन किया और अच्त में यही निष्कर्ष निकारा कि उन्होंने अपने जीवन में जितने लोगों को देखा है 
उनमें ये योगाभ्यासी ही अत्यन्त सुखी व्यवित हैं जिनकी प्रसन्न मुद्रा संपकीय हो उठती है अर्थात्‌ अन्य छोगों में फैल 
जाती है (पृ० २४५) । 


डा० पी० ए० सोरोकिन ने, जो हावेड यूनिवर्सिटी में हैं और आज के महान्‌ समाज-दश्षास्त्रियों में परिगणित 
हैं, एक बहुत ही महत्त्वपूर्ण निवन्ध (योग एण्ड मैंस ट्रांस्फियरेशन! ) भारतीय विद्या भवन के जनंरू (नवम्बर, १६५८, 
पृ० १११-१२० ) में प्रकाशित किया है, जिसका प्रथम वाक्य यों है--योग की प्रणालियों एवं विधियों, विशेषतः 
राजयोग की प्रणालियों एवं विधियों में आज के मनोविश्लेषण, माचस चिकित्सा शास्त्र, मानस नाट्य, नैतिक शिक्षा 
एवं चरित्र-शिक्षा की अधिकांश समी सारगर्भित प्रणालियाँ एवं विधियाँ समाहित्त हो जाती हैं ।' 


योगाम्यास में संखूग्त व्यक्ति के गुणों की अभिव्यक्षित से यह प्रकट हो जाता है कि वह क्रमशः आध्यात्मिक 
स्तरों में! विकसित होने में सफलता प्राप्त करता जा रहा है। ब्वेताश्वतरोपनिषद्‌ (२॥११) में थोगाम्यास के प्रथम 
अनुकूल लक्षण इस प्रकार व्यक्त किये गये हैं--लघुत्व अर्थात्‌ शरीर का हलकापन, आरोग्य, अलोल॒पफ्ता (लोभ- 
हीतता ), शरीर के रंग का प्रसार या दीप्ति (चमक ), स्वर-सौष्ठव, शुभ या सुखद दशरोर-गन्ध, मूत्र एवं मरू की 


१६६ धर्मश्ञास्त्र का इतिहास 


अल्पता ।*? सर्वथा ये ही झब्द वायूपुराण एवं माकंण्डेययुराणों में आये हैं। मार्कण्डेयपुराण में कुछ और भी 
कहा है--छोग योसी की चाहना या उसे पसन्द करते हैं और उसके पीछे उसके गणों की प्रशंसा करते हैं, सभी 
पश्‌ उससे भय नहीं रखते; बह अति जीत या उष्ण से प्रभावित नहीं होता और न किसी से मय रखता है; इससे 
प्रकट होता है कि बोग में सिद्धि आ रही है।' वायुपुराण में आया है कि 'यदि योगाम्यासी पृथिवी या अपने को 
मानो अग्नि में जलता देखें और यदि वह अपने को सभी भूतों (या सभी प्राणियों) में प्रवेश करता देबे तो उसे 
समझना चाहिए कि योभ में सिद्धि (सफलता ) उपस्थित है' (११६४, क्ृत्यकल्प, मोक्ष०, पृ० २११) । 

मार्कश्डेयपुराण (३८।२६) एवं विष्णुपुराण (२१३) में विस्तार के साथ योगी-चर्या (योगी के व्यवहार 
या आचरण या चरित्र ) का उल्लेख है । यहाँ पर सभी बातें नहीं दी जा सकतीं, केवल दो महत्त्ववूर्ण ब्लोकों का अर्थ 
दिया जा रहा है। मार्केण्डेयपुराण** में आया है--मनुष्यों में (सामान्यतः) मान एवं अपमान प्रीति एवं उद्देग 
(क्‍लेश ) उत्पन्न करते हैं; किन्तु ये दोनों योगी में विपरीत अर्थवाले होते हैं और उसके लिए सिद्धिकारक सिद्ध होते हैं; 
ये क्रम से विष एवं अमृत कहे जाते हैं; अपमान योगी के लिए अमृत है और मात विष / विष्णुपुराण ने बल दिया 
है कि योगी को ऐसा व्यवहार करना चाहिए कि छोग उसका अपमान करें और उसका संग न करें। मनस्मृतति 
(६।२८-८४५) ने संन्यासियों के कर्तव्यों का विवेचन किया है जिनमें कछ योगियों के लिए भी सटीक बंठते हैं 
मन्‌ (६।६५) ने योग के साधनों द्वारा परमात्मा की सूक्ष्ष्ता की जानकारी के लिए संन्‍्यासियों को प्रयोधित किया 
है और दूसरे स्थान (६।७३ ) पर उनसे ध्यानयोग के अभ्यास की वात कही है । और देखिए याज्ञ० (३।५६-६७ ) । 

शान्तिपर्व (२६ै४। १४-१७ -- ३०६।१४-१७ चित्रशाला ) में आया है कि योग की विधि एवं विधानों (नियमों) 
को जानने वाले उसी को योगी कहते हैं जो मन से इन्द्रियों को स्थिर कर देता है, बुद्धि .से अपने मन को निश्चल 
बना देता है, पायाण की भाँति अडिग हो जाता है, स्थाण्‌ (पेड़ के तने ) की भाँति अकम्पित हो जाता है तथा पर्वत 
की भाँति गतिहीन (नि३ंचल) एवं शक्तिशाली होता है। समझदार (विज्ञ) लोग उसी को युक्त (योगी) कहते 
हैं जो न सुनता है, न गन्ध लेता है, न स्वाद लेता है, न देखता है और न स्पर्श करता है; जिसके मत में (परिवतंन- 
शीत) संकल्प नहीं उठते हैं, जो किसी भी वस्तु को अपनी नहीं कहता, जो बाह्य जगत्‌ की वस्तुओं को नहीं 
पहचानता, अर्थात्‌ जो मात्रों काठ के समान है, ऑर जिसने आत्मा के वास्तविक एवं मौलिक रूप की अभिश्नता 
प्राप्त कर छी है। देवलूत्र्म सूत्र (कल्पतर, मोक्षग्रकरण, पृ० ६०-६१) ने व्यवस्था दी है कि अहंकार एवं ममत्व 
के फलस्वरूप सभी प्राणी वन्धन में आ जाते हैं, किल्‍्तु जो इतसे मृक्‍त है वह मुक्त है।* 


८०, लघुत्वमारोस्यमलोलुपत्वं वर्णप्रसाद: स्व॒ससौष्ठ्व॑ च । गन्धः शभो सूत्रपुरीषमल्पं योगप्रवत्ति प्रथर्मा 
बदसन्ति ॥ इ्वेताश्वतरोपनिषद्‌ (२११); वायु० (११६३); सार्कण्ड्य० :((३६६३-- ३८६३, कलकत्ता संस्फरण ) । 
और देखिए कृतकल्प० (मोक्ष०, पृ० २११)। 

८१. मानापमानों याबेतौ प्रीत्युद्देगकरो नुणाम्‌ । ताबेव विपरीतार्थों बोगिन: सिद्धिकारकौ ॥ सानापमानों 
याबेती ताबेबाहुबिषामृते | अपमानोज्मतं तत्र मानस्तु विषम अविषम्‌ ॥ मार्क (३८।२-३); मिल्‍ाहए विष्णुपुराण 
(२।१३४४२-४३ ) संसानन! पर हानि योगद्धे: करुते. , .॥ 

८२. इटं ममेति यत्स्वास्यसात्मनो5येंबु मन्यते । अजान॑स्तदनित्पत्वं ममत्वभिति तद्विदु:॥ अहमित्यमिमा- 
नेन यः कियासु प्रवर्तते । कार्यकारणयुक्तासु तदहुंकारलक्षणम्‌ ॥ अहंकारममत्वाभ्यां बध्यन्ते सर्वदेहिन,। संसारविनि- 
योगेय्‌ त्ताम्यां मुक्तस्थ (सुक्तस्तु ? ) मुच्यते ॥ देवल (कल्पतरु, मोक्ष ०, पृ० 6०-६१) | 


थोग एवं घमंशास्त्र रेद्देऊ 


हताब्दियों से मररत में संन्यासियों एवं योगियों की अत्यन्त सम्मानपूर्वक पूजा होती रही है। श्राद्ध के अवसर 
पर योगी को विशिष्ट रूप से आमन्त्रित करने की परम्परा रही है और कहा गया है कि एक योगी सैकड़ों एवं सहस्रों 
ब्राह्मणों के समान है । देखिए इस महाग्रन्थ का मूछ खण्ड 9, प० ३८८, ३६८-३६& | कछ परिस्थितियों में जब घर्म 
के विषय में शंका उत्पन्न हो जाती थी तो विवादग्रस्त विषय का निर्णय दस विद्वान्‌ ब्राह्मणों या कम से कम तीन 
ब्राह्मणों की परिषद्‌ पर छोड़ दिया जाता था, किन्तु एक व्यक्ति भी परिषद्‌ का कार्य कर सकता था यदि बह वेदज्ञ 
हो तथा धर्म को जानने वाला हो (मन्‌ १९।१०८-११३ ) । किन्तु याज्ञ० (१६) आदि में कहा है कि चार वेदश एवं 
धर्मणास्त्रज्ञ या उसी प्रकार के तीन या केवल एक, जो आध्यात्मिक विषयों के जानकारों में सर्वश्रेष्ठ हो, परिषद का 
कार्य कर सकता है और वह जो घोषित करेगा वह आचरण करने (धर्म) की सच्ची विधि होगी । इस विषय में 
देखिए इस महाग्रन्थ का मूल खख्ड २, पृ० ६६६ । मगवद्गीता में आया है--'थोगी (जो वास्तव में कर्मयोगी है 
और जिसने कर्मफल भगवान्‌ को समपित कर दिये हैं) तप करने वालों (ब्रत आदि या हठयोग करने बालों) से 
उत्तम होता है, वह्‌ उनसे भी उत्तम होता है जो दार्शनिक ज्ञान (सांख्थ आदि) पर अधिकार रखते हैं, और वह 
उनसे भी उत्तम होता है जो बैदिक कृत्य (स्वर्ग प्राप्त करने के लिए) करते हैं, अतः हे अर्जुन, वैसे योगी बनो, जो 
कर्म करता है (क्योंकि ऐसा करना उसका घर्म है, कतंव्य है और जो किये गये कर्मों के फलों के पीछे नहीं रहता) । 

मनु (१२१८३) का कथन है--वेदाध्ययन्र, तप, सत्य ज्ञान (ब्रह्म के विषय में) इन्द्रिय-निग्रह, अहिसा, 
गुरुसेवा ये निःश्रेयस (अर्थात्‌ मोक्ष ) के सर्वोच्च साधन हैं।' इलोक ८४ में पुनः आया है--इन छह साथनों में आत्मा 
का सत्य ज्ञान सर्वोत्तम है, यह सभी विद्याओं का सिरमोर है, क्योंकि इसके द्वाय अमरता (मोक्ष) की प्राप्ति 
होती है।' 

याज्ञवल्क्य स्मृति (१८) ने योग को वेदान्त के अभिन्न भाग के रूप में सर्वोच्च स्थान दिया है और कहा 
है कि योम द्वारा आत्मदर्शन सर्वोच्च मं है (अय॑ं तु परमो धर्मो यद्‌ योगेनात्मदर्शनम्‌ ) ! इसी स्मृति में पुन आया 
है--वेदाध्ययन, यज्ञ, ब्रह्मचयय, तप, दम (इन्द्रिय-निग्नह ), श्रद्धा, उपवास एवं स्वातन्त्य (सांसारिक विषयों से दूर 
रहना ) आत्मज्ञान के हेतु हैं ।* ३ यह द्रष्टव्य है कि इन हेतुओं में कछ यम, नियम एवं प्रत्याहार के अन्तर्गत आ जाते 
हैं। दक्षस्मृति ने दृढतापूर्वक कहा है--'बह देश, जहाँ ऐसा योगी रहता है जो योग में पारंगत है और ध्यान करते 
बाला है, पवित्र हो जाता है; तो उसके बन्धुओं के विषय में क्या कहना है!” (अर्थात्‌ वे अवश्य ही पवित्र हो 
जायेंगे ) ४४ 

योगसूत्र कठिन हैं और योगाभ्यास की कतिपय अवस्थाओं की पूर्ण व्याख्या नहीं उपस्थित करते । वे संक्षिप्त 
टिप्पणी के रूप में हैं, मानो यह निर्देश करते हैं कि लोग उत्सुक होकर योगाभ्यासों की जावकारी के लिए किसी 
समर्थ गुरु के चरणों में जाये । कुछ उदाहरण दिये जा सकते हैं, यथा--योगसूत्र (२।४० ) ने तीन प्राणायामों की 
ओर संकेत किया है जब कि २५१ ने एक चौथा प्रकार भी उल्लिखित किया है (वाह्याम्यन्तर विषयाक्षेपी 
चतुर्थ; ) । इस चौथे प्रकार की कोई व्याख्या नहीं है। ४।६ में पतड्जलि ने एक साथ ही जन्म, ओषधि, मन्त्र, तप 


५३ वेदानुबचन यज्ञो अहयचय तपो दस:। श्रद्धोपणासः स्वसतन्त्रयमात्मनों ज्ञानहितवः ॥ याज्ष० (३१६३) ; 
मिलाइए यह० उप० (डाीढटएए२) | 
८४, यस्सिन्देशे बसेशोगी ध्यायी मोगविच्क्षण:। सो5पि देशो भवेत्यूत: कि पुनस्तस्थ बान्धवा: ॥ दक्षस्मति 
(७ाड५)। 283 
द्द 


शद्कैच बर्मेशास्त्र का इतिहास 


एवं समाधि से उत्पन्न सिद्धियों को लाकर रख दिया है। ओषधि से उत्पन्न सिद्धि तथा समाधि से उत्पन्न सिद्धि 
में महान्‌ अन्तर है। पतल्जलि का कथन है कि ओम्‌' ईश्वर का प्रतीक है और इसके जप से और इसके अर्थ पर 
ध्यान देने से एकाग्रता की उद्भूति होती है, किन्तु इसकी कोई व्याख्या नहीं है कि ओम्‌ ईश्वर की अभिव्यक्ति 
किस प्रकार है और न ओम की महत्ता के विषय में उपनिषदों की ओर कोई संकेत ही है और न यही बताया 
गया है कि जप किस प्रक।र₹ किया जाय। सम्भवत्त: यह उस अति प्राचीन परम्परा का द्योतक है कि आध्यात्मिक 
ज्ञान गुप्त रखना चाहिए, सभी प्रकार के लोगों को इसकी शिक्षा नहीं दी जानी चाहिए, केवछ उसी शिष्य को 
इसका ज्ञान देना चाहिए जिसमें कुछ विशिष्ट गुण हों । हमने इस खण्ड के अध्याय २६ में उपनिषदों के उद्धरणों 
से व्यक्त कर दिया है कि किस प्रकार गूढ़ ज्ञान केवल किसी गुरु द्वाराही शिष्य को दिया जाना चाहिए । याज्ञवल्क्थ 
एवं आतंभाग के संवाद (बृूह० उप० ३॥२।१३) में ऐसा आया है कि जब आतंमाग ने याज्ञवल्क्य' से यह कहने के 
उपरान्त कि मृत्यु के उपरान्त व्यक्ति की वाणी अग्नि में चली जाती है, उसकी साँस वायु में प्रव्रिष्ट हो जाती है, 
आँखें सूर्य में विलीन हो जाती हैं, शरीर पुथिदी में समाविष्ट हो जाता है', यह पूछा कि 'तब व्यक्ति कहाँ बच 
रहता है, तो माज्ञवल्क्य ने उत्तर दिया---मेरा हाथ पकड़ो, इस विधय में केवछ हम दोनों ही किसी समाघान पर 
पहुँचें, किन्तु यहाँ इस भीड़ में नहीं! तब दोनों एक ओर गये और एक-दूसर से बातें करते रहे । इससे यह प्रकट 
होता है कि मृत्यु के उपरान्त क्या होता है उसका विवेचन सर्वसाधारण के मध्य में करना उचित नहीं समझा जाता 
था। छान्दोग्योपनिषद्‌ (२।२।५) में आया है--'अतः पिता उस ब्रह्म-सिद्धान्त को अपने ज्यष्ठ पुत्र से या किसी 
योग्य शिष्य से कह सकता है, किसी अन्य से नहीं, चाहे कोई उसे समुद्रों से घिरी एवं घन से पूर्ण पृथिवी ही क्यों 
न दे दे, क्योंकि यह सिद्धाल्त उससे मी अधिक मूल्यवान्‌ है।” बृह० उप० (६३।१२) में आया है--'इस (ब्रह्म) के 
विषय में किसी अन्य से जो अपना पुत्र या शिष्य नहीं है, नहीं बोलना चाहिए !” और देखिए इ्वेताएवतरोपनिषद्‌ 
(६२२) एवं मैत्रा० उप० (६१२६) | शान्तिपर्व (२४६।१६-१८, चित्रशाला संस्करण) में कहा गया है कि 
आध्यात्मिक ज्ञास अपने प्यारे पुत्र एवं आज्ञाकारी शिष्य को देता चाहिए, उस ब्यक्ति को नहीं जिसका चित्त शान्त 
था संयमित न हो, उसको भी नहीं जो ईर्ष्यालु है, दुष्ट प्रकृति का है, चगलखोर है या तकंशास्त्र-दग्ध (तर्बना 
करने वाला, बाल की खाल निकालने वाला) है। हृव्योगप्रदीपिका में आया है--सिद्धि प्राप्त करने छी इच्छा वाले 
योगी को हठविद्या गोपतीय रखनी चाहिए; जब यह योप्य' (गोपनीय) रहती है तो वीयंक्ती (शक्तिशाली) रहती 
है, किन्तु जब प्रकाशित हो जाती है तो निर्व.्य॑ अर्थात्‌ दु्बंल (प्रमावहीन) हो जाती है; गृरु द्वारा उपदेशित मार्ग 
से ही इसका अभ्यास किया जाना चाहिए । ५४ यह बात प्राचीन काल में न केवछ गूढ़ या अलौकिक ज्ञान के विषय 
में लागू थी, प्रत्युत अन्य विद्यालयीन विद्याध्ययन के विषय में भी प्रचलित थी। निरुकत (२॥३) में आया है कि 
इसका अध्यापन उसको नहीं होना चाहिए जो व्याकरण न जानता हो, उसको भी नहीं जो ज्ञान के लिए गुरु के 
पास नहीं जाता, या जो शास्त्र की महत्ता नहीं जानता, क्योंकि अबोध (अज्ञानी) व्यक्ति ज्ञान के विषय में दुष्ट 
इच्छा रखता है; और निरुक्‍त (२४) ने इस विषय में विद्यासूक्त नामक चार मन्त्र उद्धृत किये हैं। भगवद्गीता 


८५. तद्दिढ नाप्रश्ान्ताथ नादात्तायातपस्विने। नासयकायानजबे न चानिदिष्टकारिणे । न तकंशास्त्र दग्धाय 
त्थव पिशुनाय च।। शास्ति० (२४६१६-१८ चित्रह्माला संस्करण) | असूयक्ाायानूजबे' शब्दों में निरुकत (२।४) 
में आये विद्या हू वे... .असूकायानुजवे. . - आर्दि! की प्रतिध्वनि मिलती है । हठदिया पर मोव्या योगिना सिद्धि- 


मिच्छता। भवेद्वीयंबतो गुप्ता निर्बोर्या तु प्रकाशिता ॥ गुरूपदिष्टमार्गेण योगमेव समभ्यसेतु। हु० यो० प्र० (१११/- 
१६) 3 द 


योग एवं थमंशास्त्र रद्ई 


में श्री कृष्ण ने सक्तियोग के ज्ञान को अत्यन्त गोपनीय माना है (द।२), १७६३ में जो ज्ञान अर्जून को दिया गया 
है वह सभी गुप्त ज्ञातों से अधिक गुप्त (गोपनीय ) माता गया है तथा १८६४-६५ में कृष्ण ने अर्जुन से अपने अत्यन्त 
गोप्य शब्दों को सुनने के लिए कहा है--'चित्त को मुझमें लगाओ, मेरे मवत बनो, मेरे लिए यज्ञ करों, भेरे समक्ष 
साष्ठांग प्रणत हो; तुम भेरे पास आओगे, में तुमसे सत्य प्रतिज्ञा करता हूँ, क्योंकि तुम मेरे प्रिय हो। यह बचन 
द३२४ से लेकर पुन: दुहराया गया हैं। १५ बें अध्याय के अन्त में यह कहा गया है--है निरपराघधी, यह अत्यन्त गोप्य 
(गुप्त) सिद्धान्त मेर द्वारा तुम्हार लिए घोषित किया गया है।' 

इस विषय में यहाँ विवाद नहीं उठाया जा सकता कि योग का मार्ग उचित या सम्माज्य (साध्य, सुकर 
या करणीय ) है या नहीं । किन्तु सहस्नों वर्षो तक मारतवर्ष में महान्‌ व्यक्तियों ने योग के मार्गे का अनुसरण 
किया है, जिससे दे योग द्वान्य अविद्या से आत्मा की स्वतन्त्रता के एवं जन्म-मरण के बन्धन से मुक्त होने 
के वाड्छित लक्ष्य को त्र/प्त कर सके थे। शान्तिपव (२८६५० एवं ५४) के युग में भी योगमार्ग कठिन 
था और यह छुरे की धर पर चलना था; जिनका आत्मा शुद्ध नहों हो सका वे घारणाओं के अभ्यास 
को कठिन एवं कष्टअ्रद समझते थे। कालिदास ने रघुवंश (८।१६-२४) में राजा रघु द्वारा किये गये योगराम्यास 
का सुन्दर वर्णन उपस्थित किया है । कालिदास ने (८१६ में) संन्‍्यास्ती रघु के अपवर्गं प्राप्ति के लक्ष्य की ओर 
संकेत किया है और उसकी तुलना भहोदय (अभ्यूदय या भोग) से की है। ये दोनों शब्द योगसूत्र (२१८, 
प्रकाशशोगाएवर्गार्थ दृष्यम्‌' ) में आये हैं । कालिदास ने धारणा का उल्लेख किया है (८१८) उन्होंने प्रणि- 
धान-अम्यास एवं पंर्चप्राणों पर स्वामित्व-स्थापन का उल्लेख किया है (रघुबंश ७१२१, योगसूत्र ३४८ 'प्रधान- 
जय' ) तथा योगविधि को परमात्मदर्शन का साघन माना है (रघु० ८॥२२, याज्ञ० १८) । 

राजयोग ने प्रकृति (या अद्वतवाद कौ माया) से भुक्ति को परम लक्ष्य माना है और इसने इस पर 
बल दिया है कि हम इन्द्रिय-सुख एवं अविद्यामूलक जीवन का त्याग कर दें । मुक्ति का अर्थ है वेदान्तियों के 
लिए शह्म में लीत हो जाना या कंवल्य (शुद्ध योग के अनुसार यहूं जीवात्मा का जन्म-मरण एवं प्रकृति से 
पृथक्‌ हो जाता या छुटकारा पा छेता है) । असंख्य नर-तारियों के लिए पातञ्जल योग या अद्वंत वेदान्त का मार्ग 
एवं अन्तिम लक्ष्य दुलंघ्य एवं अप्राप्य है, जैसा कि स्वयं गीता ने कहा है--जिनका चित्त अव्यक्त पर लगा है दे 
अपेक्षाकुत (उन लोगों की अपेक्षा जो किसी व्यक्तिगत देव की पूजा करते हैं) अधिक भारी कठिनाइयों का 
सामना करते हैं, क्योंकि शरीरघारी प्राणियों द्वारा अव्यक्त के रूध्ष्य तक पहुँचना बड़ा कठिन है ।' कर्मंयोग 
(शास्त्रविहित अच्छे कर्मों का बिता फल की इच्छा के सम्पादन) का एवं भक्तियोग (जहाँ ईश्वर के प्रति 
गम्भीर भक्ति एवं आत्म-समंपंण होता है) का मार्ग सामान्य मानव प्राणियों के लिए, अपेक्षाकृत अधिक योग्य 
रूगता है । गीता के अध्याय १३ में (इलोक १३-१७) ईश्वर सम्बन्धी सर्वोत्तम वर्णन हैं (उसे सर्वातिरिक्त एवं 
अन्तःस्थ रूप में व्यक्त किया गया है) और इलोक १८ में इतना जोड़ दिया गया है कि जो ईश्वर का भक्‍त 
इसे समझता है वह ईश्वर की' उपलब्धि करता है । 

जो लोय श्री अरविन्द घोष, उनके पांडिचेरी स्थित आश्रम एवं उनके विशाल साहित्य से परिचित होंगे, 
बे इस बात से आइचयें प्रकट कर सकते हैं कि भस्तुत छेखक ने योग एवं धर्मशास्त्र पर इसके प्रमाव 
से सम्बन्धित इस भाग में श्री अरविन्द (जों अपने शिष्यों एवं प्रशंसकों द्वारा महायोगी कहे जाते हैं) के विषय 
में कुछ भी उल्लेख नहीं किया | कारण स्पष्ट है। पहली बात यह है कि श्री अरविल्द मे योग से सम्बन्धित धर्म- 
शास्त्र के विषय में कदाचित्‌ ही कुछ कहा है। दूसरी बात्त यह है कि श्री अरविन्द ने स्वयं स्वीकार किया है कि 
उन्हें किसी. गुरु से स्प्ठे' नहीं प्राप्त हुआ है, उन्हें भीतर से द्वी स्पर्श प्राप्त हुआ और उन्होंने योगाम्यास किया। 


३०० घर्मशास्त्र का इतिहास 


उन्हें ग्वालियर के श्री लेले से कूछ सहायता प्राप्त हुई, वे जब पॉंडिचेरी में आये; उन्हें भीतर से साधना 
क्रने का एक कायंत्रम प्राप्त हुआ, उन्हें अन्य लोगों को सहायता देने में कोई अधिक सफलता नहीं प्राप्त हो 
सकी और जब माता (मीरा रिचर्ड) सन्‌ १६२० में आश्रम में आयीं, उन्हें इनकी सहायता से अन्य लोगों 
को सहायता देने की विधि का पता चछा । एक अन्य बात यह है कि वे योग पर लिखने वाले बहुत से चम- 
तकारी संस्कृत लेखकों की शिक्षाओं को अस्वीकार करते हैं, यथा योगी को तारियों से दूर रहना चाहिए (कूमंपुराण 
२।११।१८, योगिय/शवल्क्य १५५, लियपुराण १८२३), जब कि उनके चरित-लेखक श्री दिवाकर का कथन 
है कि अरवि-द आश्रम की स्थापना २४ नवम्बर, सन्‌ १६२६ में हुई और माताजी (मदर) पर ही उसका 
सम्पूर्ण भार तब से अब तक रहा है और श्री अरविन्द ने तब से सभी प्रकार के सम्पर्क तोड़ दिये और उनसे 

केवल मदर के द्वास सम्पक स्थापित हो सकता था (पृ० २५७) । इस बात में श्री अरविन्द ने एक 
पृथक्‌ ही नयी रीति निकाली और भ्रस्तुत लेखक तथा अन्य सामान्य छोयों की दृष्टि में उन्होंने इस प्रकार 
प्राचीन योग द्वारा चलाये गये मार्ये का उल्लंघन किया और 'मुशरेस्तृतीय: पन्या:' नामक विख्यात छक्सि के 
समान बन गये । 

श्री अरविन्द रहस्यवादी हैं, रहस्यवादियों की अनूभूतियाँ विलक्षण होती हैं और उनकी अपनी 
सामान्य झब्दों एवं वाणी की पद्धति से वे उन छोंग्रों पर व्यक्त नहीं की जा सकतीं, जो इस प्रकार की अन- 
मूर्तियों से परिचित नहीं हैं | श्री अरविन्द नवम्बर सन्‌ १६२६ से अपनी महासमाधि की तिथि ५ दिसम्बर 
सन्‌ १६५० तक एकान्तसेवी बने रहे, वर्ष में वे केवल चार दिन दर्शन देते थे, यथा--अगस्त १५ (जन्म-दिन ) , 
नवम्बर २४ (उनके शब्दों में उदकी विजय का दिन); फरवरी २१ (मदर का जन्‍म दिन) एवं अप्रैल २४ 
: (बहू दिन जब मदर आश्रम में पधारी थीं) (देखिए श्री दिवाकर -कुत लाइफ आवब महायोगी, पृ० २६५ ) 
अरविन्दजी पांडिचेरी में ४० वर्षों तक रहे । उनका आश्रम समन्वित थ्रोग की शिक्षा का एक केन्द्र बने 
गया और उनके लिए घर वन गया जो वास्तविक जीवन एवं प्रकाश की खोज में थे और उनकी शिक्षाओं से 
अभिप्रेरित नर-नारियों के लिए एक तीर्थस्थान बन गया ॥ 

अगस्त १५, सन्‌ १६४७ को जब भारत स्वतन्त्र हो गया (वह तिथि उनकी जन्मतिथि भी थी) तो उन्होंने 
एक लम्बा वक्तव्य प्रकाशित किया, जिसमें उनकी युवावस्था के सपने व्यक्त किये गये थे और कहा गया था 
कि अब वे सफल हो रहे हैं अथवा सफलता के मार्म पर अग्रसर हो रहे हैं। उन्होंने कहा--मेरे सपनों में प्रथम 
था क्रान्तिकारी आन्दोलन जो एक स्वतन्त्र एवं संयुक्त भारत का निर्माण करेगा | दूसरा सपना यह था कि 
एशिया के लोग मुक्त होंगे और एशिया मानव-संस्कृति के विकास में महत्त्वपूर्ण योग देगा । तीसरा सपना यह 
था कि एक विश्व-संघ का निर्माण होगा जो सम्पूर्ण मानव-समाज के लिए अपेक्षाकृत सुन्दर, प्रकाशमय एवं भद्र 
जीवन का बाहय आधार सिद्ध होगा । कोई विष्लब खड़ा हो सकता है, वह विरोध खड़ा कर सकता है और 
जो कुछ हो रहा है उसे विनष्ट भी कर सकता है किन्तु तब भी अन्तिम परिणाम निरिचित है। एकता प्रकृति 
की आवश्यकता है और है एक अवश्यम्भावी यति । एक अन्य सपना था, विश्व के लिए मारत द्वारा आध्यात्मिक 
उपहार, जिसका आरम्भ हो चुका है। भारतीय आध्यात्मिकता का यूरोप एवं अमेरिका में प्रवेश सतत उस्मेष- 
शाही गति से हो रहा है। अन्तिम सपना था विकास में एक चरण-चाप जो भानव को उच्च से उच्चतर 
चेतना की ओर ले जायेगा और उन समस्याओं का समाधान उपस्थित कर देगा जिन्होंने उन्हें तब से व्यामोहित 
एवं परेशान कर रखा था जब से उन्होंने व्यक्तिग्रत पूर्णता एवं पूर्ण समाज के विषय में चिन्तन करना एवं 
सपना देखना आरम्भ किया था । यहाँ भी, यदि विकास होता ही है, क्योंकि इसे आत्मा एवं आन्तरिक 


योग एंव चर्मशास्त बेब 
चेतनंता के विकास के द्वारा आगे बढ़ना ही है, आरम्भ मारतं से हो हो सकता है और, यद्यपि क्षेत्र को सावै- 
भौम होता ही है, केन्द्रीय क्रान्ति यहीं पायी जा सकती है । 
निःसन्देह ऊपर की संवेगात्मक एवं ललित शब्दों में कही गयी बातें भारतीयों के छिए गये करने 
योग्य हैं, किन्तु यह सम्भव है कि श्री अरविन्द की ये गर्वोक्तियाँ अधिकांश अमारतीय जनता को हास्यास्पद 
लग सकती हैं। इसमें संदेह नहीं कि भारत १३वीं शती से रूगभग सात शतियों तक बाह्य विजेता लोगों से 
पदाक्रान्‍्त होता रहा और उसका मानमर्देत होता रहा (किन्तु कुछ भागों में अल्यकाल के लिए भारतीय राज्य 
अवध्य संस्थापित थे, यथा! विजयनगर साम्राज्य या मराठों के अन्तर्गत लगभग १५० वर्षों तक तथा पंजाब 
में लगभग ५० वर्षों तक महाराज रणजीत सिंह का राज्य) | अब मारतीय पाठक स्वर्थ इसका पत्षा लगायें कि 
प्रथम सपने को छोड़कर (भारतीय स्वतन्त्रता*६) श्री अरविन्द के अन्य कौन-से सपते पूरे हुए। क्या स्व- 
तन्‍्त्रता को प्राप्ति के इतन वर्षो के उपरान्त भारत आध्यात्मिकता के क्षेत्र में कोई विकास कर सका है ? 
क्या सामान्य जनता के मन में इस प्रकार की भावना घर कर सकी है ? क्‍या विभिन्न जातियों एवं राष्ट्रों 
के बीच भावनात्मक एकता का कोई चिहन दृष्टिगोचर हो रहा है? क्या निकट भविष्य में इसकी कोई आशा है ? 
या संपूर्ण संसार विनाश के कगार पर खड़ा है ? 
श्री अरविन्द में मानव जाति की एकता की स्थापना के लिए आन्तरिक एकता एवं उद्देदय पर बल 
दिया है; उनके मतानुसार यह अभिरूुचियों के बाह्य सम्मिलन से सम्भव नहीं है ) २४ वर्षों तक श्री अरविन्द 
ने बाह्य जग्रत से अपने को खींच लिया था और वर्ष में केवल चार बार लछोयों को दर्शन देते थे । उन्होंने 
ग्रन्थों के प्रणयत के अतिरिक्त मानव जाति की एकता के लिए क्‍या किया, यह स्पष्ट नहीं हो पाता और से 
उन नर-नारियों में, जो उनके नेत्त्व में पांडिचेरी में एकत्र हुए, किसी ते महत्त्व का कोई पद सुशोभित 
किया और न अपने गुरु द्वारा प्रदर्शित मार्ग पर शक्तिशाली ढंग से सफलतापूर्वक चलने का प्रयत्न ही किया 
और द आज कोई अपने गुरु के उस कार्य को कर रहा है, जिसका उन्होंने स्वप्त देखा था और जो आज भी 
अनाराम्भित एवं अपूर्ण पड़ा हुआ हैं | अपनी साधना के विषय में श्री अरविन्द ने लिख है---मैंने अपना 
योग सन्‌ १६०४ में आरम्भ किया । मेरी साधना ग्रन्थों पर आधृत नहीं थीं, वह उन व्यक्तिगत अनुभूतियों पर 
आधृत थी जो अन्तर से उमड़ कर मेर चतुदिक्‌ छा गयीं. . . यह तथ्य है कि मैं जेल में विवेकानन्द की वाणी 
एक पक्ष तक निरन्तर सुनता रहा (पृ० १३१, श्री दिवाकर द्वारा लिखित महायोगी का जीवन-चरित' )। 
श्री अरविन्द ने अपने भाई वारीन्द्र को ७ अप्रेठ, १६२० में एक पत्र लिखा था, जिसमें उन्होंने प्राचीन 
योगों के मुख्य दोषों को बताया था | उनके अनूसार प्राचीन योग में केवल मन, बुद्धि एवं आत्मा की बात 
थी, लोग मानसिक धरातल पर ही आध्यात्मिक अनुभूति प्राप्त करके सन्तुष्ट हो जाते थे। उनके मत से मन 
केवल आंशिक ज्ञान ही प्राप्त कर सकता है, यह केक्ल अंझों का ही परिज्ञान कर सकता है न कि सम्पूर्ण 
का । मन केवल समाधि, मोक्ष या नतिर्वाण द्वारा ही असीम एवं सम्पूर्ण वास्तविकता का ज्ञान प्राप्त कर 
सकता है, किसी अन्य साधन से नहीं । हाँ, कुछ छोग इस प्रकार का मोक्ष अवश्य प्राप्त करते हैं जिसे केवल 
अन्ध मार्य या द्वार कहा जा सकता है। तो इसकी क्‍या उपयोगिता है ? किन्तु मसवान्‌ मानव की इस योग्य 


४६- स्वतन्त्रता-प्राप्ति के उपरान्त संयुक्त भारत की कल्पना टूट-फूट कर छिन्न-भिन्न हो गयी। देश का 
विभाजन हो गया। पाकिस्तान एक नया राष्ट्र बन गया जो भिरन्तर भारत के लिए शिर-पोड़ा बना हुआ है । _ 


३०रै अर्मझास्त्र का जी 


बनाना चाहता हैं कि मानव उसे इसी जीवन में, व्यवित एवं सम्पूर्ण समाज के भीतर जान ले ।योग के 
प्राचीन सिद्धान्त आध्यात्मिकता एवं जीवन में संइलेषण एवं एकता हा न सके । उन्होंने जगत्‌ को माया या 
मगवान्‌ की क्षणभंगूर लोला कहकर छोड़ दिया और इसका परिणाम यह हुआ कि जीवन से शक्ति एवं 
आश्रय की परिसमाप्ति हो गयी और भारत का अधः:पतन हो गया ।' उपयुक्त शब्दों में श्री अरविन्द अपने 
संश्लिष्ट योग एवं प्राचीन तथा मध्यकालीन भारतीयों के योग के अन्तर को बताते हैं। योग के इस सिद्धान्त 
में कोई नदीन बात नहीं है । गीता में यही बात युग़ों पूर्द कह दी गयी है, यथा--गीता ५१४ “अज्ञानेनावुतम्‌', 
'उत्सीदेयुरिम कोका: (गोता २२४-२५, २४७, ३८, १६, &२७, १८४५-४६, ये सब इसी पर बल 
देते हैं कि निष्काम कर्म ही भगवान की पूजा है) । श्री अरविन्द को अपनी इच्छा के अनुसार कुछ दिष्यों 
को इस का में लगा देना चाहिए था । पातञजलू योग ने माया” शब्द का प्रयोग नहीं किया है और न 
उसमें यही कहा गया है कि यह जगत्‌ ईश्वर की लीला है। वेदान्तसूत्र ने ही एक विरोध को दूर करने 
के रूप में ऐसा कहा थ! (२।१।३३, 'लोकबत्तु लीलाकेवल्यम्‌') । पातञज्जल योग में ईश्वर का संसार-सृष्टि 
से कोई सम्बन्ध नहीं है, भ्रत्युत इसने अविद्या की चर्चा की है जिससे जीवात्मा जकड़ा रहता है (योगसूत्र 
२३-५ एवं २४) न कि ईश्वर या परमात्मा । इतना ही नहीं, स्वयं श्री अरबिन्द के प्रश्न पर प्रतिप्रशन 
किया जा सकता है--संश्लिष्ट योग, मन, प्रमन एवं अतिमन की आवश्यकता या उपयोगिता क्‍या है ?” क्या 
कोई कम से कम केवल आधे दर्जन श्री अरवित्द के अनुयायियों की ओर संकेत कर सकता है, जिहोंने 
उनके सिद्धान्त या संकल्पों के अनुसार देश एवं मानव-समाज के पुनरुद्धार के लिए अपनी शक्तियाँ लगायी 
हों? इस विषय में कुछ और कहना यहाँ समीचीन नहीं है । 
श्री अरविन्द के कई ग्रन्थ हैं जो आकार एवं प्रकार में विशद एवं विस्तृत हैं। उनके ग्रन्थों की तालिका 
के लिए देखिए श्री दिवाकर का ग्रन्थ “महायोगी' (पृु० २६७-२६६) । प्रस्तुत लेखक ने उनके निम्नलिखित 
ग्रन्थ पढ़े हैं, मधा--योग एण्ड इट्स आब्जेक्टस' (१६३८ , जिसमें यह दर्शाया गया है कि अध्यात्म योग 
हृठयोग एवं राजयोग से अपेक्षाकृत उच्च है), दि मदर' (१६३७), 'एसेत् ऑँव दि गीता” (पाँचवाँ संस्करण, 
१६४६) , दि सिथेसिस आवब बोग' (१६४८), जिसमें यह दिखाने का प्रयत्न किया गया है कि ज्ञानयोग, 
मक्तियो ग एवं कर्मयोग नामक दीनों मार्गों का समत्दय हो सकता है, दि प्राब्लेसम आव रीबर्थ' (आश्रम द्वारा 
प्रकाशित, १4६५२); फाउण्डेशन्स आवद इण्डियन कल्चर! (कई निबन्ध हैं, जिनका सुधार स्वयं अरविन्द ने 
किया है, न्यूयार्, १६५३), लाइफ डिवाइन' (मौलिक तीन खण्डों में, किन्तु अब १२७२ पृष्ठों में प्रकाशित, 
अरविन्द हण्टरनेशनल यूनिवर्सिटी सेण्टर, पांडिचेरी, १६५५) । प्रस्तुत झेखक ने अन्तिम पुस्तक का प्रथम 
खण्ड ही पढ़ा है । किन्तु सामान्य लोगों की बुद्धि इन ग्रन्थों को पढ़ने एवं समझने में असमर्थ है । 'छाइफ 
डिवाइन' के छाब्द, शब्द-विन्यास एवं भाव बड़े गूढ़ एवं अलोकिक अर्थ वाले हैं, जिन्हें प्रस्तुत लेखक जैसे 
सामान्य जत समझ सकते में असमर्थ हैं। प्रस्तुत लेखक के मत से 'फाउण्डशंस आऑँव इण्डियन कल्चर” उनकी 
सर्वश्रेष्ठ पुस्तक है. जिसे उसमे पढ़ लिया है। प्रोण आर० डी० रानाडे ने 'भगवद्गीता ऐज ए फिल्मॉसॉफी 
आँव गॉड रीयलाइजेशन (नागपुर, (१८५४, पु० १६३-१७६) में श्री अरविन्द के ग्रन्थ 'एसेज़ आन दि 
गीता” की जाँच की है ओर कई स्थलों पर अपना मतमेद प्रकट किया है| श्री अरविन्द के दर्शन की बृहत्‌ 
जानकारी के लिए देखिए डा० हरिदास चोधरी एवं डॉ० फ्रंडरिक स्पीगेलबर्ग द्वारा सम्पादित ग्रन्थ इण्टीग्रल 
फिलॉसॉफी आब अरविन्द (एलेन एवं अन्वित, १६६० ), जिसमें भारतीय एवं पाश्चात्य लेखकों के ३० निबन्ध 
संगृहीत हैं । पृ० ३२२ पर 'माइण्ड' (मत) एवं सुपरसाइण्ड (अतिमन) की व्याख्या उपस्थित की ययी है। 


अध्याय ३३ 
तक एवं धर्मशास्त्र 

याज्वल्क्यस्मृति (१३) ने न्याय (तकंशास्त्र )* को चौदह विद्याओं में परिगणित किया है और उसे 
धर्म के ज्ञान का एक साधन माना है। मिताक्षरा (याज्ञ० पर माष्य) ने न्याय को 'तकंविद्या' की संज्ञा दी है और 
कहा है कि चौदह विद्याएं धर्म के हेतु (साधन) हैं। 

न्याय्यसूत्र एवं वैशेषिक सूत्र दोनों ने यह स्वीकार किया है कि दोनों दर्शनों के पदार्थों के सम्यक ज्ञान से 
निःश्रेयस की उदमूति होती है ।* 

तक शब्द के आरम्मिक प्रयोगों में एक प्रयोग कठोपनिषद्‌ (२।६) का मी है--' (आत्मा का ) यह ज्ञान 
(केवल ) तक से ही नहीं प्राप्त किया जा सकता, इसके पूर्व के मन्त्र में आया है कि आत्मा सूक्ष्म से मी सृक्ष्मतर 
है और केवल अनुमान या तर्क से नहीं समझा जा सकता (अणीयान्‌ ह्यतकंचममुप्रमाणात्‌') । और देखिए शब्द 
सन्‍्अव्य:' (भत्मा वा भरे द्रष्टव्य: श्रोजज्यों मन्तव्य:, बृ० उप० २/श४५ एवं ४५६) जिसे जाष्य (वे० सू० 
११३२) में विरोधी ने एवं शंकराचार्य (वे० सू० २११४) ने तक के अर्थ में लिया है। मैंत्रा० उप० (२।१८) 
ने तक को योग के अंगों में सम्मिलित किया है (प्राणायाम: प्रत्याहारों घ्यानं घारणा तकं: समाधि: घड़ंग इत्युच्यते 
योग:।) और उसमें यह भी आया है कि वाणी, मन एवं प्राण के निरोध से व्यक्ति तर्क की सहायता से ब्रह्म 
को देखता है (६१२०) । गौतमघमंसूत्र (२२२३-२४) में आया है --्याय की प्राप्ति के लिए तक एक उपाय 
(साथन ) है (न्यायाधिगमे तककोउम्थुपाय:। तेनाम्यूहय यथास्थान गमयेत्‌)। यक्ष ने युधिष्यिर से जितने प्रइन 
पूछ हैं, उनमें एक यह है---तर्क अस्थिर होता है, वह अश्रतिष्ठ है, उससे निष्कर्ष नहीं प्राप्त होते, वैदिक बचन 
(आपस में) एक-दूसरे से भिन्न हैं (उनमें अन्तर है), कोई ऐसा मुनि नहीं है जिसकी सम्मति (अन्य लोगों या मुनियों 
द्वारा) प्रामाणिक मानी जाय; धर्म का तत्त्व गृहा में पड़ा हुआ है (वह अंधकार से आवृत है और स्पष्टता एवं 
सुगमता से नहीं जाना जा सकता) , वही मार्ग है (जिसके द्वारा अग्नतर होना चाहिए) जिसके द्वारा अधिकांश 
लोग चलें! (वनपदं ३१३॥११७, चित्रशाला प्रेस संस्करण--तकोउप्रतिष्ठ: श्रुतयों विभिन्ना: नेको भुनि्य॑स्थ मत 
प्रमाणम्‌। धर्मस्य तत्त्वं निहित॑ गृहायां महाजनों येत यतः स पन्था: ॥ ) । उपसंहार के अन्त में मनुस्मृति में आया 


१. पुराणन्यायमोभांसाधमंशास्त्रांगमिश्चिता: । वेदा: स्थानानि विद्यानां धर्मस्य च॒ चतुद्दंद । याज्ञ० (१३) 
फुछ लोग 'पुराणतकंमोर्मासा . ..” ऐसा पढ़ते हैं । 

२. अथातो धर्म व्यास्यास्याम: | यतोष्भ्युदयनि:श्रेयससिद्धि: स धर्म: । द्रव्यगणकर्मसामान्यविशेषसमवायाता 
पदार्थानां साधम्यंबंधर््याभ्यां तत्त्वज्ञानं निःअयसहेतु: । बंशेषिकसूत्र (१३१४२ एवं ४) ; प्रमाणप्रमेयसंशयप्रयोजन- 
दृष्टान्त-सिद्धान्तावयवतकं-निर्णयवादज्ञानवितण्डाहेस्वाभासच्छलजातिनिप्रहस्थानानां._ तत्वशामाहि:श्रेयसाधिगम: । 


न्यायसूत्र (११११) । निःश्षेयस (भचतुर०', एक रूम्बा सूत्र) दाब्द पाणिनि एवं कौधोतक्युपनिषद्‌ (२।१४ ह॒व॑ 
३१२) में आया है। 


१०४ थर्मशास्त्र का इतिहास 


है---जो व्यक्ति शुद्ध घर्म जानना चाहता है उसे इन तीनों का अवदय ज्ञान होना चाहिए--प्रत्यक्ष, अनमान एं 
विभिन्न परम्पराओं पर आधृत झास्त्र; केवल वही व्यक्ति धर्म जानता है जो आषे वचन (अर्थात्‌ मनियों के वचन 
या बेद ), (स्मृतियों में वणित ) धर्मोपदेश को उस तर्क के साथ विचारता है जो वेद एवं शास्त्रों के विरोध में नहीं 
पड़ता है (१२१०५) ।' संस्कृत के अधिकांश कट्टर लेखकों का तक॑ के विषय में यही कथन है । यदि कोई केवल 
तक पर ही निर्मर रहे तो परिणाम अनिश्चित एवं विप्छवकारी होगा। प्रत्येक सिद्धान्तवादी यही कहता है कि 
उसका सिद्धान्त तक पर आधृत है, किस्तु सामान्य लोगों के लिए महत्त्वपूर्ण प्रश्नों के विषय में तक॑ पर आधत 
उत्तर विभिन्न प्रकार से ब्यामोह में डालने वाले होते हैं। विभिन्न ब्रातावरणों में पले हुए विभिन्न अनभवों वाले 
विचारक विभिन्न तर्क रखते हैं और यहाँ तक कि विभिन्न नैतिक विघानों का उदघोष कार डालते हैं। सामान्य 
व्यक्ति किसका अनुसरण करे ? वेद एवं स्मृतियाँ सहस्न वर्षों से चले आये हुए, महान्‌ एवं स्वार्थरहित मनियों 
द्वाय अनुमूत एवं निर्णति सथा जीवन के सभी क्षेत्रों से सम्बन्धित आचरण सम्बन्धी सिद्धान्तों से परिपूर्ण हैं 

अर्थात्‌ उनमें बहुत-से विज्ञ छोगों के अनुभव एवं तक॑ पाये जाते हैं। अत: यदि आज कोई व्यक्ति यह कहता है कि 
तर्क के आधार पर वह वेद-विरोधी मत रखता है तो अधिकांश छोग उस अकेले एक व्यक्ति की बातें, जो कतिपय 
प्राचीन ऋषियों द्वारा प्रकाद्ित मतों के विरोध में पड़ती हैं, मानने को किसी प्रकार सन्नद्ध नहीं हो सकते | इस 
बात को और बढ़ाकर कहने की आवश्यकता नहीं है। बहुत-से ऐसे प्रश्नों के विषय में, यथा--क्या परमात्मा का 
अस्तित्व है, क्या कोई परम ब्द्धि है जो इस विश्व का निर्देशत कर रही है, क्या आत्मा का अस्तित्व है, मर जाने 
के उपराज्त मनुष्य का भविध्य क्या है; अति विज्ञ छोगों ने अति विभिन्न उत्तर दिये हैं ।* इन ब्रश्तों के ऐसे 
उत्तर जो सबको था अधिकांश लोगों को स्वीकार्य हों, केवल तक॑ से ही तहीं दिये जा सकते | यद्यपि यही शास्त्र- 
सम्मत स्थिति है, किन्तु समय-समय पर बैदिक आचार जनमत के कारण त्याग्र दिये गये हैं। स्वयं स्मतिकारों ने 
ऐसी व्यवस्था दी है कि शास्त्रीय बचनों के अन्धानुकरण से धर्म की हानि होती है और जब स्मृतियों की ब्यवस्थाओं 
में त्रिरोध उपस्थित हो जाय तो तर्क का आश्रय लेना चाहिए तथा लोकमत एवं लोकाचारों पर विचार करना 
चाहिए। इस विषय में देखिए इस खण्ड का अध्याय २६ एवं इस महाग्रन्थ के मूल खण्ड ३ के पु० ८६६-८६८ । 
महाभारत में आया है-- 'अचिन्त्य विषयों के समाधान में तक॑ का सहारा नहीं लेना चाहिए ।'४ भूख से पीडित 
मुनि विश्वामित्र (जो एक कुत्ते की पूछ खाना चाहते थे ) एवं चाण्डाल के बीच हुई वार्ता के सिलसिले में महा- 





आश्रय रूकर कार्य करता चाहिए |” किन्तु ऐसा नहीं समझना चाहिए कि शंकराचार्य एवं अन्य मद्गान्‌ भारतीय लेखक 

नें तक का आश्रय लेना सर्वथा छोड़ दिया था। उनके कहने का तात्पर्य इतना ही है कि यदि तिष्कर्ष सीर्थ वेद 
एवं स्मृति-बचनों के विरोध में पड़ते हों तो केवल एक या दो व्यक्तियों के तर्क का अनुसरण तहीं करन। चाहिए। 
शंकराचाय ने अपनी स्थिति स्पष्ट रूप से व्यक्त कर दी है (वे० स० २॥११ एवं ११) । जनों एवं बौद्धों के विश्वास 
धर्म विरुद्ध थे, क्योंकि वे वेद तथा अन्य पवित्र परम्पराओं की प्रामाणिकता स्वीकार नहीं करते थे, यद्यपि वे हिन्दू 


६ 


३, ई० पी० मार्यत्त ने दिस आई बिलौव (लन्दत १६५३) के पृ० ६० में पिशेल्ल का एक वचन उद्ध त 
किया है--हृदय के अपने तक हैं जिन्हें तक॑ नहों धमझ पाता । 
४, अचिन्त्था: खलू ये भावा न तांस्तकेंण योजयेत्‌ । प्रकृतिभ्यः पर॑ यक्चच तदचिन्त्यस्थ लक्षणम ॥ भीष्मपर्व 
. शैंकराचार्य, बे० सू० २।१॥६, स्मृति के रूप में उद्धत)। यह मत्स्थपुराण (११३।६), पद्मपुराण (आदि ३॥१२), 
ब्रह्माए्डड (२१३।७-८) में भी आया है। 'प्रेकृति' का अर्थ हे भोतिक कारण | 


तक एवं धर्मशास्त्र हेण५्‌ 


आधारों का व्यवहार करते थे और हिन्दुओं के यहाँ विवाह संबन्ध करते थे । किन्तु इतना होने पर भी विश्वासों, 
सीतियों और परम्पराओं में बहुत अधिक विरोध की सम्मावना थी। कुछ उपनिषदों की प्रवृत्तियों के अवगाहन 
से इसे समझाया जा सकता है। उदाहरणार्थ, मुण्डकोपनिघद्‌ (१)१॥४-५) ने विद्या को परा एवं अपरा नामक दो 
'शोटियों में बाँटा है, अपरा के अन्तर्गत चार वेदों, छह अंगों को सम्मिलित किया है और परा (सर्वोत्तम) के 
अन्तगंत उस विद्या को, जिसके माध्यम से अनइबर ब्रह्म की प्राप्ति हो सकती है। छा० उप» (७११।१-५) में आया 
है कि जब नारद सनत्कुमार के पास सीखने के लिए गये तो सनत्कुमार ने जो कुछ पढ़ा था उनसे कह दिया, यथा--- 
चारों वेद, इतिहास-पुराण एवं अन्य विद्याएँ; सनत्कुमार ने यह भी बतलाया कि उन्होंने जो कुछ पढ़ा है वह केवल 
आम मात्र है और आगे उन्होंने वह बताया जो सब कुछ से उत्तम है। मण्डक० (११२७) ने यज्ञों को फूट हुए 
(छिद्रयुक्त ) पात्रों के समान माना है ! यह अत्यन्त आइचयंजनक है कि छा० उप» (११२।२-५) ने पाँच पुरोहितों 
हुवे यजमान के एक-दूसर के स्पर्श करने की विधि की तथा सदस्‌” से 'चात्वाल' तक, जहाँ बहिष्पवमान मन्त्र का 
गायन होता रहता है, उनके रेंगकर जाने की तुलना क॒त्तों की उस पंक्ति (कतार) से की है जिसमें कत्तों ने एक 
हूसर की पूंछ अपने मूह से पकड्ट रखी हो । देखिए पुरोहितों के मौन रूप से रेंगने वाली बात के लिए ताण्ड्य ब्राह्मण 
(६।७#-१२) एवं आप० श्रौ० सू० (१२-१७१-४) आदि । ऐसी बात है, तब भी उपभिषदें वेदान्त कही जाती 
हैं और वैदिक धर्म एवं साहित्य के सर्वोत्तिम 'अन्त' के रूप में घा्िक भ्रन्थ मानी जाती हैं। अधिकांश उपनिषदे भी 
बदिक संहिताओं को प्रामाणिक मानती हैं। उदाहरणाथे, बु० उप० (११४।१०) एवं ऐतरय उप० (२॥५) ने ऋ० 
(१२६१ एवं ४।२७।१) को क्रम से उद्धृत किया है; बृहु० उप० (२॥१।१६-१७) ने ऋ० (१॥११६।२ एवं 
(११७२२) को तथा उसी (२।१५॥१४) ने पुनः ऋ० (६।४७१८) को उद्घृत किया है; कठोपनिषद्‌ (४।&) 
सवंधा अथवंवेद (१०८।१६) है, प्रन ० ((/११) ऋ० (११६०१२) है। मुण्डकोपनिषद्‌ (३३२१० ) में आया 
है कि ओर्नियों (वेदज्ञों) को ब्रह्म विद्या का ज्ञान दिया जाना चाहिए । इस घिषय में उपसिषर्दे अधिकारभेद नामक 
सिद्धान्त पर निर्भर हैं । 

प्राचीनतम दार्शनिक समस्याओं में एक है विश्वास (आप्तवचन या प्रमाण) एवं तर्क की समस्या, और 
प्राचीन काल से ही दोनों में निरन्तर संघर्ष चछता आ रहा है। अधिकांझ लोग किसी प्रमाण का आश्रय लेते हैं 
पो उस पर विर्म र रहते हैं अथवा किसी ऐसे व्यक्ति पर विश्वास करते हैं जो उनसे अपेक्षाकृत उच्च होता है । 
अधिकांश लोगों के लिए यह प्रममाणिकता (विश्वास की भावना) अथवा वह 'कुछ' जो उनसे अधिक महस्व- 
पूर्ण है भ्रुतिप्रकाश (ऐश-उन्मेष ) एवं ईबवर है! ईश्वर के अस्तित्व, आत्मा के अस्तित्व, स्वतन्त्र इच्छा एवं 
निश्चिततावाद, आचार-सम्बन्धी सामान्य सिद्धान्त, मौतिक शरीर की मत्य के उपरात्त अन्तिम नियति आदि निगढ़ 
प्रश्नों के विषय में स्वयं तकनापूर्ण ढंग से सोचने के लिए उनके पास न तो इतना अबकाश ही है, न प्रवृत्ति 
ही है और न है उस प्रकार की बौद्धिक योग्यता | सामाजिक विषयों में मानव-निर्णय बहुधा प्रचलित रूढ़ियों 
एवं दुराभ्रहों से आवृत्त होते हैं | ऐसे प्रश्नों पर जो धामिक कहे जाते हैं (और भारत में घामिक 
विषयों का क्षेत्र सदा विशेद रहा है) निर्व्याज विवेचन बिना क्रोध एवं अमर्थ अथवा विद्वेष उत्पन्न 
कैये अधिकांश में असम्भव होता है । तकाक, सन्तति-निरोध ऐसे नैतिक प्रइनः परम्परानमत धामिक 
उक्तियों (रूढ़ियों) की स्थिति में आ जाते हैं और जब उन पर कोई खला विवेचन आरम्भ हो 
जाता है तो क्रोधारिन उत्पन्न हो जाती है। आज के बहुत-से लछोकतान्त्रिक देशों में ताकिक विवेचन सबसे अन्त में 
आता है और बड़े-बड़े महत्त्वपूर्ण प्रइनों का निर्णय दल-विशेष की आसक्ति या व्यक्ति-विशेष के प्रति पक्षपात या 
शक्तति-प्राप्ति के प्रति लोलुपता तथा व्यक्तिगत बृद्धि के प्रति मोह के आधार पर किया जाता है। ऐसा नहीं 
प्मप्तना चाहिए कि प्राचीन एवं मध्यकालीन भारत में बुद्धिवादी (ताकिक) एवं अनस्तित्ववाददी नहीं थे । 


है. 


३०६ चर्भशास्त्र का इतिहास 


वास्तव में कतिपय बुद्धिवादी सदा पाये जाते रहे हैं। इस विधय में देखिए इस महाग्रन्ध का मूल खण्ड २, 
पु० २४८-३४५८, टिप्पणी ८७५ एवं खण्ड ३, पु० ४६-४७ ४ टिप्पणी ५७ (लोकायत एबं उनके मत आदि।"* 
- बहुत-से बुद्धिवादियों की धारणा है कि ईश्वर के अस्तित्व के विषय में कोई प्रमाण नहीं है, वे आत्मा के विषय 
में भी ऐसी ही धारणा रखते हैं, वे अमरता में विश्वास नहीं करते और न यही स्वीकार करते कि इस विश्व 
में मनृष्य की बुद्धि से बढ़कर कोई अन्य उच्च बुद्धि है, वे इसे नहीं मानते कि इस विश्व के पीछे कोई विशिष्ट 
उद्देश्य या प्रयोजन है, उनका विश्वास है कि सभी धर्मों में कूछ-न-कुछ सत्य है जो अत्यधिक भ्रम से युक्त है। 
बुढ्धिवादियों (तकवादियों ) का कथन है कि उन्हें इस बात को सिद्ध करने के लिए विवश्ञ नहीं करना चाहिए 
कि ईश्वर नहीं है (जो कि एक अस्वीकारार्थंक या अभावात्मक त्रस्ताव है), प्रत्युत अस्तित्ववादियों को ही यह 
सिद्ध करता है कि ईइवर है अर्थात्‌ उसका अस्तित्व है और वह सर्वशक्तिमान्‌ एवं सर्वज्ञ है (जो एक भाषात्मक 
प्रस्ताव अथवा प्रमेय या. प्रतिज्ञा है) । उनका कथन है कि ईइवर को क्रोध, प्रेम या करुणा नामक गुणों से 
युक्‍त करना ईश्वर के सर्वंशक्तित्व को निविवाद रूप से समाप्त कर देना है। इस विश्व में दुराचार की जो 
समस्या विराजमान है, वह बुद्धिवादियों की दृष्टि में, ईई्वर को अच्छा, दयालु, स्वज्ञ एवं सर्वशक्तिमान्‌ मानते 
के मार्ग में एक बाधा है। नास्तित्ववादी (अथवा बूद्धिवादों) अस्तित्ववादी के साथ संम्भबंत: यह मान ले कि 
मनृष्य एक सत्ता के रूप में अपने से उच्च उस सत्ता पर निर्भर रहता है जो उसे मार्ग-नर्देशन देने में तथा 
आज्ञा अथवा निर्देशन के उल्लंघन पर दण्ड देने में समर्थ है। बुद्धिवादी अथवा तकंवादी का दृष्टिकोण है कि 
मानव किसी प्रकार के ऐसे समुदाय या ऐसे समाज में रहता है या सत्ता रखता है जो उससे अपेक्षाकृत अधिक 
महान्‌ है। यह दृष्टिकोण इस बात की ओर संकेत करता है कि ईश्वर-पूजा के स्थान पर मानव-समुदाय 
था संयुक्त मानव-शक्ति की पूजा होनी चाहिए | ईहवर के स्थान पर किस मानव-समुदाय को रखा जाय ? क्‍या 
यह सम्पूर्ण मानव-समाज (जिसमें मनृष्यों की संख्या आज छगमग तोन अरब तक है) होगा या इसके 
कुछ बड़े या छोटे दल ? आज स्पष्ट रूप से दो दर हैं जिनमें विचारधारा-सम्बन्धी संघर्ष है, यथा--साम्यवादी 
दल (गुट) जिसके नेता रूस एवं चीन हैं, तथा पूजीवादी दल जिसका नेता अमेरिका है। इंस्टरैण्ड तथा यूरोप 
के कुछ अन्य देश तथा एक तीसरा दल, जो तथाकथित तटस्थ देशों का दल क्रहा जाता है, जिसमें भारत भी 
एक है, और जो अभी उतना सुव्यवस्थित नहीं है, इत दोनों दलों. में किसी में सम्मिलित नहीं हैं। 

वर्तमान काल में साम्यवाद सचमुच एक प्रकार की पूजा है, अर्थात्‌ ईश्वर-पूजा के स्थान पर मनुष्य या 
मनुष्यों की पूजा है। यह बात स्वीकार्य होयो कि सम्भवतः वर्तमान रूस की जनता भौतिक आवश्यकताओं के 
विषय में ज़ारों के काल के प्रजाजनीं से कहीं अधिक समृद्ध एवं उत्तम जीवन बिता रहो है। जनता में साम्य- 
बाद के प्रति भक्ति है | किन्तु यह भक्ति वास्तव से अधिक दिखावटी है, शीघ्र (स्िप्र ) लाभों की आज्ञा 
पर या अविलम्ब दण्ड के भय पर आधृत है तथा शिक्षा एवं बातावरण पर राज्य के कठोर नियन्त्रण का प्रतिफल 
या परिणाम है । निम्नोक्‍्त शब्दों में साम्यव।दियों का नारा बड़ा आकर्षक है---/बिद्व के श्रमिको ! संयुक्त होओ, 


५. लोकायत या लौक्यायतिक के लिए देखिए जयंराशिभट्ठ कृत तस्वोषप्लबसिह! नासक ग्रन्थ (गायक- 
बाड़ ओरिएण्टल सोरीज्, बड़ोदा) । लोकायत' दाब्द “उक्थादि गर्णा में आया है (पाणिनि ४॥२।६०, ऋतुक्था- 
दिसूत्रान्ताट्‌ 5) । देखिए डा० दक्षिणारब्जन ज्ञास्त्री कृत श्ार्ट हिस्द्री आवब इण्डियन सुटिरियलिज्म” (कलकत्ता, 
प्वितीय संस्कयण, १69५७) । 


तक एवं घर्मशास्त्र इग्डे 


तुम्हें प्लंखलाओं के अतिश्क्ति कछ नहीं खोना है ।” कुछ अन्य ध्यानाकर्षक छाब्द ये हैं--“ कृषक-श्रमिकों की 
अधिनायकता था अनन्य शासन ।” किन्तु वास्तव में, यह तानाशाही कृषक-श्रमिकों पर साम्यवादी दर की तामा- 
शाही के रूप में परिणत होती है। भौतिक कल्याण प्राप्ति के बदले में सामान्य जनता अपनी कई स्व॒ृतन्त्रताओं 
का विनिमय करती है (अर्थात्‌ भौतिक कल्याण की बेदी पर कई स्वतन्ब॒ताओं की आहतियाँ देती है), यधा-- 
अपने वियय में सोचने को स्वतन्त्रता, बोलने की स्वतन्त्रता, बाह्य देझों के लोगों से मिलूने-जुलने की स्वतन्त्रता, 
अपनी जीवन-वृत्तियों (पंशों) के चुनाव की स्वतन्त्रता आदि। इस विषय में साम्यवादी छोग कुछ भी गृप्त नहीं 
रखते कि दे सम्पूर्ण विश्व को साम्यवहद के अन्तर्गत लाना चाहते हैं। अतएव बे उद्घोषणा करते हैं कि वे सम्पूर्ण 
संसार के सामान्य नरों एवं नाश्यों के त्राता या उद्घारक हैं, और उन्हें कोई आक्रान्त नहीं कर सकता, क्योंकि 
वे पूंजीवाद या उपनिवेशवाव आदि के बन्धन से छोगों को मुक्त करना चाहते हैं। उनके मत में उन्मत्तता, अस- 
हिष्णुता या अन्य के प्रति विद्वेंष को भावना पायी जाती है। ईदइवर विहोत समाज के विषय में एक घात्र प्रयोग 
विशाल पैमाने पर रूस में हुआ है, किन्तु यह बाह्य लोगों की दुष्टि में सुखद एवं सफल नहीं सिद्ध हुआ है। 
सोवियत रूस के बड़े-बड़े नेताओं (जिनमें कछ को उनके उत्तराधिकारियों ने हत्यारे की उपाधि दी है) के चित्रों 
का सावंभौम प्रदर्शन स्पष्ट रूप से ईश्वरविहीव समाज में भी पूजा की आवश्यकता की उद्घोषणा करता है। ताना- 
शाहों ने न केवल सम्पत्ति को उत्पत्ति के साधनों का राष्ट्रीयकरण किया है, प्रत्युत देश के सम्पूर्ण 'श्रम' (लेबर) 
के साथ ऐसा किया है। तानाशाहों ने अपने को ईश्वर के स्थान पर प्रतिष्ठापित किया है और अपने प्रजाजनों के 
शरीरों एवं मनों पर भी पूर्ण नियन्त्रण स्थापित करना चाहा है। रूसी साम्यवादियों का ऐसा विश्वास है कि उनका 
देश इस पुृथिवी पर स्वर्म है और उतका कहना है कि लोगों को उनके शब्दों को, बिना जाँच-पड़तारू किये तथा 
वस्तुस्थिति का स्वयं १रिचय प्राप्त किये, ज्यों-का-त्यों अवश्य मान लेना चाहिए। साम्थवादियों की इतिहास, अर्थ- 
शास्त्र एवं विज्ञान-सम्बन्धी विचारधाराएँ उनकी अपनी हैं। किसी को इस विषय में किसी प्रकार का प्रइन उठाने 
का अधिकार नहीं है । 

जूडाबाद (यहूदियों का धर्म ), ईसाई धर्म एवं इस्लाम (सभी एक ईश्वर में एवं एक ग्रन्थ में विश्वास 
करते हैं) के अनुयाधियों ने अपने सिद्धान्तों एवं आचारों को फँलाने के छिए शतियों तक रक्तरणब्जजित युद्धों एवं 
हत्याओं का आश्रय लेने में किसी प्रकार को हिचक नहीं प्रदर्शित को । जो लोग हिन्दू घर्म एवं बौद्ध धर्म की परे- 
म्पराओं में पले हुए हैं उनकी दुष्टि में यह व्यवहार अथवा इस प्रकार का धामिक आवेश आकस्मिक क्षोभ उत्पन्न 
करने वाला है। यदि बुद्धिवादी अथवा अनीदवरवादी लोग ईहवर-पूजा के स्थान पर मानव-समाज के दरू स्थापित 
करते हैं या पूजा एवं शासन के लिए ऐसे दलों के नेताओं को प्रतिष्ठापित करते हैं तो इसमें सन्देह नहीं कि स्वयं 
मानवता ही विल॒प्त हो जायगी | यह मानते हुए भी कि तथाकथित बुद्धिवादियों को हम सर्वशक्तिमान्‌ एवं सर्वज्ञ 
ईद्वर के अस्तिव को सिद्ध करने के विषय में सस्तुष्ट नहीं कर सकते, प्रस्तुत छेखक ऐसा अनुभव करता है कि 
अधिकांश समाजों के लिए, जिनमें करोड़ों-करोड़ मानव रहते हैं, ईश्वर एवं आत्मा में विश्वास करना, अपेक्षाकृत 
अच्छा है। अधिकांश छोग ईश्वर के भय से सदाचार एवं अच्छाइयों की ओर झुकते हैं, क्योंकि उनका अन्तःकरण 
उन्हें कोसता रहता है, उन्हें लोक-लज्जा रहती है और उन्हें राज्य के राजा से दण्ड मिलने का भय छगा रहता 
है। जो लोग ईरवर-मय, सदाचार करा पथ एवं दूसरी बात अर्थात्‌ अन्त:करण (ईइ्वर द्वारा मनुष्य में डाली हुई 
आत्तरिक शक्ति) की बात छोड़ देते हैं, उन्हें तीसरा (अर्थात्‌ लोक-लछज्जा का भाव) भी छोड़ देना होता हैं और 
इस ग्रकार वे सुखबादी (अपने ही लिए सबसे अधिक सुख की मावना--हेडोनिज्म) हो उठते हैं। ऐसे लोग “अधिक 
से अधिक लोगों:क़ा. अधिक से अधिक लाभ हो वाले सिद्धास्त या कल्पना द्वारा किसी आदर्श समाज के विषय सें 
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सोचने लरूगते हैं। हिन्दू धर्म एवं सभी उच्च घ॒र्मो के आदशों एवं सिद्धान्तों के समक्ष केवर धर्मनिरपेक्ष या मौतिक 
सुख के ही पीछ पड़ा रहना असंगत-सा है। बुद्धिवाद उन स्वीकृत पक्षों को, जिन्हें विज्ञान सुविधाजनक एवं उपयोगी 
मानता है, स्वीकार कर लेता है। यद्यपि ये स्वीकृत पक्ष (स्वथंसिद्ध प्रमाण) कुछ सीमाओं तक भी भाँति चलते 
हैं, किन्तु यह अवश्य कहा जाता चाहिए कि ये सीमाएँ बहुत सँकरी होती हैं। विज्ञान का उद्देश्य है सामान्य नियमों 
एवं विधानों को स्थापित करना | इन नियमों से हम केवल प्रकृति के आचरण या व्यवहार से परिचित हो पाते हैं 
और यह जान पाते हैं कि किस प्रकार मानव प्राकृतिक शक्तियों का उपयोग मानवीय उद्देश्यों की पूर्ति में कर सकता 
है। किन्तु विज्ञान यह नहीं बता पाता कि उन उद्देश्यों (ध्येयों) को क्‍या होता चाहिए। विज्ञान नैतिक वृत्तिविहीन 
विद्या है, इसका नंतिकता एवं आध्यात्मिकता से कोई सम्बन्ध नहीं है। बुद्धिवाद, ऐसा लगता है, मानव मन के 
बहुत-से ऐसे अनुभवों को नियन्त्रित करता है, जो आज के विज्ञान के यन्‍्त्रों के ऊपर की गतियाँ हैं। जब वैज्ञानिक 
प्रणालियों का प्रयोग सामाजिक अध्ययनों में भी प्रयुक्त होता है तो ऐसा प्रतीत होता है, वे जीवन के मूल्यों के 
विषय में किसी प्रकार के ज्ञान की वृद्धि करने में पूर्णतया असमर्थ हैं। बुद्धिवाद इस पर बल देता है कि हमारे सभी 
विश्वास स्पष्ट एवं निश्चित्त मूमियों पर आधृत हों और वह इस बात पर विश्वास करता है कि आधुनिक वैज्ञानिक 
प्रणाली ही एक मात्र प्रणाली है जिसके द्वारा सभी प्रकार के ज्ञान की उपलब्धि हो सकती है। किन्तु मनुष्यों में 
बहुत-सी उपचेतन एवं अताकिक (अबृद्धिवादी ) वृत्तियाँ, विश्वास एवं प्रज्ञाएँ होती हैं जिन्हें बे अपेक्षाकृत अधिक 
सत्य मानते हैं और उन्हें बुद्धिवादी स्तरों की भपेक्षा अधिक उच्च समझते हैं (देखिए डब्ल्‌० जेम्स कृत वैराइटीज़ 
आव रिलिजिएस एक्सपीरिएंस', पृू० ७४, सन्‌ १८२० का संस्करण ) । प्रत्येक पीढ़ी के चिन्तक नेताओं का यह 
प्रयास होता चाहिए कि वे परम्परा एवं रूढ़ि में जो अत्यावश्यक एवं गुरु है (परम्पराओं की अमोघता में बिना 
विश्वास किये ) उसका पता चलायें और ऐसे तकयुक्त मत या व्यवस्थाएँ दें जो परम्परा के सार तत्त्वों के साथ, 
आधुनिक चिन्तन, परिस्थितियों एवं वातावरण की आवश्यकताओं एवं पृच्छाओं की पूर्ति कर सकें । आधुनिक बुद्धिवाद 
के विपय में कुछ और कहना यहाँ आवश्यक नहीं है। 


हमने इस ग्रन्थ में बहुधा इस तथ्य की ओर संकेत कर दिया है कि लगभग दो सहजत्र वर्षों तक हमारे प्राचीन 
लेखकों एवं मनुस्मृति (१२।१०५-१०६) जेसी अन्य स्मृतियों ने धर्म के अन्वेषण में तर्क को स्थान दिया है (स्वर 
कूमारिलक ने उस पर विश्वास किया है), विरोधी मतों के प्रति सहिष्णुता प्रदर्शित की है और धार्मिक कृत्यों, दार्श- 
निक मत्तों, सामाजिक रीतियों एवं आचारों में परिवर्तत किये हैं और ऐसा करने में कहीं भी किसी प्रकार की 
हत्याएँ या अनाचार नहीं किये मये हैं। कोई व्यक्ति एक-ईश्वरवादी हो सकता है या बहुदेवतावादी हो सकता है 
या मूर्ति-यूजक हो सकता है, अस्तित्ववादी, नास्तित्ववादी या दोनों के बीच में हो सकता है, या निर्गुण ब्रह्म को 
मानने वाला आदर्शवादी दाशनिक हो सकता है तब भी वह, यदि बेद तथा सामाजिक प्रयोगों के प्रति एक 
सामान्य झुकाव रखता हो तो बह पूर्ण हिन्दू कहा जायगा । इस प्रकार की सहिष्णुता जो सैकड़ों-सहस्रों वर्षों से हमारी 
मर्तीय जनता ने प्रदर्शित की है वह अन्यत्र दुर्लम एवं अचिन्त्य रही है। पाश्चात्य लेखक जहाँ एक ओर घामिक 
दृष्टिकोणों एवं व्यवहारों में हमारी सहिष्णता की प्रशंसा करते हैं, वहीं मोजन, विवाह आदि में जाति-सम्बन्धी 
नियमों के पालन की खिलली भी उड़ाते हैं। किन्तु जाति धा्िक होने की अपेक्षा सामाजिक अधिक है, अत: जिस 
प्रकार पाइ्चात्य देशों में आचार-सम्बन्धी नियमों (यथा १३ की' संख्या और सैच्बथ पर कार्य करने, थिम्रेंटर जाने, 
ताश खेलने तथा चलने के अतिरिक्त अन्य शारीरिक व्यायामों के विरुद्ध नियम) का पालन साशंक होता रहा है, 
उसी प्रकार भारत में जाति-सम्बन्धी नियमों के प्रति व्यवहार होता रहा है। इतना ही नहीं, जाति-नियमों के अंग 
करने पर दोषी को अपनी जाति के बन्धु-बान्धवों की सभा (पंचायत) में अपनी त्रुटि माननी पड़ती थी, जाति को 
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या ग्राम-मन्दिर को दण्ड रूप में कुछ देना होता था, तब कहीं उसे अपनी जाति की सुविधाएँ प्राप्त हो सकती थीं । 
ईसाइयों के चर्च थोड़ी-सी भी मार्म-अ्रष्टता के प्रति बहुत ही असहिष्णु रहे हैं (विशेषतः धामिक विषयों एवं विशिष्ट 
कालों में ) अत: यूरोप में अपने मतों के प्रति दुराग्रह प्रकट करने की प्रवृत्ति एवं बुद्धिवाद पर विशेष बल दिया गया । 
सरकारों ने प्रभावपूर्ण ढंग से शिक्षा पर नियन्त्रण करके अपनी प्रजा के मतों को जिधर चाहा घुमाया, ऐसा करने 
में उन्होंने ग्रन्थों पर अधिकार किया और उन लोगों को बातताएँ दीं जिन्होंने उतकी मान्यताओं के विरुद्ध मत व्यक्त 
किये। रोम के चर्च ने ऐसी अनभीष्ट पुस्तकों की सूची बनवायी जो वर्जित थीं, तथा एक सूची बनवायी जिसमें 
अभीष्ट ग्रन्‍्धों के वे वचन संगृहीत थे जो वजित टहरा दिये गये थे ) इस विषय में पाश्चात्य घामिक इतिहास 
बड़ा क्रूर एवं कठोर चित्र उपस्थित करता है। देखिए लेकी का ग्रन्थ हिस्ट्री आव दि राइज़ एण्ड इंप्लुएंस आब 
रेशनलिज्म इत यूरोप, आर्चीबाल्ड राबटटंसन कृत 'रेशनलिज्म इत थ्योरी एण्ड प्रेक्टिस' (वाट्स एण्ड को० द्वारा 
प्रकाशित, १६५४) एवं हयू टी० ऐंसन फॉसेट कृत दि फ्लेम एण्ड लाइट' (लन्दन, १८५८) । इन ग्रन्थों में ऐसी 
बातों का पूर्ण विवेचन है। लेकी ने बताया है कि किस प्रकार जापान से ईसाई धर्म, स्पंत से प्रोटेस्टण्टवाद, फ्रांस 
से हुजेनॉट्स तथा इंग्लैण्ड से अधिकांश कैथोलिकों का मूलोच्छेद हो गया । जेसुइठों ने इस सिद्धान्त कार्यान्वयन 
किया कि ध्येय के अनुसार ही साधन चलते हैं। उनका ध्येय था 'ईद्वर का महत्तर मौरव' जिसका उनके लिए 
अर्थ था रोमन कैथोलिकवाद के अनुसार मनुष्यों एवं राज्यों का धामिक परिवर्तत, साधन थे मारकाट एवं युद्ध 
के लिए तिजधर्मावलम्बियों को उभारना | गैलिलिओ को ज्योतिष में कोपनिकस के सिद्धान्त के अनुसरण के कारण 
यातना दी गयी । सूर्य पृथिद्री के चतुदिक्‌ घूमता है या पृथित्री सूर्य के, इससे धर्म के लिए विशेष अन्तर नहीं होता। 
इसी विषय में एक बात यह बता दी जाय कि भारत में “'आयभट (सत््‌ ४७६ ई० में जन्म) ने यह घोषित किया 
कि नक्षत्र पृथिवी के चतुरदिक्‌ चक्कर नहीं काटते प्रत्युत पुथिवी ही अपने चारों ओर धूमती है और इसे समझाने 
के लिए एक चलती हुई नाव में बंठ हुए पुरुष का उदाहरण दिया, जिसे ऐसा भास होता है कि तट पर स्थित 
पदार्थ ही पीछे की ओर दौड़ते दृष्टिमोचर होते हैं।* वराहुमिहिर की पञ्चसिद्धान्तिका (१२१६) में इस मत का 
उल्लेख है और इसे त्याग दिया गया है, किस्तु इसलिए नहीं कि यह्‌ वेदविरुद्ध है, प्रत्युत इस तकोे पर कि यदि 
यह मत ठीक होता तो चील आदि पक्षी, जो आकाश में इतनी दूर उड़ते रहते हैं, अपने घोंसलों में पुन: सफलूता- 
पूर्वक नहीं आ सकते थे । उन्हें यह नहीं ज्ञात था कि पृथिवी के साथ वायुमण्डल भी चलता रहता है । यह बात 
गेलिलिओ से ११०० वर्ष पहले की है और हमारे पास कोई ऐसा प्रमाण नहीं है कि आर्यभट को अपने मतों के 
कारण कोई पीड़ा उठानी पड़ी । देखिए डब्लू० ई० कलार्क कृत आयभटीयम! (चिकागो, १६३०), पृ० ६४ । 
जैसा कि आर्चीबाल्ड रॉबर्ट्सन ने अपने ग्रन्थ में लिखा है, यूरोप में ताकिक (अथवा बौद्धिक) ऋान्ति का इतिहास 
बहुत बड़ी सीमा तक उन मतों के मानने एवं उन्हें प्रसारित कश्ने के अधिकार के युद्ध का इतिहास है, जो कुछ कालछा- 
वचि तक अप्नचलित रहे हैं, और यूरोप में घामिक सहिष्णुता की भावना का विकास परम्परागत घामिक विश्वासों 
के नाश के साथ-साथ चलता रहा है। एक ही विषय पर तके कई युगों में कई प्रकार के निष्कर्षों को उपस्थित 
करता है और कभी-कभी एक ही युग में जो किसी एक दल विशेष को तर्कयुकत लूगता है, अन्य दल्ल के छोग्रों को 


६. अनुलोमगरतिनो स्थः पश्यत्यचल विलोभगं यद्वतू । अचलानि भान्ति तद्ृत्समपश्चिमगानि लंकायाम्‌ ॥ 
झामंभरोीय (गोल्पाद, इलोक ६) १ ' ह 
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वही अताकिक एवं अनु चित-सा प्रतीत होता है। देखिए रॉबटे ब्रिजेज़् कृत 'टेस्टामेण्ट आब ब्यटी' (बुक १, पंक्षितर्या 
४६५-४७० ), जहाँ जो उचित अथवा तर्क॑संगत है उस पर लिखा गया है। करोड़ों लोगों ने फलों को प्रथिदी पर 
टपकते हुए देखा था किन्तु यह न्यूटन की ही प्रज्ञा एवं तर्क था जिसके द्वारा उन्होंने आकर्षण के सिद्धान्त का प्रति- 
पादन कर दिया। ह 

बुहदारण्यकोपनिषद्‌ (१५५३ ) ते संशय (अथवा सन्देह) को मन की एक उचित वृत्ति कहा है, यथा-- 
काम: संकल्पो विच्िकित्सा श्रद्धाथ्द्धाधत्तिस्व॒ति ह्ीर्थीमी रेत्येतत सर्व मन एव, अर्थात्‌ इच्छा, संकल्प, संदेह, थद्धा 
अश्द्धा, पैर्य (स्थिरता) , अवैये, लज्जा, समझ (घी) एवं भय--ये सभी मन के स्वरूप हैं। ऋ/्वेद (२।१२१५) 
ने भी इन्द्र के विधय में संशय करने वालों की ओर संकेत किया है ('उत्तेमाहुनेंषोस्तीत्येनम्‌') । कठोपनिषद्‌ मे 
तजिकेता का कथन है---“जब मनृष्य मर जाता है, वहाँ सन्देह है, कूछ लोग कहते हैं, बह (आत्मा) रहता है', 
अन्य लोग कहते हैं, बह रहना समाप्त कर देता है”, इस प्रकार कहकर नत्रिकेता यम से प्रार्थता करते हैं कि वे 
(यम) उसके तीसर वरदान के रूप में इसी सन्‍्देह को दूर करें। 

डेकार्ट का कथन है कि केवछ एक ही सत्य सन्देहातीत है, यथ! 'कॉमितो इगों सम', अर्थात्‌ मैं विचार करता 
हूँ, अत: मैं हूँ।' १८वीं एवं १६वीं झतियों में, जहाँ तक विचारशील व्यक्तियों का सम्बन्ध है, यूरोप में तर्क 
एवं विकास के प्रति असीम श्रद्धा पायी ज।ती थीं। किन्तु दो महायूड्धों के (विशेषत: द्वितीय के ) कारण एवं उनके 
परिणामों के फलस्वरूप दो शक्तिशाली साम्यवादी देझ्नों के अम्युत्थान ने तर्क एवं आचार-आस्त्र द्वार निर्देशित 
विकास के प्रति श्रद्धा को धक्का पहुँचाया है, व्यक्ति की प्रतिष्ठा (अथवा माहात्म्य) एवं समानता के प्रत्ति श्रद्धा- 
भावना का क्वास हुआ है और उस पर कतिपय क्षेत्रों से आक्रमण हो रहा है और इस मत को कि शक्ति से अधि- 
कार की उत्पत्ति होती है या शक्ति ही अधिकार है, प्रधघतनता मिलती जा रही है। 

उपनिषदों का कथन है कि सत्य वेदान्‍्तवादी घारणा के लिए विशुद्ध नैतिकता की सन्नद्धता आवश्यक है । 
बुह० उप० में आया है---अतः: जो शान्ति की प्राप्ति, इस्द्रिय-निग्नह, विषय वासनाओं से दूर हट जाने, सभी प्रकार 
के इन्द्-ों (शीत एवं उपणता आदि) को सह लेने के उपरान्त इसे (आत्मा को) जानता है, वह आत्मा में आत्मा 
देखता है, सभी वस्तुओं को आत्मा समझता है।' कठोपनिषद्‌ (२२४) का कथन है--जिसने दुष्कर्म करना नहीं 
छोड़ा है, जो झान्त नहीं है, जिसने अपने मन को एकाग्र तहीं किया है और न उसे श्ञान्त ही किया है, बह 
सत्य ज्ञान से आत्मा का परिज्ञान नहीं कर सकता ।' प्रब्नोपनिषद्‌ (११६) में आया है---'जों कटिझता, असत्य 
एवं वजू्चनापूर्ण आच'रण से मुक्त हैं बे ब्रह्म के पविन्न लोक की प्राप्ति करते हैं ।' इ्वेताइवतरोपनिषद (६२२) 
में आया है--यह अत्यन्त निगृढ़ वेदान्त ज्ञान उस व्यक्ति को नहीं दिया जाना चाहिए जिसका मन अश्ान्त है अथवा 
जो अपना पुत्र या शिष्य नहीं है ।” 'तत््वमसि' अर्थात्‌ वह तुम हो' नामक मन्त्र प्रत्येक व्यक्ति को यह बताता हैकि 
बह सभी मनुष्यों में आत्मा को देखे या जैसा कि गीता (६।२६-३०) में कहा गया है--जों योगयक्त है और 
आत्मा को ही सब कुछ समझता है और प्रत्येक वस्तु को आत्मा में अवस्थित मानता है, परमात्मा से विछड नहीं ह 
सकत और ते परमात्मा हो उसे छोड़ सकते हैं।' छा्दोग्योषनिषद्‌ (३॥१६।१) में मनृष्य को प्रतीक रूप में यज्ञ 
माता बया है ओर ( ३॥१७॥४ में) ऐसा आया है कि तप, दात, आजंब ( अकूटिकता ), अहिसा एवं सत्य 
दक्षिणा है। 

उपयुक्त उदाहरणों से यह व्यक्त होता है कि वेदान्त अपने सर्वोत्तम रूप में व्यक्तियों को शद्ध नैतिकता 
का अत्युत्तम आश्रय प्रदात करता है। इसी शिक्षा के कारण बहुत-से मुनियों ने आश्रमों में इन गणों की उपलूब्धि 
की ओर प्राचीन काल में राजाओं एवं सामान्य लोगों द्वारा पूजित हुए थे, किन्तु मध्य काल में ऐसे मुनियों की कमी 
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हो गयी” और सामान्य जनतः परम्परानु गत रीतियों, लोकाचारों एवं जाति से बँबी रही, बहुत कम छोगों 
ने सभी लोगों को उनकी सामान्य आवश्यकताओं की सुरक्षा के छिए छकता के सूत्र में बाँवने, के कठिन 
प्रयत्त किये; और इतने महान्‌ एवं उत्कृष्ट दार्शनिक सिद्धाम्तों के रहते हुए भी हमारे देश ने अधिकांश जनता में 
अधमता, दारिद्र एवं कुर आक्रामकों द्वारा राजनीतिक प्रभुत्व-स्थापन देखा ! कई शतियों से हमारे इतिहास 
में वेदों के ऊपर निर्भरता तथा ऐसा विश्वास एवं तर्क पाय! जाता रहा है कि जो कुछ अतीत में था वह सर्वोत्तम 
था, तथा अतीत के प्रति एक विलक्षण मोहकता की भावना हममें भरती रही है। हमारा आदर्शवाक्य 'बेदों की ओर' 
नहीं होना चाहिए, प्रत्युत बह वेदों के साथ आगे की ओर' होना चाहिए। वेद तथा आप्त वचन को मूल्य देते हुए 
हमें विचार-स्वातन्त्य की भत्सेना कभी भी नहीं करनी चाहिए। 

बेंथम, जेम्स मिल एवं जॉन स्टुअर्ट सिल जैसे कुछ पाइ्चात्य बुद्धिवादियों ने उपयोगितावाद' (यूटिलिटेरिय- 
निज्म) का सिद्धान्त प्रचारित किया है, जो संक्षेप में यह है कि कर्मो की जाँच उनके परिणामों से की जानी चाहिए 
और बे उसी अनुपात में ठीक हैं जिस अनुपात में वे अधिक-से-अधिक लोगों को अधिक-से-अधिक सुख देते हैं । इस 
सिद्धान्त में बड़े-बड़े दोष हैं, जिनमें सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण यह है कि यह वास्तव में, नैतिक सिद्ध/न्त नहीं है, क्योंकि 
वह यह नहीं बताता कि मनृष्य या समाज को क्या होना चाहिए | धर्म अपने अनुयायियों को बताते हैं कि उन्हें 
क्या करना चाहिए और क्या नहीं करना चाहिए। यह पता नहीं चल पाता कि अधिक-से-अधिक छोग किस बात 
को अच्छी या सुखद मानते हैं। एक व्यक्ति की दृष्टि में जों अधिकतम लोगों के किए अधिकतम अच्छा है वह 
अन्य लोगों को स्वीकार्य नहीं भी हो सकता। यही एक अन्य कठिनाई है। इसके अतिरिक्त एक बात यह भी है कि 
बहुत-से छोग अन्य लोगों के सुख के लिए कुछ भी नहीं करते। इस सिद्धान्त द्वारा नैतिक, राजनीतिक एवं अर्थ- 
शास्त्रीय कर्म अस्पष्ट एवं संकूल हो उठते हैं। व्यवहार में यह सिद्धान्त, सुख पर बल्ल दिये जाने के कारण, सुखवाद 
एवं भौतिक पदार्थों में छवलीन हो जाने की छूट देने लगा है। 

प्रस्तुत लेखक विचार-स्वातन्त्रय का विरोध नहीं करता, किन्तु बहु जिस बोत 'का विरोघी है, वह है ब॒द्धि- 
वाद की बद्धमूलता, जिसते करोड़ों सामान्य नर-नारियों को विश्वासरहित बना दिया हैं और उन्हें नास्तित्ववादी 
एवं अनात्मवादी बनाती जा रही है। बुद्धिवादी एवं उपयोगिताबादी छोग सामान्य लोगों के लिए आचार के मूल्यों 
एवं सिद्धास्तों के विधय में कुछ कहते ही नहीं । यदि ईश्वर एवं आत्मा का निष्कासन करना ही है तो उन्हें इसके 
स्थान पर अपेक्षाकृत कोई अधिक मूल्यवान्‌ एवं उपयोगी तत्त्व रखना चाहिए था जिसके लिए आज की नयी पीढ़ी 
कुछ करती और अपन उत्सर्ग करती। यद्यपि हम ऐसा नहीं कह सकते कि घामिक एवं सामाजिक विषयों के 
अस्तिम ज्ञान की बाते वेद में या प्राचीन ऋषियों एवं लेखकों के ग्रन्थों में पायी जाती हैं, किन्तु आज के विज्ञ व्यक्ति 
यह निर्णय देने के पूर्व हिचकेंगे कि ईदवर एवं अमर आत्मा वाले सिद्धान्त में विश्वास करने के विरोध में हमें कोई 
नारा उठाना चाहिए। गीता ने अधिकांश लोगों को सावधान किया है (३३२६)--ज्ञानी (या बिद्दान्‌) लोगों 
को उन अबोध लोगों के मनों को, जो (आचरण द्वारा विशिष्ट ) कर्मों में लिप्त हैं, अस्तव्यस्त नहीं कंरना चाहिए; 
प्रबुद्ध व्यक्षित को स्वयं एक योगी के समान सभी कर्म करते हुए अन्य लोगों को सभी कर्म करने के लिए प्रंवृत्त करना 
चाहिए ४ 


७, आजकल भी रम्ण महषि (अरुणाचल के मुनि, १८७४- १४८५०) जेसे मुनि पाये जाते हैं जिनमें 
अद्वेत बेदान्त कौ सच्छी लगन है । श्री आर्थर ऑसबॉर्न ने रमन महर्षि एण्ड दि पाथ आवब सेल्फ नालेजा 
(राइडर एण्ड को०, १६५४) नामक मनोरम ग्रन्थ लिखा है । 
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दोनों महायुद्धों के परिणामस्वरूप, जिनमें अवर्णनीय अनाचार एवं असम्य कृत्य” अत्यधिक पढ़े-लिखे 
लोगों एवं ऐसे देशों द्वारा जिनमें लोग ईसाई धर्मावलम्बी रहे हैं, सम्पादित किये गये, एक प्रकार की घिराग अथवा 
जुगृप्सा की मावना उत्पन्न हुई, और कतिपय महान्‌ व्यक्ति इस विषय में तकना करने लगे हैं कि यह सब घामिक 
विश्वास के अभाव के कारण हुआ है और वे यही चाहते हैं कि मानव समाज पुन: धर्मकी ओर झुके। किन्तु समस्या- 
सम्बन्धी कठिनाई तो यह है कि आज के युग में कौन-से धार्मिक विश्वास एवं व्यवहार लोगों में भर जायें और 
लोग मानें तथा प्रयोग में लायें। प्रस्तुत लेखक की दृष्टि में विश्व के रोगों को दूर करने के लिए घर्म कभी भी 
रामबाण नहीं सिद्ध हो सकता | आज के शिक्षित मानव-समुदाय में बहुत-से लोग कतिपय प्रचलित धामिक सिद्धान्तों 
एवं प्रयोगों तथा उनके बौद्धिक या प्रामाणिक ग्रन्थों से असन्तुष्ट हैं । प्रइन के समाधान में कढिनाई तो यह है 
कि धर्म या विश्वास में कैसी बातों का समावेश होवा चाहिए जो आज के अधिकांश लोगों या सभी अच्छे लोगों या 
पढ़े-लिखे आधुनिक बौद्धिक लोगों के मन में उतर सकें। विभिन्न युगों में विभिन्न सदाचारों एवं गुणों (यथा--- 
मठवास या संसारत्याग या आरण्यकवृत्ति, दान, विनम्गरता या अनहुंकार, देशभक्ति, समाज-सेवा था लोक हितेच्छा ) 
को विशेष महत्व दिया जाता रहा है। यूरोपीय देशों में देश-मक्ति के युण एवं राष्ट्रीयता की भावना का विकास 
ईसाई धर्म की शिक्षा के फलस्वरूप नहीं हुआ, प्रत्युत वह यूरोप के राजनीतिक एवं अर्थशास्त्रीय इतिहास में 
किन्‍्हीं अन्य कारणों से हुआ। वास्तव में, सदाचार एवं शालीनता-सम्बन्धी कतिपय गुण हैं, यथा--धार्मिक, 
वीरता-सम्बन्धी, सुशीलता-सम्बन्धी आदि! यूरोप एवं अमेरिका के लोगों ने गत चार शतियों में महात्मा ईसा 
मसीह द्वारा पर्वत पर दिये गये उपदेशों” से सम्बन्धित सदाचारों अथवा शील-युणों को हवा में फेंक दिया और 
अतुर सम्पत्ति एवं समृद्धि का अर्जन किया; उन्होंने अपने उपनिवेशों का विस्तार किया, वहाँ के लोगों का झोषण 
किया, पिछड़ी जातियों को पद दलित किया, पशुओं की भाँति मनुष्यों का आखंट किया, उन्हें दासता की बे डियों में 
कसा, चारों ओर प्रतिद्वन्द्रिता के नारे रूगाये, मानो वे ईश्वर की पूजा के लिए सदुपदेश कर रहे हों! * दो 
महायुद्धों की आहुतियों के उपरान्त बहुत से चिल्तक, न-केवल धामिक लोग, प्रत्युत बे लोग भी जो प्रशासन में 
उच्च पदों पर आसीन हैं, नतिक ज्ञान की शिक्षा की आवश्यकता का अनुभव करते हैं और चाहते हैं कि लोगों 
में अनुशासन, निःस्वार्थ भावना आदि सदगुणों का उद्रेक हो और लोग जीवन के सत्‌ पदार्थों के बँटबारे में 
एक-दूसरे से सहयोग करें । इस प्रकार के सदाचारों परबृह० उप» (५॥२/१-३) में बहुत बल दिया गया है । 


झ्. देखिए लिवरपुल के लार्ड रसेल कृत स्कॉरेंज आव दि स्वस्तिक', जहाँ पर (पृ० १७१) उन्होंने 
हॉँस के अंगीकृत वक्‍तब्य को प्रकाशित किया है कि आहशिन्रविज्ञ में कम से कम ३० लाख व्यक्ति मारे 
गये, जिनमें २५,००,००० ग्रेंस चेम्बर से सार गये थे। पृ० २५० में लेखक ने टिग्पणी की है कि जर्मनों 
हारा ५० राख से अधिक यूरोपीय यहुदियों को हत्या विश्व-इतिहास में सबसे बड़ी हत्या एवं निरृंष्ट 
अपराध है। 

& आर्चोबाल्ड रॉदर्ट्सन ने 'रेशनलिज्म इन व्योरी एण्ड प्रक्टिस' (बाट्स एण्ड को०, लन्‍्दन, १६१४) 
में फहा है (पृ० ४१) कि ईसा के धम्म-सम्बन्धी नेतिक गुण प्रयोग में कभी नहों लाये गये हैं और जो समाज 
'माउण्ट के सन! (उपदेश ) पर आधुत होगा, बहु एक मास तक भो नहों चल सकता । अपने ग्रन्थ 'काइस्ट' 
(लन्दन, १८३४८) में श्री डब्ल० आर० मेथ्यूज़ ने पृ० ७६ पर प्रो० हवाइटहेड के मत के साथ सहमति 
प्रकट की है कि यदि पर्वत पर दिये गये समन ( ईसा-उपदेदा ) के सिद्धान्तों फो, जेंसा कि शब्दों द्वारा समझा जाता है, 


तर्क एवं धर्मशास्त्र ३३५१३ 


भारत में सम्राट अशोक ने ई० पू० तीसरी शती में ब्राह्मण धर्म एवं बौद्ध घर्म के लिए अपने अनुशासनों 
ब्वारा सहिष्णुता की भावना की शिक्षा दी है (देखिए इसी खण्ड के अध्याय २५ की ) ॥ अशोक ने किसी घर्म-विशेष 
के सिद्धान्तों की चर्चा नहीं की है, प्रत्युत उन्होंने अपने को अपने प्रजाजनों का पिता मान कर उनके लिए एसी 
नैतिकता की व्यवस्था की है जो व्यावहारिक है और सबको स्वीकार्य हो सकती है, बधा--सहिष्णुता, मानवता, 
भिक्षुओं एवं दरिद्रों को दान तथा म्‌क पशुओं के प्रति करुणा की मावना । आगे चल कर, यह प्रदर्शित करना अत्यत्त 
आवश्यक था कि तर्क द्वारा उपस्थित सिद्धान्त वेद द्वारा स्थापित सिद्धान्त या वचन के स्रीधे विरोध में न पड़ें। यहाँ 
एक ही उदाहरण पर्याप्त है--यद्यपि उपतियद्‌ ऐसे वचतों द्वारा, यथा--अहू्‌ं ब्रह्मास्म' (छा० उप० ३॥१४१), 
तत््वमसि! (छा० उप० ६।८॥७) अद्वंत की अभिव्यक्ति करते हैं, किन्तु मध्वाचार्य भी अपना द्वैत सिद्धान्त प्रति- 
पादित कर सके और उन्होंबे अपनी तकना से उपर्यक्त वचनों की व्यास्य। की, और अपने को ही बेद का सच्चा 
व्यास्यातः कहा तथा अद्वत सिद्धान्त को प्रच्छन्न बौद्ध धर्म की संज्ञा देकर उसका तिरस्कार किया । किन्तु ऐसा 
करने में किसी पक्ष को कोई यातनाएं नहीं सहनी पड़ीं। याज्ञवल्वय (२।१६२) ने वणिक समृदायों (विदेशी व्यापा- 
रियों) , पाथण्डियों (अन्य धर्मियों) तथा उनके जीवन-निर्वाह के ढंगों की सुरक्षा के लिए राजा को उत्तरदायी 
ठहराया है। विभिन्न प्रकार के धामिक रूपों एवं उनके आचारों तथा एक-दूसरे के सर्वथा विरुद्ध दाश॑तिक सिद्धान्तों 
के प्रति सहिष्णुता की मावना से एक दुबंछता भी आती गयी है, यथा --इससे धारमिक विश्वासों, रीतियों एवं दार्श- 
मिक मतों में असंख्य रूप-भेदों की सृष्टि होती गयी है, कई प्रकार के दोष उत्पन्न हो गये हैं जिनमें कुछ तो अत्यन्त 
गहित एवं अस्वस्थ हैं । 


कार्पान्वित किया जाये तो इसका तात्पयं होगा सम्यता की अचानक मृत्यु। अपने ग्रन्थ ' ऐक्विज़िटिव सोसाइटी 
(१४२१) में भी सी० एच० टॉनी ने बुढ़तापूर्वक्क यह कहा है कि ईसाई थर्म में जो ईसाईपन था बह 
लगभग १७दों शी के उपरान्त समाप्त हो गधा है (पृ० १२-१३) । 


डे५० 


अध्याय ३४ 
विव्व-विद्या 


ईइवर के अस्तित्व के विषय में सभी घर्मशास्त्रकारों की सहमति है। ईछ्चर के अस्तित्व के विषय में तर्क 
अथवा प्रमाण उपस्थित करने के काय में कदाथित्‌ ही कोई अभिरुचि उनकी ओर से प्रकट की गयी हो। ईसाई 
धर्मावेलम्बियों ने संकड़ों वर्षो तक ईश्वर के अस्तित्व के सम्बन्ध में बहुत-से तक उपस्थित किये हैं। विलियम जेम्स 
ने अपने ग्रल्थ 'वैराइटीज आब रटिलिजियस एक्स्पीरिएंस' (पृ० ४३७) में उन तर्कों को संक्षिप्त ढंग से रखा है। 
इस व्यवस्थित विश्व को देखकर विश्वविद्या-सम्बन्धी प्रथम तर्क यह उपस्थित होता है कि इसका प्रथम कारण 
ईइवबर है, जिसको कम-से-कम इतनी पूर्णता अवद्य प्राप्त है जितनी इस विश्व में विद्यमान है। हेतु-विद्या-विषयक 
तक यह है कि स्वयं प्रकृति के पीछे एक उद्देश्य या हेतु या अभिष्राय है, जिसके आधार पर ऐसी परिकल्पना सार्थक 
है कि प्रथम कारण (अर्थात्‌ ईश्वर ) अवश्य ही एक निर्माणकारी बुद्धि या मन है। तब अन्य तके भी आ उपस्थित 
होते हैं, यथा नतिक तर्क (नंतिक कानून अथवा नैतिक व्यवस्था के पीछे कोई-न-कोई कानून या ध्यवहार का प्रणेता 
अथवा व्यवस्था देने वाला अवश्य होता है), 'एक्स कांसेस जे ष्टियम का तके (अर्थात्‌ सारे संसार में ईश्वर के विषय 
में विश्वास फैला हुआ है, और यह बात यों ही नहीं है, इसमें कुछ वज्ञेन है अर्थात्‌ इसका कुछ अर्थ होना चाहिए )।" 


१. और देखिए डब्ल्‌ु० एफ० वेस्टावेकृत ऑब्सेसंस एण्ड कन्विक्शंस आव दि ह्यूमन इण्टे लेफ्ट” (इलकी एच्ड 
संस, १६२३८) जिसमें जेम्स की चार बातों में एक पाँचवों बात जोड़ दी गयी है, यथा--सच्त्वविद्या-सम्धन्धी तक 
(आष्टॉलॉजिकल आर्गूसेण्ट--ईश्वर के विषय में भावना था धारणा ईइवर- के अस्तित्व को आवश्यक बना देती है), 
प्‌० रे७८-८० ॥ बिलियम जेम्स ने, प्रेग्सेटिज्स' (पृ० १०६, १६१० संस्करण ) में लिखा है कि ईश्वर के अस्तित्व 
के विषय में प्रमाण या साक्ष्य व्यक्तिगत आन्तरिक अनुभूति में पाया जाता है। श्री ,वेस्टावे (प० ३७४) ने स्पष्ट 
उत्तर दिया है कि ईइवर के अस्तित्व के विषय में कोई प्रमाण नहों है, किन्तु (प्‌ृ० ३५७) उन्होंने स्वीकार किया 
है कि उद्देश्य (प्रयोजन या अभिप्नाय या अर्थ ) सम्बन्धी तर्क ते एक सम्भावना की अत्यन्त 'ऊँचौ सात्रा उठ खड़ी 
होती है और उन्होंने विश्वास किया है कि यह दिश्व कोई दंबयोग घटना मात्र नहों है, जैसा कि कूछ दाशनिकों 
ने विश्वास प्रकट किया है ! ईश्वर के अस्तित्व के लिए उपस्थित उद्देश्य का तर्क विकासवादी सिद्धान्त द्वारा खण्डित 
हो चुका है । यदि प्रत्येक वस्तु के पीछे कोई कारण है तो, ऐसा तक॑ उपस्थित किया जाता है कि ईश्वर के पीछे भी 
तो कोई कारण होना चाहिए । और यह क्छ लोगों हारा उपस्थित किया जाता है कि इस कल्पना के पीछे कोई तर्क 
नहीं है कि विव्व का कोई आरम्भ भी था। कुमारिल ऐसे मीम्धंसकों ने ऐसा मत ,प्रकाशित किया है। एच० जी० 
बेल्स ने अपने ग्रन्थ 'यू काष्ड बी टू केयरफुल' (लण्डन १८४२, पु० २८२) में मत प्रकाशित किया है कि ईह्वर के 

- स्वशत्व, सर्वदिश्वव्यापकत्व एवं सर्वशब्तित्व से सम्बन्धित विचार का अवश्य त्याग हो जाना चाहिए, क्योंकि ये, 
उनके मत से, असंगत स्थापनाएं हैं | दूसरी ओर डा० एफ्‌० डब्लू० जोंस ने अपने ग्रस्थ डिजाइन एवं परपज्ञ" (सक्डन, 


विशव-विद्या इश्भ 


उपनिषदों ने परम ब्रह्म को भूतों (जीवों या तत्त्वों या दोनों) का' स्रष्ठा, पोषक एवं संहारक माना है। 
उदाहरणाब, तंत्तिरीयोपनिषद्‌ (३११, भुगु अपने पिता वरुण द्वारा उपदेशित किये गये हैं) में आया है +-“यह 
जानने को इच्छा करो कि किससे सभी मूत उत्पन्न होते हैं, उत्पन्न हो जाने के उपरान्त किसके द्वारावे जीते हैं. 
(पालित-पोषित ) होते हैं तथा किसमें वे पुत: छोट जाते हैं और उसमें समा जाते हैं; वह ब्रह्म है।' यह वह आधघार- 
भूत वचन है जिस पर वे० सू० (१११२, 'जन्मायस्थ यत:') आधृत है | इसका अर्थ है 'जिससे इस (विश्व) का जन्म 
(सृष्टि, जीवन एवं विलयन ) होता है” (वही बह्न है) ! तत्तिरीयोपनिषद्‌ (२॥१) में पुनः आया है---इस आत्मा 
से आकाझ निकला, आकाश से वायु, वायु से अग्ति, अग्नि से जल, जल से प्‌ थिवी, पृथिवी से ओषधियाँ (व्‌ क्ष-पौधे ),औष- 
वियों से मोजन तथा भोजन से मन ष्य । छान्‍्दोश्योपतिषद्‌ (३।१४।१) में भी आया है---यह सभी, वास्तव में, 
ब्रह्म है; मन्‌ष्य को, मन का नियन्त्रण करके उस (विश्व ) पर, उससे उत्पन्न होता हुआ समझ कर, उसी में (ब्रह्म 
में) समाप्त हुए तथा साँस लेते हुए, ध्यान करना चाहिए |! यह बे० सू० (१२।१, सत्र प्रसिद्धोपदेशात्‌) का 
आधार है। यहाँ बह्म की तीत उपाधियाँ हैं : विद्व का स्रष्ठा, पालक एवं संहारक। 

बादययण के वेदान्तसू त्र में आगे आया है कि ब्रह्म के सत्य ज्ञान के लिए शास्त्र हो उपकरण हैं (शास्त्र- 
योनित्वात्‌, वे० सू० १११॥३ ) । इसके विरोध में कि वेद का सम्बन्ध कृत्यों (क्रिया-संस्कारों) से है, इसके कूछ माग 
केवल क्रियाओं की प्रशंसा के लिए हैं, व दिक मन्त्र यज्ञकर्ता को केवछ यज्ञ के कतिपय अंगों का स्मरण दिलाते हैं, 
अत: बेदान्त बचनों का या तो कोई उहूं श्य ही नहीं है या अधिक-से-अधिक वे यज्ञकर्ता के आत्मा के विषय में सूचना 
दे देते हैं या पूजित होने वाले देवता के बार में बतला देते हैं; वेदान्तसूत्र (११।०, तत्तु समत्वयात्‌ ) द्वारा उत्तर 
दिया जाता है, जिसका अर्थ यह है कि वेदान्त वचन इस विषय में स्वीकार करते हैं कि उनका तात्पर्य है उस ब्रह्म 
की स्थापना करना जो वे० सू० (१।११२) में इस विश्व के स्रष्टा, पालक एवं संहारकर्ता के रूप में परिकल्पित है 
आर जिसका स्वरूप वसा है और जो सर्वज्ञ एवं सबंशक्तिमान्‌ है। 


१८४४२) में मत उपस्थित किया है कि बहुत-से छोग इस विध्वांस को छोड़ रहे हैं कि यह विद्व एक व्यवस्थिस 
अस्तित्व है और बहुत-से लोगों ने मानव-जीवन के उद्देश्य के विश्वास को त्याय दिया है (पृ० १३)॥। प्रयोजनवादी 
अथवा उद्देश्यवादी तर्क उस व्यक्ति के विदवास को शक्तिशाली बना सकता है, जो ईईबर में पहले से विश्वास करता 
है, किन्तु ऐसा प्रतीत होता है कि यह उस व्यक्ति में, जो वसा सतत नहीं रखता, अर्थात्‌ जो ईश्बर में विश्वास नहीं 
करता, ईइयर के प्रति बिद्यास नहों उत्पन्न कर सकता। एबेल जोंस ने अपने ग्रन्थ 'इन सच्चे |आव टू थ' (१४४५) में 
कहा है कि ईश्वर के अस्तित्व के विषय में जो तीन अमुख तर्क उपस्थित किये जाते हैं वे हैं--विद्वविद्याविषयक 
(कॉस्मोलॉजिकल ), हेतुविद्याविषयक (टेलियोलॉजिकल ) एवं सत्वविद्याविषयक (ऑण्टॉलॉजिकल ) १ 

२. यतो या इमानि भूतानि जायल्ते येत जातानि जीवन्ति यत्य्यन्त्यभिसंबिशन्ति तद्‌ विजिज्ञासस्थ। तद्‌ 
ब्रह्मेति।। ते० उप० (३४१)॥ 

३. सब खल्िदं ब्रह्म तज्जलानिति शॉन्त उपासीत। छा० उप० (३११४१) । अह्म के लिए प्रयुक्त तज्ज- 
लान्‌ शब्द विलक्षण है; शंकराचार्य ने इसे इस प्रकार समझाया है: त्ज्जलाबिति। तस्माद ब्रह्मणो जात॑ तेजोवश्नादि- 
कर्ण सबम्‌ । अतस्तज्जम्‌ । तथा तेनेंव जननकऋमेण प्रतिकोसतया तस्मिश्नेब ब्रह्मणि लोयते तदात्मतया श्लिष्यते इति 
तल्लम्‌ । तथा तस्मिश्नेब स्थितिकाले अनिति प्राणित्ति चेष्टते इति | और देखिए छा० उप० (१६॥१) : सर्वाणि ह वा 
इमानि भुतान्याकाशादेव समुसद्यन्त आकाश्ञ प्रत्यस्तं यत्त्याकाशों ह॒मेदेभ्यों ज्यायान्‌ु। आकाशः परायणम्‌ । 


ई१६ धर्मशास्त्र का इतिहास 


वेदात्त के उद्घोषकों के मनों में प्रयोजन अथवा उद्देश्य-सम्बन्धी तर्क उपस्थित था, यह इस बात से प्रकट 
है कि वेदान्दसूत (२।२।१, 'सेनानूपपत्तेश्च नानुमानम्‌') ने इसे अस्वीकार किया है कि सांख्य के प्रघान (जिसे 
अचेतन कहा गया है) से विश्व का कारण समझा जा सकता है।४ 

यह द्रष्टव्य है कि शंकराचार्य के मत से जो सुष्टि-सम्बन्धी विस्तृत विवेचन जो उपनियदों में पाया जाता है्‌ 
उसे ज्यों-का-त्यों नहीं ग्रहण करना चाहिए, उस पर आधृत कोई विशिष्ट उद्देश्य नहीं प्राप्त होता और न ऐसा 
उद्देश्य श्रुति (वेद ) द्वारा ही व्यवस्थित किया गया है, किस्तु उन सभी विवेचनों अथवा वक्तव्यों का तात्पय है ब्रह्म- 
शान की ओर बढ़ना तथा ब्रह्म से जयत्‌ की अभिन्नता घोषित करता ।५ अति आरम्भिक कालों से दार्शनिक छोग 
प्रथम सिद्धान्त' अर्थात्‌ मूलतत्त्व यः बीज तत्त्व के जो कि विद्वव में अन्तरस्थ हैं तथा उस सिद्धान्त के, जिसके अनुसार 
ईइवर ख्रष्टा एवं सर्वोत्तम (परम ) कहा जाता है, बीच दोलायमभान रहे हैं। ऋग्वेद एवं उपनियर्दे, प्रथम सिद्धान्त 
की कल्पना करती सी प्रतीत होती हैं, जिसके अनु सार परम तत्त्व जब बिश्व की सृष्टि करता है, उसी में प्रवेश कर 
जाता है (तैं० उप० २।६, तत्‌ सृष्ट्वा तदेवानुप्राविशत्‌'; छा० उप० ६९१, ध३।२; बृह० उप १॥४;१०)। वे 
भी ईश्वर को विश्व का शासन करते हुए प्रकट करती हैं (अन्तर्यामी, यथा-बु० उप० ३७, कौधीतकि उप० ३८) । 
उन दिनों परमाणु-सिद्धान्त नहीं था। आरम्मिक यूनानी विचार भी इन्हीं दो सिद्धान्तों के बीच दोलाथमान था। 
आगे चलकर विश्व-विद्या का सिद्धान्त प्रचारित हुआ जिसमें अणुओं का विश्वेष महत्व था, जो डेमॉकिटस (मृत्यु 
ई० पू० ३७० ) द्वारा, विलियम जेम्स के मतानुसार, उद्घोषित हुआ था तथा लुकेटियस द्वारा व्याख्यायित हुआ 
था। भारत में भी वैश्ेषिकों ने एक सिद्धान्त प्रतिपा दित किया जिसके अनुसार विश्व परमाणुओं का पुज्ज है। कणाद 
या कणभक्‌ (जो कणों, अर्थात्‌ अत्यन्त स॒क्ष्म पदार्थों को खाता है अर्थात्‌ उन के विचार पर जीता है) को वैशेषिक 
सिद्धान्त का प्रव्तेक कहा जाता है। कणाद ने स्पष्ट रूप से ईश्वर के बार में कुछ नहीं कहा। किन्तु न्‍्याय-वशेधिक 
के पहचात्कालीन लेखकों ने ईश्वर एवं १रमाणुओं को एक में मिला दिया। तकंदीपिका (प० ४) में इस सिद्धान्त 
को इस प्रकार रखा है--जब ईश्वर सृप्टि करना चाहता है तो परमाण्‌भों में क्रिया उत्पन्न हो जाती है, दो परमाणु 
मिल जाते हैं, दृवणुक (द्यद्‌ ) की उत्पत्ति होती है, त्र॒वणुक की उत्पत्ति दीन हृ॒यणुकों से होती है और अन्त में यह्‌ 
बड़ी पृथिवी उत्पन्न हो जाती है; सृष्ट पदार्थों को जब ईश्वर समाप्त कर देना चाहता है तो परमाणओं में क्रिया उत्पन्न 
हो जाती है | परमाणु नित्य हैं और संख्या में अनन्त हैं ।* 


४. अतो रचनानुपयत्तेश्च हेतोर्नाचेतन जगत्कारणमनुमातब्यं भवति। शांकरभाष्य _बे० सु० २४२१) । 

५. बेदिक बचनों में पायी जाने वाली विश्व-विद्या के दिषय में निम्नलिखित प्रन्थ पढ़े जा सकते हैं: एच० 
डब्लू० वालिस कृत कॉस्मॉलॉजी आव दि ऋग्वेद! (१८८७) ; मेक्‍्डॉनेल कृत विदिक माइथोलॉजी' (पु० ८-१५); 
ए० एस्‌० गेंडन द्वारा अनूदित फिल्लॉंसॉफी आव दि उपनिषद्स' (१६०६, पृु० १८०-२५३); ए० बौ० कुत 'रिलि- 
जन एण्ड फिलॉसॉफी आव दि वेद एण्ड दि उपनिवद््सा (पु० ५७०-श५८४ ) | अभी हाल में मिल्टन के० स्पूनिज्ञ ने 
ध्योरीज्ञ आब दि यूनिवर्स! नामक ग्रन्य प्रकाशित कराया है (फ्री प्रेस, *लेको, १६५७) जिसमें वंडिलोनिया से लेकर 
सभो देशों तथा आज के विज्ञान में पायी जाने वाली विश्व-विद्याओं का उल्लेख है। किन्सु भारतीम सामग्री से कोई 

लाभ नहीं लिया गया है। 

६. ईइवरस्य चिकिर्षावशात्परमाणचु क्रिया जायते। त्ततः परमाणद्॒य संयोग सति द्वयणकमत्पषाते त्रिभि- 
ह यंणुकस्त्रयणुकम । एवं चतुरप्रकादिक्रमेण महती पृथिवी. . .वायु-रुत्पद्यते ।. . . एचमुरपन्नस्थ कार्यद्रव्यस्य सश्जिहीर्षा- 
वच्ात्‌ परमाणुषु क्रिया। तकदोपिका (पृ० हे, अथल्ये का द्वितोय संस्करण, १६१८) । 


विश्य-विद्या ३१७ 


यद्यपि धर्म शास्त्रकारों ने एक मत से सार्वभौम रूप से ईश्वर के अस्तित्व के।विषय में अपनी स्वीकृति दी थी, 
तथापि ईश्वर के नामों, स्वरूप एवं उपाधियों के विषय में विभिन्न मत थे। ऐसी ही बात पश्चिम में भी थी।* 
अधिकांश लोगों ने यही माना कि ईश्वर एक है, उसके बराबर कोई अन्य >महीं, वह आध्यात्मिक (दैहिक नहीं, यद्यपि 
बहुत-से लोगों ने उसे शिव या विष्णु या देवी के रूप में पूजा), निविकार (निविकल्प, अपरिवर्तनीय), स्बंगत 
(सर्वात्मक, सर्वव्यापी ), सर्वज, सर्वशक्तिसान्‌, स्रष्टा, पूत, सत्‌ एवं त्यायकर्ता आदि है। ईदवर के विश्वास के विषय 
में कठिन प्रश्न उठते हैं । दो-एक का उल्लेख यहाँ किया जा रहा है--क््या ईश्वर पूर्णरूप से, जैसा कहा गया है, वैसा 
ही सबंज्ञ है, अर्थात्‌ वह जो चाहे कर सकता है या कुछ बातें वह नहीं भी कर सकता है? दूसरा प्रइन यों है---क्या 
उसके अतिरिक्त जितनी वस्तुएं हैं वे सब उसके द्वारा निर्मित हुई हैं बा कूछ ऐसी भी वस्तुएँ हैं जो ईइबर के समान 
ही चरम या अनन्त हैं ? समी घर्मं कठिनाइयों से आपन्न हैं अत: घमं विश्वास पर ही आघृुत है। 
यद्यपि ऋग्वेद विभिन्न देवों (यथा--अग्नि, इन्द्र, मित्र, वरुण, सोम ) के कृत्यों एवं स्तुतियों से परिपूर्ण है, 
तथापि इसमें कुछ ऐसे स्तोत्र एवं मन्त्र हैं जो यह प्रकट करते हैं कि 'मौलिक सिद्धान्त' अर्थात्‌ मूल तत्त्व या बीज 
: तत्त्व केवलछ एक ही है, जो अपने में से ही विश्व की सृष्टि करता है, उसमें प्रविष्ठ होता है और उसे प्रेरित करता 
है। ऋ्ल० (१॥१६४।४६) में ऋषि न कहा है--विज्ञ एक को (सिद्धान्त या 'प्रिसिपुल' अर्थात्‌ मूल तत्त्व या बीज 
"तत्त्व को ) कई नामों से कहते हैं, वे उसे अग्नि, यम, मातरिश्वा (वायू देव) के नाम से पुकारते हैं।”' यह कोई अकेला 
मन्त्र नहीं है। इसी के समान कई अन्य मन्त्र मी हैं। उदाहरणार्थ, ऋग्वेद (८/५८।९, वारूखिल्य स्तोत्रों में एक) 
में आया है-- एक ही अग्नि कई स्थानों में प्रज्ज्वछित होती है, एक ही सूर्य सम्पूर्ण संसार में चमकता है, एक ही 
उद्या सम्पूर्ण विश्व के ऊपर ज्योतित होती है ओर एक ही (मूल तत्त्व या आत्मा) यह सब हुआ (अर्थात्‌ एक ही 
से इतने प्रकट हुये ) ।' ऋ० (१०।६०।२) में ऐसा घोषित है: 'जो हो चुका है, और जिसका .भविष्य में अस्तित्व 
होगा. (दोनों ) यह सम्पूर्ण विश्व, वास्तव में, केवल पुरुष है।' ऋ० (२।१।३-७) में अग्नि को इन्द्र, विष्णु, ब्रह्मा, 
वरुण, मित्र, आययसा, त्वष्टा, रुद्र, द्रविणोदा, सविता एवं भग्र कहा गया है। यें समी इलोक यह स्थापित करते हैं कि 
अन्ततोगत्वा यह अनेकता केवल शब्दों का खेल है, केवल नाम है (वाचारम्मर्ण विकारों नामधेयम्‌', जैसा कि छा० 
उप० ६।१॥४ में आया है) तथा एकता हो केवल वास्तविकता है और ऐसा प्रकट होता है कि उपनिषदों को मूल 
शिक्षा का बीज ऋग्वेद में विद्यमान है। 
शटग्वेद के दसवें मण्डल (१०१७२, १०८१ एवं ८२, १०६०; १०११२१; १०१२४) में विश्व की उत्पत्ति 
के विषय में कई स्तोत्र हैं। स्थानामाव से हम सबका उद्धरण नहीं दे पायेंगे , केवल कुछ महत्वपूर्ण वचन ही उल्लि- 


७, प्रसिद्ध बशानिक एवं साहित्यकार श्री जोंस ने अपने ग्रन्थ 'मिस्टौरियस युनिवर्स' (कंस्ब्रिज, १६४३१) में 
कहा है कि पदिचम में इस विश्व का निर्माता (विधायक ) एक शुद्ध यणितज्ञ के दमान प्रकट होता|।है' ( पु० १३४) 
भआाइंस्टीत ने, जो आधुतिक काल के सबसे बड़े वैज्ञानिक कहे जाते रहे हैं, न्यूयॉर्क के रब्यी एच्‌ एस० .गोल्डस्टीन 
(जिसने तार से पूछा था: क्या आप ईइवर में विववास करते हैं? ) को लौटते तार से उत्तर दिया था कि 'में 
स्पिनोज्ञा के ईइवर में विश्वास करता हूं, जो अपने को पदार्थों की समरसता में अभिव्यक्त करता है, उस ईइवर में 
नहीं जो मनुष्यों के कर्मों की नियति से अपना सम्बन्ध रखता है ।' अपने ग्रन्थ आउट आब माई लेटर इयर में उन्होंने 
मत प्रकाशित किया है कि विशान एवं धर्म का प्रमुख संघर्ष व्यक्तिगत ईश्वर ,की धारणा से सम्बन्धित है। और 
देखिए, ई० डब्लू० मार्टिन द्वारा सम्पादित विस्काउण्ड सेमुयछ का भाषण इन सर्च आब फेय' (पु० ७८), जहाँ 
विश्व एयं ईश्वर के सम्बन्ध के दिषय सें चार मत प्रफाशित किये भये हैं। 


औैश्८ घर्मशास्त्र का इतिहास 


खित किये जायेंगे । १०७२ का प्रमुख प्रयोजन है, “आठ आदित्यों के जन्म का उल्लेख करना ।! ऋ० (१०७२२) 
में आया है कि ब्रह्मणस्यृति न शिल्पी (जो माथी से काम करता है, यथा लोहकार ) की भाँति देवों को जन्म दिया 
और देवों के पूर्व काछों में असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति हुई ।* कऋ० (१०॥७२४-५ एवं ८) में ऐसा आया है कि दक्ष 
की उत्पत्ति अदिति से हुई और अदिति की दक्ष से, और देव उस (अदिति) से उत्पन्न हुये और अदिति से आठ पुत्र 
उत्पन्न हुए । १०८१ एवं ८२ नामक दो सूत्र विश्वकर्मा की चर्चा करते हैं, जिसने लोगों की सृष्टि की। १०८१२ 
एवं ४ में प्रश्न आये हैं: आधार (जिससे उसने विश्व रचा) क्या था? सामग्री (जिससे उसने पृथिवी बनायी) 
क्या थी ? वह बन एवं वृक्ष क्या था जिससे स्वर्ग एवं पृथिवी का तक्षण हुआ ?' तोसरे श्लोक में एक ईश्वर का 
वर्णव यों है: “वह एक ईश्वर जो चारों ओर देखता है, जिसका मुख सभी दिल्ञाओं में घुमा हुआ है, जिसके हाथ 
एवं पैर समी स्थानों में हैं, जो स्वर्ग एवं पृथिवी को बनाते हुए अपने (दोनों) हाथों से उसी प्रकार आगे भेजते हैं, 
जिस प्रकार भाधियों एवं पंखों से भेजा जाता है (जिस प्रकार एक पक्षी संचारित होता है या आगे बढ़ाया जाता है) ।' 
ऋग्वेद का यह स्तोत्र (१०।६०, जिसमें १६ इलोक हैं) बहुत प्रसिद्ध है और पुरुषसूक्त कहलाता है । इसमें सहसखों 
शिरों, नेत्रों एवं पैरों वाले पुरूष (जिसे सायण ने आदि पुरुष कहा है) के रूप में परम ख्र॒ष्टा की कल्पना की गयी 
. है और कहा गया है कि जो कुछ अस्तित्व में आ चुका है और जो कुछ आदे वाला है वह पुरुष है। पुरुष से विराद्‌ 

की उत्पत्ति हुई, विराट से (जिसे दूसरा पुरुष कह सकते हैं) उस पुरुष (हिरण्यगर्भ) की उद्मूति हुई। जिसे देवों 
ने एक प्रतीकात्मकयज्ञ के रूप में हंवि (आहुति या पश्ु) दी, जिसमें वसन्‍्त, भ्रीष्म एवं शरद्‌ तीन ऋतुएँ क्रम से 
घृत, ईंधन एवं हृवि है। सम्मवतः यह सूकत उस समय प्रणीत हुआ था जब, प्रतीत होता है, यह दृढ़ विश्वास हो 
गया था (जैसा शत० ब्रा० ५४२।४७७, ६।१११॥३ एवं ते० सं० ७४९१ में) आया है कि यज्ञ बा तप के बिना 
कुछ भी उपलब्ध नहीं किया जा सकता है। इस सूक्‍त में पुनः आया है कि उस आदियज्ञ से सभी पश्चु "(घोड़े 
गाय आदि ), चारों वर्ण, सूर्य, चन्द्र, अग्नि, इन्द्र, वेद, स्वर्ग एवं पृथिवी की उत्पत्ति हुई। अधर्ववेद '(१६॥६) में भी 
ऐसे १६ मन्स्र हैं। प्रथम पन्द्रह पुरुषसूकत के समान हैं, किन्तु मन्त्र -क्रमों में अन्तर हैं, और कुछ शब्दों में मी अन्तर 
है। वाजसनेय संहिता (३१) में पुरुषसूक्त के सभी मन्त्र हैं, प्रत्यृत पाँच अन्य मन्त्र एवं एक गद्यांश भी अन्त में 


८. ब्रह्मणस्पतिरेतां सं कर्मार इवाधयत्‌। देवानां पुर्व्ये मुगंइसलः सदजायत ॥ ऋ० (१०॥७२।२) यहाँ पर 
असत्‌' को 'अविकसित' (अव्यक्त) के अर्थ में लेना चाहिए न कि जिसका अस्तित्व न हो' के अर्थ में! बहू० उप० 
(१४४७) का कथन है: 'यहं सब तब (सृष्टि के प्रारम्भ होने के पूरे) अविकसित (अव्यक्त) था ओर यह नाम 
एवं रूप में विकसित (व्यक्त हुआ ) ।' इसी प्रकार तं० उप०(२(७) में ऐसा कहा गया है--असद्या इब्मग्र अशसीत्‌ 
ततो वे सदजायत ।' किन्तु छा० उप० (६।३११-३) में दृढतापूर्वक कहा गया [है-- आरस्भ में केवल बही था, जो 
सत्‌ था, केबल वही जिसका कोई दूसरा नहों था; कुछ लोग कहते हैं 'आरम्भ में, केबल वही था, जो असत्‌ था, 
जिससे सत्‌ निष्पन्न हुआ; ' किस्तु यह कैसे हो सकता था, किस प्रकार सत्‌ (जो है) असत््‌ |(जो नहों है) से उत्पन्न 
हो सकता था ? यह सत्‌ ही था जो आरम्भ में था, जिसके समान कोई दूसरा नहीं |या। इससे बिचारा: क्या में 
अनेक हो सकता हूं, क्या मैं उत्पन्न कर सकता हूँ; इसने अग्नि, . - आदि उत्पन्न को (/ ह्ॉकराचार्य (बे० सू० शाड़- 
१५) ने तै० उप० (२७) के असद्‌ वा इदमग्र आसीत्‌' एवं छा० उप० (३॥१६।१) के असदेवरमग्र आसीत्‌' को 
और संकेत किया है और इस बात को समझाया है कि इन वचनों में असत्‌ का क्‍या अर्थ है, बथा--नामरूप- 
व्याकृतवस्तुविषयः प्रायेण सच्छब्दः प्रसिद्ध इति तद॒व्याकरणाभादापेक्षया भायुत्पत्ते: सदेब द्रह्मासश्विसीदिस्युपच्षयंते ।' 


विशव-विद्या श्श्द् 


सम्मिलित कर लिया गया है। ऋ० (१०१२१।१) ने घोषित किया है* कि आरम्म में हिरण्यगर्म (सोने के एक 
अण्ड ) की उत्पत्ति हुई; और १०वें मन्त्र में उसकी तुलना प्रजापति से की गयी है तथा ८दवें एवं १०वें मन्त्र 
घोषित करते हैं कि उसके द्वारा जलों की उत्पत्ति हुई जिनसे हिरण्ययर्भ (सोने का अण्ड) निष्पन्न हुआ, जो स्वय॑ 
प्रजापति था। ऋग्वेद का १०११२५ सूक्‍त वाक के मुख से कहा गया है जिसमें वाक को शक्ति के रूप में चित्रित 
किया गया है जो देवों से भी ऊँची है और निर्माण करने वाली है| आठ मन्‍्त्रों में तीन का अनवाद नीचे दिया जाता 
है--'मैं रुब्रों एवं बसुओं तथा आदित्यों एवं विश्वदेवों के साथ घमती हैँ; मैं दोनों मित्र एवं बरुण, इन्द्र एवं 
अग्नि तथा दोनों अश्विनों को आश्रय देती हूँ । मैं रुद्र का धन्‌ ब्रह्म (पवित्र स्तुति) से घणा करने वाले क्षत्र को 
मारते के लिए तानती हूँ। मैं मनुष्यों में थुद्ध भड़काती हूँ । मैंने द्यावा (स्वर्ग) एवं पृथिवी में प्रवेश किया । मैं सभी 
छोकों को उत्पन्न करती हुई वायू के समन चलती हूँ । मैं दावा (स्वर्ण) के ऊपर हूँ एवं पृथिवी के ऊपर हूँ । अपनी 
महत्ता (शक्ति) से मैं ऐसी हो सकी हूं ।' यह कहा जा सकता है कि ऋषि ने यहाँ केवल सामान्य वाणी या भाषा 
की ही ओर संकेत नहीं किया है, प्रत्युत उस घारणा की ओर संकेत किया है जिसके अनुसार यह कहा जा सकता 
कि शब्द में निर्माणात्मक शक्ति है और वह ईश्वर के साथ एक है या बह्ना ढरा उच्चरित विचार है। 

ऋग्वेद के दसवें मण्डल का १२६ वाँ सक्‍त (जों आरम्भिक झब्दों के कारण 'नासदीय सवत' कहलाता है ) 
एक विलक्षण सूकत है। इसके बहुत-से मन्त्र अब भी नियूढ़ एवं क्लिष्ट हैं, जिनका अर्थ निकालने में प्रसिद्ध विद्ञानों 
के दाँत खट्टे हो गये हैं।१* इस सूक्‍त में मूल तत्त्व (बीज तत्त्व या फर्स्ट प्रिसिपल') को कोई संज्ञा यहीं दी गयी 


दे. हिरण्यगर्भ: समवतंताग्रे भूतस्य जात: पतिरेक आसीत्‌ । ऋ० (१०१२१११) । तै० सं० (५५१११) 
में आया है: 'हिरण्पगर्भ: समवर्तताग्रे इत्याधारमाघारयति प्रजापतियें हिरण्णगर्भ: प्रजापतेरन रूपत्वाय / य आत्मदा 
बलवा यस्य विदव उपासते प्रश्िएं यस्य देवा: । यस्य छायामृतं यस्य मृत्यु: कस्मे देवाय हुबिया विधेम ॥ ऋ० (१०० 
१२११२) : वह जीवन एवं बल देता है, जिसकी आज्ञाएं सभी देवों द्वारा सम्मानित होती हैं, जिसकी छाथा अमरता 
है और मृत्यु भो; यह कौन देव है जिसकी पूजा हम अन्य अहुतियों से करते हैं (था हम किस देव को ह॒वियों के 
साथ पूजा में ?)। 

१०. नासदासीज्नो सदासोत्तदानों नासीद्रसों नो व्योमा परो यत्‌॥ किमावरीवः कहकस्य शर्मन्नभः किसासी- 
द्गहन॑ गरभीरम्‌ ॥। न मुत्युरासीदम्॒त न तहि न राज्या अहन आसीत्‌ प्रकेतः। आनीदवात॑ स्वकया तदेक तस्माद्धान्यक्न 
पर: कि थे तास॥ सम आसीत्तमसा गुल्‌हमग्रेष्प्रकेत सलिल सर्वमा इदम्‌ |... कामस्तदग्रें समवबर्तत्ताधि भनसो 
रेत: प्रथमं यदासोत्‌ ।. . . की त्रद्धा बेद क इह्‌ प्रवोचत्‌ कृत आजाता कूुत इयं विसृष्टि: ।. . . इयं विसृष्टियंत आब- 
भूव यदि वा दर्बे यदि था न। यो अस्थाध्यक्ष: परभे व्योभन्‌ सो अंग वेद यदि वा न बेब ॥ ऋ०(१०११२४।१-७) 
शतपथद्राह्मण (१०५५३।१-२) ने इस सूकत की ओर एक मनोरम संकेत किया है---तेव वा इदम प्रेइसदासीशप्लेब) सदा 
सौत्‌ । जासीदिव वा इब्सग्रे नेतासीत्तद्ध तन्मत एबर्स । तस्मादेतदृषिणाभ्यनूकतम्‌ । नासदासीन्नो सदासीत्तदानीमिति 
नेब हिं सन्‍मनो नेवासत्‌ तदिद मनः सूष्टमाविरब॒भूषत्‌ | इस ब्राह्मण ने यह स्पष्ट किया है कि यह (विदय) न 
तो पहले असत्‌ था और न सत्‌ और इसने जागे कहा है--प्रारम्भ में यह (विश्व ), जैसा कि इसका अस्तित्व था, 
नहीं था। उस समय केवछ सन था और वह सन मानो न तो सत्‌ था और न असत्‌ ४ यह द्रष्यव्य है कि भागवत- 
पुराण (२।४६।३२-२६) ने भगवान्‌ के विषय कहा है कि वे गुहय सत्य को ओर संकेत करते हैं । इसका ३२वाँ 
इलोक ऋग्वेद ( १११२६।१)का स्मरण दिलाता हैं-- अहमेबाससेवाग्रे नान्यद्यत्सदसत्थरम्‌। पश्चादहं भदेतव्च योव- 
शिष्येत सोस्म्यहम्‌ । 
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है और न उसे ख्रष्टा (या निर्माणकर्ता ) ही कहा गया है, केवल उसे 'तदेकम्‌” कहा गया है, जैसा कि उपनिषदों में 
आया है (छा० उप० ६।१११-२, दत्त्वमसि' या एकमेवाद्वितीयम्‌') । महत्त्वपूर्ण एवं अपेक्षाकृत स्पष्ट मन्त्र यहाँ अनू- 
दित किये जा रहे हैं---उस समय न तो असत्‌ (जो नहीं है, अर्थात्‌ जिसका अनस्तित्व है) था और न सत्‌ (जो 
है, अर्थात्‌ जिसका अस्तित्व है) ; न आकाश था और न स्वग जो बहुत दूर है; वह क्या था जिसने सबको आवबृत 
कर रखा था ? वह कहाँ और किसके आशज्नय में था ? क्या गम्भीर एवं गहन (अतलूस्पर्शी) जल था ? ; (२) मृत्यु 
नहीं थी, अत: कुछ मी अमर नहीं था; रात्रि एवं दिन में कोई चेतना (अन्तर) नहीं थी; वायु नहीं थी, अपने 
स्वभाव (शक्ति) से ही लोग साँस लेते थे, वास्तव में, उसके अतिरिक्त कुछ भी नहीं था; (४) इच्छा (काम) 
प्रकट हुई, वह मन का प्रथम प्रवाह (बीज, सनन्‍्तति) था; (५) (जब यह सृष्टि प्रकट हुई तो) इसे सीधे ढंग 
से (स्पष्ट या सरल ढंग से ) कौन जानता है, और कौन इसकी उद्घोषणा कर सकता है कि यह (वहाँ पर) कहाँ से 
आयी ? ; (६) जिससे यह सृष्टि हुई, चाहे उसने इसे बनाया या नहीं बनाया, और सर्वोच्च (परम) व्योम 
भें। इसका सर्वोच्च अध्यक्ष है, क्या वह वास्तव में जानता है या वह भी नहीं जानता है” 


यह अवलोकनीय है कि इस सूक्‍त के ऋषि ने, जो कवि एवं दाशनिक था, उद्घोषित किया कि वह एक था, 
जो सभी देवों, दशाओं एवं सीमाओं से ऊपर था; उसने (ऋषि ने) विश्व की सृष्टि के पूर्व की स्थिति के विषय 
में अपनी धारणा व्यक्त की है। रात्रि एवं दिन, मृत्यु एवं अमरता द्वन्‍्द्द कहे जाते हैं। इनका अध्तित्व तभी होता है 
जब सृष्टि हो गयी रहती है और इसी से ऋषि ने कहा है--न तो मृत्युथभी और न कोई अमरता (थी) ।' यह सूक्‍त 
यह नहीं कहता कि पहले असत्‌ था और उससे सत्‌ की उद्भूति हुईं। इसके कहने का अभिप्राय यही है कि केवल 
वही अकेला साँस छेता था, इन्द्र, सत्‌ (अस्तित्व) एवं असत्‌ (अनस्तित्व) का अस्तित्व ही नहीं था। इस सूकत के 
अनुवादों एवं टिप्पणियों के लिए देखिए मैक्समूलर कृत हिंस्ट्री आव ऐश्येण्ड संस्कृत लिटरेचर (१८५६), पृ० 
५३६-५६६ एवं 'सिक्‍स सिस्टेमूस आब इण्डियत फिल्ॉसॉफी' (१६१८ का संस्करण), पृ० ४६-५२, डो० राघा- 
कृष्णन कृत 'इण्डियन फिलासॉफी' (१६२३, खण्ड १) पृ० १००-१०४ | प्रो० हिवटसी (प्रोसीडिगृूस आब अमेरिकत 
ओरिएण्टल सोसाइटी, खण्ड ११, पु० ६१) ने अपनी विशिष्ट अत्युद्धत प्रणाली में टिप्पणी की है कि इस सूकत के 
विषय में जो प्रशंसा-सूत्र गाये गये हैं वे उन्हें बहुत बुरे लगते हैं। ड्यूसन ने ह्िविटनी के कृत्सात्मक लेख के बहुत 
दिनों के उपरान्त लिखा है--- अपनी उत्कृष्ट सरलता एवं दाशेनिक दृष्टि की महत्ता में, सम्भवत: यह प्राचीन काल 
के दर्शन-शास्त्र का अत्यन्त प्रशंसनीय एबं इलाघ्य अंश है, कोई अनुवाद इसके मूल अंश की सुन्दरता के बराबर नहीं 
आ सकता” (देखिए ब्लूमफील्ड केंत (दि रिलिजिन आव दि वेद', पृ० २२४, १६०८ ,.का संस्करण) ॥ और देखिए 
कौथकृत 'रिलिजिन एण्ड फिलॉसॉफी आव दि वेद एण्ड उपनिषद्स” (खण्ड २, पृ० ४३५-४३६) । ऋग्वेद के कई 
बचनों में विभिन्न देव स्रध्ठा के रूप में वर्णित हैं। देव प्रजापति ने, ऐसा कहा गया है, स्वर्ग एवं पृथिवी की रचना 
की, जो चौड़ी, गहरी और सुन्दर ढंग से निमित है और उन्हें अपनी शक्ति द्वारा बिना किसी आश्रय के आगे बढ़ा 
दिया है अथात्‌ उन्हें गति दी है (देखिए ऋषट० ४५६३) । इन्द्र ने सूथे एवं उषा को बनाया, ऐसा कहा गया है 
(ऋ० २१९७) और उससे स्वर्ग को बिना स्थाणु (यून्ही) के आश्रय के टिका रखा है, और उसे आश्रय दिया है 
और पृथिवी को फैला दिया है (ऋ० रा१५२) । 


उपर्युक्त सूक्‍त उस काल की घारणा है जब विश्व के उद्भव के विषय में कोई सामा््य ढंग से स्वीकृत 
सिद्धान्त निरूपित नहीं हो सकता था। किन्तु इतना तो स्पष्ट हो है कि अत्यन्त प्राचीन काल में, कम से कम कुछ 
वैदिक ऋषियों ने इस सिद्धान्त की स्थापना कर ली थी कि केवल एक ही "प्रिसिपुल' या 'स्पिरिट' (आत्मा या मूल. 
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तत्त्व या बीज तत्त्व) था, जो विभिन्न नामों से पुकारा जाता था और उसने विश्व की रचना करनी चाही और उसे 
अपन में से ही रचा । 

उपयुक्त सूक्‍त के मन्त्रों के अतिरिक्त, जिन्हें सृष्टिसूक्त की संज्ञा दी जा सकती है, ऋग्वेद में कतिपय देवों 
द्वारा द्यावा (स्वर्ग) एवं पृथिवी की रचना या आश्रय तथा अन्य पदार्थों की रचना के विषय में निर्देश अथवा 
संकेत मिलते हैं ।१९ ऋ० (१०।८६४।४) में इन्द्र को स्वर्य एवं पृथिदी से सभी दिशाओं में बैसा हीं निर्माण 
करने वाल कहा गया है जैसा कि धुरी पहियों के साथ करती है। ऋ० (१।१५४।४) में विष्णु के विषय में आया 
है कि वे अकेले ही तीनों को, यथा पृथिवी, स्वर्ग (एवं अन्तरिक्ष ) तथा सभी छोकों को आश्रय (सहारा) देते हैं 
(या संमालते हैं )। मित्र के बारे में ऐसा आया है कि वह स्वर्ग एवं पृथिवी को सभालता है (ऋ० ३।५६॥१) 
तथा सभी देवों को आलूम्बन देता है (ऋ० ३।५६।८) | ब्रह्मणस्पति (स्तुति के पति या स्वामी, बृहस्पति) के 
विषय में ऐसा आया है कि उसने लोहकार की भाँति देवों को जन्म दिया. ... देवों के आदि काल में सत्‌ की 
उत्पत्ति असत्‌ से हुई।१९ ऋ० (६।४७।४) में सोम के लिए आया है कि उसने पृथिवी की चौड़ाई, स्वर्ग की 
ऊँचाई बनायी तथा विस्तृत अन्तरिक्ष को सभाला। ऋ० (२।४०, जो सोम एवं पूधा को सम्मिलित रूप से सम्बो- 
घित है) में ऐसा आया है कि उनमें एक (सोम) ने सभी लोकों (म॒वनों) को उत्पन्न किया और दूसरा (अर्थात्‌ 
पृषा, सूर्य ) सम्पूर्ण विश्व के कामों को देखता या उनका निरीक्षण करता जाता है (मन्त्र ५)। 

ऋग्वेद (७/७८]३ ) में उधाओं (बहुबचन ) को सूर्य, यज्ञ एवं अग्नि की ख्रष्टा कहा गया है; यह केवल 
डाक्षणिक है, क्‍योंकि प्रत्येक उबा के उपशन्‍्त सूर्य उदित होता है, यज्ञिय अग्नि प्रज्वछित की जाती है 
तथा यज्ञ किया जाता है । ऋ० (१६६॥२) में अग्नि को मन्‌ष्यों का पिता (पू्वेज) कहा गया है । ऋ० 
(२।३५॥२) में (अप नपातू, जलों का पौत्र अर्थात्‌ अग्नि) अग्नि को समी छोकों का स्नरष्टा कहा गया है । 

ऋग्वेद में द्यावा-पृथिवी (रुवगें एवं पृथिवी, युम्म देवों के रूप में) के लिए ६ सूक्‍त हैं, यथधा--१।- 
१५४-१६०, १८५, ४।५६, ६७० एवं ७।६३, और उन्हें “रोदसी' एवं बहिनें! (ऋ० १॥१८५॥५) कहा गया 
है। उन्हें देवों के जत॒क-जननी कहा गया है (ऋण ८।६७॥८, १०॥२॥७)। 

अन्तरिक्ष' (वायुमण्डलीय क्षेत्र) शब्द ऋग्वेद में कम-से कम एक सौ बार आया है। कभी-कभी तिस्र: 
पृथ्वी:' ज॑से शब्द-विन्यास आते हैं, जिनका अर्थ है पृथिदरी के सहित तीन छोक (ऋ० १३४८), और कहीं- 
कहीं नीचे वाल्ली, बीच वाली एवं सबसे ऊपर वाली पृथिवी की चर्चा है (यद्‌ इन्द्राग्ती अवयस्यां पृथिव्यां मध्य- 
मस्‍्यां परमस्यां उत स्थ;। ऋण ११०८६), जिसका अर्थ है पृथिवी, अन्तरिक्ष एवं स्वर्ग । अन्तरिक्ष .को बहुधा 
“रजस्‌” (वह क्षेत्र, जहाँ धूल हो, कुदरा हो और जहाँ बादल हों) कहा गया है (ऋ० १॥३५॥२ एवं $) । 


११. थे उ त्रिधातु पुथिदोमत छामेको दाधार भुवनानि बिश्वा। ऋ० १११५४।४। 'तिधातु' झब्द ऋग्वेद 
में कम-से-कम दो दर्जन बार प्रयुगत हुआ है, फ्िन्तु इसका अर्थ स्पष्ट नहीं हो सका है। ऋ० (८४०१२) में 
जाया है--'त्रिधासुना हर्मण पातमस्मान्‌' (तौन प्रकार कौ रक्षा से हमारी रक्षा करो), किन्तु त्रिधातु' रक्षा क्या है, 
कहना कठिन है। | जप हि 

१२- ब्रह्मणस्पतिरेता. ... सक्षजायत॥ ऋ० (१०७२२) प्रथम सनन्‍्ज (देवानां नु वयं जाना प्रवोचाम 
विपन्यया ) में 'एता' शब्द जाना! (जन्मानि) को ओर संकेत करता है! सत्‌' एवं 'असत्‌' के अर्थ के लिए देखिए 


चाव-टिप्पणी ५। 
४१ हे 
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%० (१३५६) में ऐसा आया है--'तीन था! हैं (अर्थात्‌ स्वर्ग, अस्तरिक्ष एवं पृथिबी); हे (अर्थात्‌ 
स्वर्ग एवं पृथिवी ) सविता की गोद में हैं और एक (अर्थात्‌ अस्तरिक्ष) यमलोक में है। ऋषि ने ऋ० (ह० 
<५११५) में व्याख्या की है--मैंने दो मार्गों के विषय में सुना है, यथाः--पिदरों एवं देवों का गर्ग तथा 
मनष्यों का भी; सम्पूर्ण लोक जो घूमता हैं उस (क्षेत्र) में पहुँचता है जो पिता (स्वर्स) एवं माता (पृथिब्री) 
के बीच में है।' 

परुण के बारे में कहा गया है कि उसने अन्तरिक्ष को दनों पर , सूर्य को स्व पर तथा सोम को 
पर्वतों पर बिछा (फंला) दिया (ऋ? ५८५२) । ऋगेद के काल में भी स्वर्ग एवं पृथिवी के बीच की दूरी 
के विषय में कल्पना आरम्म हो गयी थी । ऋ० (१।१५५॥५) में कवि का वचन है कि दिष्णु के तीस 
पद (अर्थात्‌ स्वर्ग ) तक पहुँचने का साहस कोई वहीं करता, यहाँ तक कि पक्षी भी, जो पंखों पर उवते हैं। 
ऐतरेय ब्राह्मण (७।७।|या २ १७) में पृथिवी एवं सूर्य के बीच की दूरी एक अश्व के छिए एक सहस्र दिनों 
की कही गयी है ।१ 5 

तँत्तिरीय संहिता में प्रजापति को बहुधा देवों एवं असुरों (३३३७ १) की सृप्टि करते हुए, यज्ञों 
(१६।४।१) का निर्माण करते हुए, मनृष्यों (२११२१) को दनाते हुए, पणुओं (१।५॥६।७) की रचमा करते 
हुए तथा भ्रजा उत्पन्न करने की इच्छा करते हुए और उसके छिए तब करते हुए (३॥१११॥१) उल्छिखित 
किया गया है। उसमें (५।६॥४।२) आया है कि यह सब आरम्भ में जरू था, एक समुद्र--अंर प्रजापति 
वायू बनकर कम्लदल पर क्षिप्र गति से तर रहे थे । 

सृष्टि पर अथवंबेद में भी कुछ सूक्त आये हैं। किन्तु वे वान्वहुल हैं, पुनरुक्तियों से परिपूर्ण हैं और 
उनमें उपर्युक्त ऋषग्वेदीय गम्धीरता, दाशनिकिता एवं संक्षिप्तता नहीं पायी । १०वें काए्ड के ७र्वें एवं ८वें 
सुक्तों में इसने स्कम्म को आधार रूप में रखा है और उद्ते प्रजापति के अनुरूष समझा है ओर सभी छोकी 
के स्रप्टा एवं आश्षयदाता के रूप में उल्छिखित किया है, जिसमें सभी ३३ देव पाये झाते हैं; इसने पूछा 
है-- परम उच्च, परम नीच एवं मध्यम प्रकारों मे, जिन्हें प्रजापति ने रचा, स्कम्म ने वितना प्रवेश किया; 
बह कितना है जिसमें वह (स्कम्म) नहीं पहुंचा ?” ऋ० (६2६।४६) में यज्ञ के लिए निर्मित सोम को स्कृम्म 
कहा गया है । अथवंबेद के १०वें काण्ड के ८वें सूकत को ज्येष्ट-बद्दा (परम या सबसे बड़े त्रह्म) के वर्णन 
वाल सूकक्‍त कहा गया है । इससे दो मन्त्र उद्धृत किये जा रहे हुं---'उस ज्येष्ठ ब्रह्म को प्रणाम जो सब पर, 
चाहे वह उत्पन्न हो चुका है या उत्पन्न होने वाला है, शासन करता है, भीर रुवर्य उसी का, केवऊ उसी का 
है। ये दोनों, स्वर्ग एवं पृश्रिवी स्क्रम्म द्वारा सँम,ले गये हैं; यह रूब जो आत्मा बाला 
है एवं पलक गिराता-उठाता है, बह स्कम्म है । स्कम्म का शाव्दिक अर्थ है आश्षया या स्तम्गा (खम्मा ) | इसका 
क्रियारप स्कम्नाति ऋ० (१०॥६॥३) में आया है और स्कम्भ' शब्द भी कई बार आया है, हिःन्तु खष्ठा या 
निर्माता के रूप में नहीं । और देखिए अथर्ववेद (१०८।९ एवं १०७, जिससे ४४ मस्त्र हैं) ।"४ अथवववेद 


है, जो सांग लेता 


३. सहल्लमन्रयं स्वर्गकामस्थ सहस्नाइवंने दा इतः स्वयों छोक: ॥ ऐ० ब्रा० (७ वाँ अ०, वां रूण्ड या 

द्वितीय पश्चिका १७) ॥ 
१४, यस्मिन्‌ु स्तब्ध्या प्रजापतिलिकान्सर्वान्‌ अधारयत्‌ । स्कम्भं त॑ शअरहि कतम: स्थिदेव रू: ॥ यत्परमवर्म 
यत्च मध्मम॑ प्रजापति: ससूजे विदवरुपस्‌ । कियता स्कृम्भः प्रविदेश तन्न यक्ष प्राविशर्कियत्त्द ब्रभूव ॥ ग्रस्थ प्रधस्चिशद्‌ 


दिश्व-विच्चां ३१३ 
का १०२, जिसमें ३३ मन्त्र हैं, ब्रह्मप्रकाशन सूक्त कहा जाता है । एक से उन्नीस मन्‍्त्रों तक बहुत-से 
प्रबव पूछे गये हैं। २०,२२ एंवं २५वें मन्त्रों में प्रशत पूछे गये हैं और २१, २३ एवं रश्वें में उत्तर दिये 
गये हैं। एक प्रपन एवं एक उत्तर यहाँ उपस्थित किया जा रहा! है-- किसके हारा पुथिदी बनायी ग्रयी (या 
व्यवस्थित हुई) ? किसके द्वारा यह ऊंचा स्वर्ग रखा गया ? किसके द्वारा आकाश ऊपर व्यस्त रेखा-हय 
रूप में एवं विभिन्न दिशाओं में रखा गया ? ब्रह्म ने पृथिवी बनायी, ब्रह्म ही स्वर्ग है जो ऊपर रखा हुआ 
है, यद्दी ऋहा आकाश है जो ऊपर, एक-दूसरे को काउती हुई दो रेखशओं के रूप में एवं विभिन्न दिज्ञाओं में 
है। अधवंवेद (१०८) का मन्त्र २७ स्वेताश्वतरोपनिषद्‌ (४३) के समान ही है, जिसमें स्रष्टा को युवा एवं 
बढ़े, पुरुष एवं नारी तथा छड़का एवं रूड़की के अनुरूप कहा गया है अथवंबेद (१०१८) में कतिपय अन्य देवों 
का उल्लेस है, किन्तु उन्हें परम तत्व में समाहित माना गया है । अधथर्ववेद (दव२, इसमें २५ मन्त्र हैं) में 
काम को देवताउुल्य माना गया है; प्रथम १८ में शत्रुओं को भगाने के लिए काम की स्तुति की गयी है, और 
१४ से २४ तक के सभी मन्धत्रों के जम्तिम चरण में तस्मे ते काम नम इत्‌ कृणोमि! (हे काम, मैं तुम्हें प्रणाम 
करता हूँ) आया है। इत ६ मन्त्रों में ऐसी घोयणा है क्रि काम सर्वप्रथम प्रकट हुआ, वह स्वर्ग, पूथिवी, जलों 
अग्नि, दिशाओं, सभी पलक मिराने बाले प्राणियों और समुद्र से बड़ा है, काम के पास न तो देवगण, न पितरः 
लोग और न मनुष्य ही पहुँच सके ; बात, अज्नि, सूर्य एवं चन्द्र काम् के पास नहीं पहुँचते। अथर्ववेद के १६५० 
नामक सूवत में काम को ५ मन्त्र राम्बोधित हैँ, और काम को आरम्म में उत्पन्न होने वाला कहा गया है 
तथा यह भी कि वह मल दा प्रथम प्रवाह था ।१५ 

अथवंबेद में (११४, कूछ २६ मन्त्र) प्राण! को सम्बोधित किया गया है और उसे सर्वशवितिमान्‌ माना 
गया है। प्रथम मन्त्र इस प्रकार है--उस प्राण को प्रणाम, जिसके शासन के अन्तर्गत यह सब (विश्व) है; 
वह सबका स्वामी है और उसमें सभी कुछ स्थापित है । मन्त्र १२ में ऐस्तप आया है--प्राण विराट है, 
प्राण ही निदेशन करने वाछी शक्ति है, प्राण की सब उपायना करते हैं, प्राण वास्तव में सूर्य एवं चन्द्रमा 
है और वे (ऋषि) उठे प्रजापति कहते हैं ।' ह 

१४वें काण्ड के सूक्त ५३ एवं ४५४ में अथर्ववेद ने काछ को मूल तत्त्व (फर्स्ट प्रिसिपछ) कहा है, 
ऐसा प्रत्तीत होता है । तीन मन्त्रों का अनु वाद इस प्रकार है--तप कार भें अवस्थित है, काल में ही ज्येष्ठ 


देवा अड्रे सबें समाहिताः। स्कम्भं त॑ बृहि कतमः स्विदेव सः ॥ अथर्ववेद (१०७४७, ८, १३); केनेयं भूमिविहिता 
फेन द्योरुत्तरा हिता। केनेदमूर्ध्व॑ तियंक्‌ चान्तरिक्ष व्यवो हितस्‌ ॥ ब्रह्मणा भूमिविहिता ब्रह्म श्ोरुत्तरा हिता। ब्रह्मेद- 
मूध्य॑ तियंक्चान्तरिक्ष॑ व्यचों हितम्‌॥॥ अथर्दंवेद (१०२२४-२५)। 

१५. कामस्तदसग्रे समवर्तत महसो रंतः प्रथम यदसोत्‌ । स काम: कामेन बहता सुयोनी रायस्पोषं यज्रमानाय 
घहि ॥ अथर्यत्रेद (१६।५२॥१) । मनसो रेत: के लिए मिलाइए ऋ० (१०११२६।४), जो ऊपर पाद-टिप्पणी 
१० सें उद्धृत है। प्राणाय नमो यस्य सर्व सिर्द बच्चे । यो भूत: सर्वस्येश्वरों यस्मिन्सवं प्रतिष्ठितम्‌ । प्राणो विराट प्राणो 
बेष्ट्री प्रार्ण सर्थ उपासते। प्राणो ह सूर्यक्चन्द्रमा: प्राणसाहुः प्रजापतिम्‌ ॥ अथर्वबंद (११४१ एवं १२); काले तपः 
काले ज्येष्ठं कासे ब्रह्म समाहितम्‌। कालछो ह सर्वस्पेश्वरो यः पितासीत्यजापतेः 0 काल: प्रजा असृजत कालो अग्रे 
प्रजापतिम्‌ । स्वयम्भू: फश्यपः कालात्तप: कारादजायत ॥ अथर्वे० (१६५३८ एवं १०); कालादाप: समभवन्‌ 
रालार्‌ ब्रह्म तपो दिशः। कालेनोदेति सूर्य: काले नि बिश्वते पुन! ॥ अभर्ष० (१६॥५४।१) 


'इ२४ देता का इतिहांत 


ब्रह्म है; काल सबका ईइवर है, वही प्रजापति का पिता है; काल नैप्रजा कौ सृष्टि कौ, आरम्म में काल 
ने अजापति को उत्पन्न किया; स्वयम्भू (अह्मा), कश्यप एवं तप कार से ही उद्मूत हुए; काल से जल, ब्रह्म, 
तप एवं दिशाएँ उत्पन्न हुई; काल के कारण सूर्योदय होता है और वह उसी में (रात्रि में) समा जाता है। 

शतपथ ब्राह्मण ने कतिपय स्थानों पर सृष्टि के विषय में कहा है। इसमें (६१ह) आया है--यहाँ 
पर आरम्भ में असत्‌ था', पुनः दृढतापूर्वक कहा है कि असत्‌ ही ऋषि था, और प्राण-बायु था; इसके उपरान्त 
कल्पना की गयी है कि जिन्होंने कामना की,--'मैं और हो जाऊँ, मेरी सच्तानें हों । उन्होंने परिश्रम 
किया और थक जाने पर उन्होंने सर्वप्रथम ब्रह्म! एवं तीन विद्याएं (तीनों बेद) उत्पन्न कीं; उन प्रजापति 
ने वाक्‌ (जो विद्व है) से जल उत्पन्न किया; वे (प्रजापति) तीनों वेदों के साथ जल में प्रविष्ट हो गम 
ओर तब उसमें से हिरण्यगर्भ (सोने का अण्ड) निकला; उन्होंने उसका स्पर्श किया, तब पृथिवी उत्पन्न हुई, . .४ 
ह शतपथब्रःहण (१११।६।१) में आया है--आरम्भ में यह जल था, केवल एक समुद्र । जलों ने 
कामना कौ--हमें सन्‍्तत्ति की प्राप्ति कैसे होगी ? “उन्होंने परिश्रम किया, तप किये; जब ये ऐसा कर रहे 
थे तो हिरण्यगर्म की उत्पत्ति हुई, जो रयमंग एक वर्ष तक सैरता रहा, एक वर्ष की अवधि में एक पुरुष, प्रजा- 
पति उपन्न हुए; उन्होंने वह अण्ड फोड़ा, उन्होंने अपने मुख (की साँस) से देवों की सृष्टि की; उन्होंने अग्नि, 
इन्द्र, सोम की उत्पन्नि की .. आदि-आदि । 

शतपथ ब्राह्मण (११।२३।१२) में पुनः अ,य। है--आरम्भ में यह (विदव) ब्रह्म था, इसमें देवों, 
अग्नि, वायु, सूर्य की रचना की; इसके उपरान्त नाम-रूप की ओर संकेत मिलता है जिसके द्वारा वह लोकों 
भें उतरता है और ऐसा कहा यया है---यें दोनों (नाम-रूप) ब्रह्म की बड़ी अभिव्यक्तियां हैं | 

हिरण्यगर्भ वाली अनुभ्रुति ऋग्वेद (१०११२८३ एवं १०११२११ हिरष्ययर्भ: समवर्तंताग्रे ) से छःन्दोग्य ०- 
(३।१६।१-२) में विकसित हुई है---आरम्भ में यह्‌ विश्व असत्‌ (आवृत्त ) था, यह सत्त्‌ हुआ (अनावृत होने लगा), 
इसने जन्म लिया (इसने रूप घारण किया); तब एक अण्ड बना, दो अर्धाज्ञों में एक चाँदी का था और दूसरा 
सोने का; चाँदी बाला अर्धाश यह पृथिवी है और सोने वाल्य स्वर्ग है ॥ यही मनुस्मुति में मी आया है, जिसका 
उल्लेख हम आगे करेंगे | 

शतपथ आह्यण (१०॥४।२।२२-२३) में कहा गया है कि प्रजापति हमें ऋग्वेद को इस प्रकार व्यव- 
स्थित किया कि इसके अक्षरों की संख्या १२,००० बृहती माजत्राओं (प्रत्येक बहती में ३६ अक्षर होते हैं) में 
हो गयी। 

तंत्तिरीय ब्राह्मण में आया है--प्रजापति ने देवों एवं असुरों की सृष्टि की (२२।३), किन्तु उन्होंने 
इन्द्र को नहीं बनाया; देवों नो उनसे कहा-- हमारे लिए इन्द्र की उत्पत्ति करें; जिस भ्रकार हमने तप से 
आप को उत्पन्न किया उसी प्रकार आप इन्द्र को उत्पन्न करें; उन्होंने तप किया और इन्द्र को अपने में 
(अपने हृदय में निवास करते) देखा, उन्होंने कहा उत्पन्न हो जाइए” ।' त्तै० बरा> (राशई।१) में आया 
है" $--ऑरम्भ में यह विश्व कुछ भी नहीं था। न स्वगे था, न पृथियो और न अन्तरिक्ष । उस असत््‌ ने 


१६- इदं वा अप्रे नेव किचनासीत्‌ । न छ्योरासीत्‌ । न पृथियी + नान्तरिक्षम । तदसदेव सन्‌ सनो+कुरुत स्थामिति 
(तलै० ब्रा० (२११४१) । ब्रह्म देवानजनयत्‌, ब्रह्म विदनमिदं जगत्‌। ब्रह्मणः क्षत्रं निर्भितम्‌ । ब्रह्म ग्राह्मणा आत्मता॥ 
अन्तरस्मिन्निमे छोकाः। बरह्व भूतातां ज्येष्ठम्‌ । तेन कोहति स्पधितुम्‌ | बह्मन्देबास्त्रयस्त्रिंदात्‌ । अह्मप्िन्द्र प्रभापतों। 
ब्रह्मन्हू बिदना भूलानि। नावीवान्तः समाहिता ॥ तै० ज्रा० (२।६६८।४-१०) + 


विश्व-विद्ञां.. . अर 


पैन की सृष्टि में ऐसा हो जाऊ इस विचार के साथ की। उसी ब्राह्मण (२।६श३) पुनः: कहां है-- 
प्रजापति ने वेद की सहायता से सत्‌' एवं असत्‌” दो रूप बनाये । तै० ब्रा० (२८।८।६-१० ) 
ने पुरोडाश्न को पुरोनुवाक्या एवं याज्या तथा हवि की पुरोनवाक्या को इस प्रकार उल्लिखित किया है--ब्रह्म 
ने देवों एवं इस विश्व को उत्पन्न किया; अहा से क्षत्रियों की उत्पत्ति हुई और ब्रह्म ने अपने रूप से ब्राह्मणों 
को उत्पन्न किया; (याज्य) ये लोक ब्रह्म के भीतर रहते हैं । प्रकार यह सारा लोक इसमें निवास 
क्रता है; ब्रह्म सभी भूतों में सर्वोत्तम है; इससे कौन स्पर्धा करता है, ब्रह्म ३३ देवों के रूप में है और 
सभी भूत (प्राणी) इसमें उसी प्रकार हैं जैसे किसी नाव में । 

कोषीतकि गआह्यण में प्रजापति के विषय में संक्षिप्त इंगित हैं | इसमें (६।१) आया है---'प्रजापति ने 
सत्तति की कामता से तप किया, वे जब इस प्रकार तपसा कर रहेथे तो पाँच, यथा--अग्नि, वायु, आदित्य, 
चन्द्र एवं उषा की उत्पत्ति हुईं; पुन: (६१०) आया है--प्रजापति ने तप किया, तप करने के उपरान्त 
उन्होंने प्राण से यह विद्व (पृथिवी ), अपान से यह अस्तरिक्ष तथा व्यान से सामने का लोक (स्वर्ग) बनाया; 
इसके उपरान्त उन्होंने पृथिवी, अन्तरिक्ष एवं स्वर्ग से क्रम से अग्नि, वायु एवं आदित्य की रचना की, और 
उन्होंने अग्नि से ऋग्वेद की ऋचाएं, वायु से यजुर्वेद के वचन तथा आदित्य से साम के वचन उत्पन्न किये।' 
पुनः (१३११) ऐसा आया है--प्रजापति ही बास्तव में यज्ञ है, जिसमें समी काम (इच्छाएँ था कामनाएँ), 
सभी अमृतत्व (अमरता) केन्द्रित हैं । पुनः: (२८।१) उसमें ऐसा आया है--प्रजापति ने यज्ञ की सर्जना की, 
देवों ने यज्ञ के हारा, जब इसकी उत्पत्ति हुई, पूजा की और इसके द्वारा सन्नी इच्छित पदार्थों की उप- 
लब्धि की ।॥१४७ 

वेद के ब्राह्मणों का प्रधान ध्येय एवं उद्देश्य है विभिन्न यज्ञों से सम्बन्धित क़िया-संस्कारों के कृत्यों 
एवं अंशों की व्यवस्था उपस्थित करना, उनके उद्भव से सम्बन्धित कथा-वार्ताओं, किवदन्तियों आदि को 
उपस्थित करना तथा बहुत से यज्ञों के सम्पादन पर कतिपय पुरस्कारों अथवा फलों की स्वीकृति देना | 

ब्राह्मण ग्रन्थों में प्रजापति अत्यन्त महत्त्वपूर्ण एवं प्रमुख हो गये हैं । प्रजापति का उल्लेख ऋग्वेद में बहुत 
ही कम हुआ है। ऋ० (४४५३२) में सविता को प्रजापति, ऋ० (६५6) में सोम को प्रजापति कहा गया है। 
ऋ० (१०८५४ ) के विवाहसूबत में प्रजापति का आह्वान सस्तान देने के लिए किया गया है। ऋ० (१०। 
१६६४) में गोओं के लिए प्रजापति का आह्वान किया गया है। ऋ० (१०१८४६१) में विवाहित नारी के 
गर्भाधान के लिए अन्य देवों एवं देवियों के साथ प्रजापति का भी आह्वान किया गया है । ऐतरेयब्राह्मण 
में गाथा आयी है कि बृत्र को मारने के उपरान्त जब इन्द्र प्रजापति के स्थान पर उच्च एवं सम्मानित होना 
चाहते थे तो प्रजापति ने पूछा (यदि तुम बड़े होना चाहते हो तो) “मैं क्या होऊँगा ?” (कोहमिति) और 
इसी कारण प्रजापति को क' की संज्ञा मिली ।६८ 


१७ प्रजापतियं यज्ञस्तस्मिन्सयं कामाः सर्वममृतत्वम्‌ । फोधी० ब्रा० (१३१); प्रजापतिह यह ससुझे तेन 
है सृष्देन देवा ईजिरे तेन हेष्ट्वा सर्वान्कामानापुः। यही (२८।१, लिप्डनर का संस्करण, जेना, १८८७) । 

१८. ऋग्वेद के १०१२१ में ४वें मन्त्र का अन्तिम चरण यों है--“कर्के देवाय हविया विधेम (अर्थात्‌ 
किस देवता को हम हुवि देंगे ? )। इसके उपरान्त दसवाँ मन्त्र एवं अन्तिम मन्त्र झऋजापति को इस प्रकार सम्योभिस 
करता है--- आपके अतिरिक्त कोई अन्य देवता ऐसा नहों है जिसने इस सभी सुष्टियों को परिषुति फर रखी. हो 


ऐतरेय ब्राह्मण में आया है कि प्रजापति ने अपने को बढ़ाने (विस्तुत करने) और अधिक होने के 
लिए तप करन के उपरान्त तीन छोकों को रयना की, यथा--पृथिवी, अन्तरिक्ष एवं स्वर्ग, जिनसे दीन ज्यों तियाँ 
प्रंकट हुई--अग्नि, वायु एवं आदित्य, जिनसे दीन वेदों की उत्पन्नि हुईं. . आदि-आदि । 

बंदिक संहिताओं एवं क्राहाणों से यह प्रकट होता है कि आत्मा के जिम भें सामाग्य प्रचल्चित विश्वास 
यह था कि अच्छे कर्मों के कारण बह स्वर्ग में पहुंचता है, अमर हो जाता है और मॉत्ि-माँति के आनन्दों 
एवं सुखों का उपभोग करता है । देखिए ऋ० (<द॥६१३॥9-११, ११२५॥४-६), अथर्ब॑ं> (४।३४॥२ एवं ५, 
६१२०३) | एक व्यक्ति द्वारा अन्य व्यक्ति के प्रति कृत दृप्कर्मों एवं हानिप्रद कर्णों के प्रतिकार एवं निप्कृति 
की घारणा उन दिनों विद्यमान थी | उदाहरणार्थ, शतप्थब्रह्यण (१९६॥११) में आया हे--व्यव्ित जो 
कुछ इस लोक में खाता हैं, उस वस्तु द्वाय वह दूसर लेक में स्वयं खाया जाता है। और देखिए शझ्त० ब्वा० 
(११।६।१) । किन्तु जब हम उपनिषदों के युग में पहुँचते हैं तो सम्पूर्ण बौद्धिक वातावरण ही परिवर्तित 
दृष्टिगोचर होता है । उपनिषदे बहुधा कहती हैं कि केवद् आत्या ही वास्तविक (तत्त्य) हू, अन्य कुछ नहीं 
और आत्मा को ही हम इस प्रकार उल्छिखित कर सकते हैं (जथव। उसकी चर्चा कर सबते हैं) --निति-तति' 
(अर्थात्‌ यह नहीं--यहू नहीं), अर्थात्‌ आत्मा को नहीं जाया जा सकता। यही बेदास्स फा प्रथम एवं प्रमुख 
स्वरूप है | किन्तु इस उच्च आध्यात्मिक धारणा एवं सामान्य छोगों के विचारों के बीच संघर्ष उपस्थित 
हो गया और सामान्य छोगों ने यही समझा कि वास्तविक दिश्व ख्रघ्टा से पृथक अवस्थित है। अपेक्षाकृत अधिक 
उच्च दार्शनिक मनस्वियों ने सामान्य छोगों के लिए विश्व की वास्तविकता की बात मान ली। ने यह कहने 
को सन्नद्ध थे कि विश्व का अस्तित्व होता है; किस्तु बस्तुत: वह कुछ नहीं है, बल्कि विश्व में आत्मा समाया 
हुआ है | उपनिषदों ने यह बताया कि यह विश्व दुग्व्ियय है अथवा गोचर होने बाका है, सिश्या नहीं है 
और न न कुछ! है , किन्तु विश्व के पीछे आत्मा है। यह वेदान्त छा द्वितीय स्वरूप है, अर्थात्‌ बेदान्त के 
अनुसार विश्व मूल तत्त्व ब्रह्म से विकसित हुआ है। उपनिषदों ने सगुण बन्म एवं निर्गुण ब्रह्म में अन्तर बताया , 
समुण ब्रह्म में प्रार्थना, उपासना तथा व्यवहार का स्थान है। अवेक्षाकृत अधिक उच्च चिन्तन ने यह भी दृढ़ता- 
गुर्बक कहा कि पारमाथिक सत्य यह है कि ब्रह्म एक है, विहव में प्रत्येक वस्तु (यथा--मनुष्य, पद्म, निर्जीव 
पदाथे) ब्रह्म है (सर्व खल्विदं ब्रह्म , छा० उप० ३२११४।१, अहूं ब्रह्मास्मीति तस्मात्‌ तत्सवेमभवत्‌' बु० 
उप० १।४॥१०)। ऐतरंयोपनिषद्‌ ने अति दुढतापूर्वक कहा है कि मूल तत्त्व से मनुष्यों, पशुओं, अचल जीवों 
का तादात्म्य है !१९ 


का 
| नदी ड़ 
हा 


(इतनी सृष्टियों पर छा गया हो) । सम्भवतः इसी कारण कस्से (जो प्रथम रे मनन्‍्त्रों में पाया जाता है) से 
प्रजापति को का कहा जाने लगा । 

१४- आत्मा वा इस्मेक एवाग्र आसोसान्यत्किचन मिबत्‌। सर ईक्षत लोकासु सुजा इति। स इमॉल्लोकान- 
सुजताम्भो मरीघीमंरसाप: |. . .स ईक्षत इसे नु लोका:। लोकपालाचु सुजा इति | सो अद्म्य एवं पुरुष समुद्ध त्याम्चछ- 
यत्‌ ।. . . स ईक्षत कथ्थ न्विदं महते स्थादिति। स ईक्षत कतरेण प्रपद्या इति।. . - स एतमेव सीौमान विदायेतया हारा 
परापद्यत । ऐ० उप० (१।१-३, १३११-१२) ३ यह दवन वे० सू० (३३११६) में बिवेचित हुआ है, वहाँ ऐसी 
स्थापना है कि आत्मा शब्द 'परमात्सा' के लिए तथा अम्भ, मरीदची, मर एवं आरप' क्रम से स्वर्ग, अन्तरिक्ष, 
पुृथिदी एवं पुथियी के नीचे जल के लिए प्रयुक्त हैं! 


विदव- विद्या ३१७ 

वत्वों के विषय में ० उप० (३।७१२-२३) में एक हरूम्यी उक्ति आदी है* *, जिसमें वाज्ञवल्क्य मे 
उद्दालक आरुणि से एक अति उत्कृष्ट सिद्धान्त कहा है। यथा--यह आत्मा पृथिवी तथा अन्य तत्त्वों में निवास 
करता पाया जाता है, जिसे वे (तत्त्व) नहीं जानते, जिसकी (आत्मा की) देह पृथिवी एवं तत्त्व हैं, जो पृथिवी 
के अन्तर एवं अन्यों द्वारा शासन करता है, यह आत्मा तुम्हारा (मेरा एव अन्यों का) है, आन्तरिक शासक है 
और अमर है । इस उक्ति का अन्तिम अंश यों है---आन्तिक शासक अदृष्ट है, किन्तु देखता रहता है, अश्वुत 
है किन्तु सुनता रहता है, अमत ( अप्रत्यक्ष ) है किन्तु प्त्यक्षीकरण करता रहता है, अज्ञात (अविज्ञात) है 
किन्तु जानता रहता हैँ, उसके अतिरिक्त कोई अन्य देखने बाला (द्रष्टा ) नहीं है, उसके अतिरिक्‍त कोई अन्य 
सुननेवाल्य (श्रोता) नहीं है , उसके अतिरिित कोई अन्य परिज्ञान या प्रत्यक्ष 


तीकरण करने वाला (मन्ता) नहीं है । 
उसके अतिरिक्त कोई अन्य जानने वाला (विज्ञाता) नहीं है । यही आत्मा, अन्तर्यामी एवं अमृत (अमर) 


है । अन्य कुछ बलेश (आतंम्‌) है ।' यह सम्पूर्ण भाग, जिसे अन्तर्यामरी ब्राह्मण 
(२५) में वर्णित मर्घधाबद्या के समान ही है । 


स्रष्टा के रूप में ब्रह्म-सम्बन्धी सामान्य धारणा का उपनियदों के चिन्तकों द्वारा सम्पूर्ण त्याग नहीं 
क्षिया गया, यद्यपि ऐसा घोषित किया गया कि ऐसी धारणा अदिद्या (वास्तविक तत्त्व के प्रति अज्ञन) के 
कारण है । खष्टा के रूप में अवधारित शह्य ईश्वर (देह वाला ईश्वर या भगवान्‌ ) कहलाया, यद्यपि पूजक 
को यह अवश्य ज्ञात होना चाहिए कि ब्रह्म सास्तत्व रूप में व्यक्तित्व (शारीश्कि रूपत्व) की दक्षाओं एवं 
सीमाओं से ऊपर है। यही ईश्वरबाव या आस्तिक्धवाद है जो तीन अस्तित्वों को स्वीकार करता है--वास्तविक 
विश्व, परमार्मा (सृष्टि करते वारा आत्मा) एवं आत्मा (जीव) जो परमात्मा पर अवरूम्बित है । किस्तु उपनिषदों 
का वास्तविक चिन्तन ब्रह्म एवं आत्मा तथा भौतिक विश्व की अन्तस्हीनता में केन्द्रित है, अर्थात्‌ इन तीनों 
में तादात्य है । यह विचार (चित्तना) कि ब्रह्म विभिन्न आत्माओं एवं भोतिक विश्व में प्रविष्ट हो गया, 


देदान्त का तीसरा स्थरूप है । वेदास्तसूत्र (२३४३) की व्यप््या में शंवःराचार्य ने अथर्ववेद वाले ब्रह्मसक्त* 


कहा जाता है, बुर उप> 


२०. यः पृथिय्यां तिष्टन्‌ पृथ्िध्या अन्तरो य॑ फ्थिवी न देद यस्य पृथियी झरपेरं थः पुथिवीमनन्‍्तरों यम्यत्येष 
त॑ आत्माह्तयत्यिमुतः। - . . अदृप्ठों धष्टउक्षुत: श्रोशाइातों सब्ता्दिज्ञातो- दिज्ाता । ... एव त आत्माउन्तर्यास्य- 


मृतः | अदयोध््यदा्तंम । दृहु> उप० (३।७४३ एवं २३)। घिलाइए इस अभम्दम से बह० उप (३४२) “कतमो याज्ञ- 
पेल्वय सर्वान्तर:। म दृष्ल्ट्रंप्टार पणयें; , .. एव त्‌ जात्मा पर्यान्तरः। अतोन्यदाई न्यदाउम! ; एत्रं ३३४१२ ऐत० उप० (३१२) 
में १७ शब्द ऐसे हैं जो 7हशन (अर्थाए कह ) के राम कहे यथे हैं। ऐत० उप० (३॥३) यो है--एय ब्रह्मा, एव इन्द्र ;, 
एप प्रजापति:, एसे सर्वे ऐेदा:, इध्ति च पल्‍्च सहाभूदाति पृष्िदा बत्युराकाश आपो ज्योतर्शेष, एतान्ीसानि च क्षुद्- 
सिश्राणीय बीजानीदराणि चेतरापणि चाण्डज्यनि व जप्ापुद्धनि स्थेदजानि चोद्मिज्जानि चाइदा गावः पुरुषा हस्तिनो 
यत्किंचेंद प्राषि जंगमं च पतत्रि उ रच्च स्थावदर सर्व तरणए्शानेत्र प्रशाने प्रतिष्ठितम । प्रज्ञानेत्रो लोक:। एज्ञा प्रतिष्ठा। 
प्रशान॑ ब्रह्म ।' यह पुर्पसूपत (१०१४०१६, ८, १०) ब्ाछे विचार का सानो सर्मक्षक निष्कर्य है । - 

२१. एके शाखिनो दाशापतदादिभाष॑ भ्रह्मण आयनन्त्याथणिका ग्रह्मसूवते--ब्रह्म दाशा अह्य दासा 
ब्रह्मदेसि इत्याषिना। .. . इृति हो-जनन्‍्यूदाहरणेन. सर्वेषत्मेकारसू्पकृतकार्यक-रणसंधातप्रदिष्टाना जीवानां 
अ्ह्मत्वयमाह्‌। तथान्यत्रापि ब्रह्म ए्रक्रितयामेवायसर्थ: प्रपज्च्यते। (व स्त्री त्वं पुम्प्नसि त्वं फुमार उत वा छुमारी । त्यं 
जो्ों इण्डंन व&चसि त्व॑ जाक़ो भजसि विश्वतोमुख:ः 3 इलि। यह अन्तिम अधर्ष० (१०१८४४२० ) एवं वे» उप० 
(४१३) में है। 


रेड बर्मशारञ का इसिहाल 


से तथा श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ से ऐसे वचन उद्धत किये हैं जो यह अभिव्यक्त करते हैं कि ब्रह्म का 
तादात्म्य मछबों एवं दासों, जुआरियों, पुरुषों एवं नारियों, लड़कों एवं लड़कियों तथा रूकड़ी के सहारे चलते हुए 
बूढ़ों तक से है। यह विश्वास कि एक ही आत्मा सम्पूर्ण विश्व को, पाधाण, कीट-पतंगों, पशुओं से लेकर मनुष्य तक 
को अनुप्राणित करता है, एक ऐसी उन्मेषशाली घारणा है जो इस बात की ओर इंग्रित करती है कि सभी 
जीव माई-माई हैं और स्रष्टा की खोज कर रहे हैं। यह विश्वास साधारण विश्वास नहीं है। आज के विश्व 
में, जो अहंकार एवं स्वार्थभावना से परिपूर्ण है, जहाँ प्रत्येक व्यक्ति अपनी, व्यक्तिगत समृद्धि की उच्नति में 
लगा हुआ है, यह घारणा एवं विश्वास मघुर एवं सन्तोषप्रद है। देखिए डुइशेन कृत दि फिलॉसॉफी आव दि 
उपनिषद्स” (ए० एस ० गेडत द्वारा अनूदित, १६०६, इंडिनंबरों में प्रकाशित) ०वं जें> रॉयसकृत दि वहड 
एण्ड दि इण्डिविड्अल' (विद्येषत: पृ० १५६-१५७)। 

उपनिषदें सृष्टि एवं मूल तत्त्व के रूप से सम्बन्धित सिद्धान्तों से परिपूर्ण हैं! सृष्टि के विषय में कुछ वचन 
दिये जा रहे हैं। बृ० उप>० (१।४।३-४, ७) में सृष्टि पर मौलिक एवं महत्त्वपूर्ण बचन है, जिसका एक अंश यह है-- 
आरम्भ में पुरुष के रूप में केवल यही आत्मा था; उसे (अकेला होने के कारण) आनन्द न मिला; उसे एक 
अन्य (साथी) की कामना हुई; वह आलिंगन में बद्ध एक पुरुष एवं नारी के फैलाव में आ गया; उसने इसी आत्मा 
को दो भागों में अलग-अरूग हो जाने दिया जो पत्ति एवं पत्नी बन गये; इनसे मनुष्य उत्पन्न हुए और उस (पुरुष) ने 
घींटियों तक के छोटे-छोटे जीव उत्पन्न किये; यह (विश्व) तब अविकसितः (या अनावृत नहीं) था, तब यह नामों 
एयं रूपों में विकसित हुआ; वह (आत्मा) उसमें अँगुली के पोरों तक उस प्रकार प्रविष्ट हो गया, जिस प्रकार छरा 
आवेष्टन (कोष ) में छिपा रहता है या सवको आश्रय देने वाली (अग्नि) काष्ठ में नहीं दिखाई पड़ती । इस वचम 
में सृष्टि-सम्बन्धी प्रचछित घारणा उठायी गयी है और वह एक वास्तविक तत्त्व आत्मा से सम्बन्धित रखी गयी है 
और इस सिद्धान्त पर बल दिया गया है कि इस वस्तु-जगत्‌ के मायाजाल में एक मात्र वास्तविकता आत्मा हो है। 
छा० उप० (७/१०११) में आया है--यह पृथिवी, ये मध्य में स्थित क्षेत्र या स्थल, स्वर्ग , देव एवं मनुष्य , पश्चु 
एवं पक्षीगण, घास एवं ओषधियाँ तथा कीठों, पतंगों (तितलियों ), चींटियों से संयुक्त अन्य पशु---कुछ नहीं हैं प्रत्युत 
ये अद्रब रूप में जल ही हैं। छा० उप० (६२३-४ एवं ६।३।२-३) में आया है--आरम्भ में केवल सत्‌ ही था, 
केवल एक, जिसके साथ कोई दूसरा नहीं, उसने विचारा, “मैं बहुत होऊँगा, मैं सस्तति प्राप्त करूँगा', उसने तेज उत्पन्न 
किया, तेज से जलों की उत्पत्ति हुई, जल से भोजन (अन्न) ; उस देवता ने संकल्प किया, “मैं इन तीन देवों (अग्नि, 
जल एवं अन्न) में इस जीवित आत्मा के साथ प्रवेश करूँगा और नाम एवं रूप को अनावुत करूँगा (खोलँगा) । यहाँ 
पर तीन तत्त्वों, तेज, जल एवं पृथियी (अन्न की उत्पत्ति पौधों से होती है और पौधे पृथिवी से प्रस्फूटित होते हैं) की 
ओर इंगित है। ऐसा नहीं सोचना चाहिए कि केवल तीन ही तत्त्वों को स्वीकार किया गया था। वास्तव में ये तीनों 
अत्यन्त प्रकट एवं स्पष्ट थे, अन्य दो, यथा--बायु एवं आकाश को, जो एँंत० उप० एवं तै० उप० में उल्लिखित 
हैं, अन्तहित रूप में मान छेना होगा। एं त० उप० (देखिए ऊपर पाद-टिप्पणी २०) में आया है--आरम्म में यहाँ 
प्र केवल आत्मा था, कोई अन्य ऐसा नहीं था जो गतिशील हो (अर्थात्‌ जो आँखें खोलता या बन्द करता हो); उसने 
विचारा, मैं लोऊों की स्‌ षिट करूँगा ।' उसने इन लोकों की रचना की, अम्म (स्वर्ग के ऊपर जल ), मरीचि ('क्रिणें) 
वायुमण्डीय क्षेत्र, मृत्यु, जल ।” उपनिषद्‌ और आगे कहती है--उसने लोकों के रक्षकों की रचता की और उनके 
लिए भोजन की आकांक्षा की। तब उसने विचारा--यह ढाँचा (आवेष्टन) मुझसे पृथक्‌ कैसे रह सकता है ?”, 
तब उससे पुनः सोचा--मैं किस ढंग से या किस मारे से इसमें प्रवेश करूँ?” इसके उपरान्त ऐसा आया है कि उसने 
सिर को खोला और उसे द्वार से प्रविष्द हो गया। तै० उप (२६) में कथित है---“उसने (आत्मा ने) कामना की 
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मैं अधिक हो जाता, मैं सन्तति प्राप्त करना चाहता हूँ; तप करके उसने यह (विश्व), जो कुछ है, उत्पन्न किया; 
इसे उत्पन्न करके वह इसी में प्रविष्ट हो गया ।” उसमें (२।७) पुन: आया है--आरम्भ में यह असत्‌” (आवबृत) 
था, इसके उपरान्त यह 'सत्‌” (व्यक्त या विकसित ) हुआ, इसने अपने को अनावृत किया।' यही वेदान्तसूत्र (१॥४- 
२६) का आधार है (आत्मकृते: परिणामात्‌ ), जो यह स्थापित करता है कि ब्रह्म सृष्टि का कर्ता एवं कर्म दोनों 
है। इसी उपनिषद्‌ (२।१) ने आत्मा से आकाश की, आकाश से वायु की, वार्यु से अग्नि की, अग्नि से जल की तथा 
जल से पृथिवी की रचना की बात कही है। यहाँ पर पाँच तत्त्वों का उल्लेख है न॒ कि छान्दोग्योपनिषद्‌ की भाँति 
केवल तीन का, जैसा कि अद्ी ऊपर निर्देश किया जा चुका है। ऐतरयोपनिषद्‌ (३३) ने पाँच तत्त्वों के नाम लि 
हैं और उन्हें महाभूतानि' को संज्ञा दी है (यद्यपि वहाँ पर सामान्य क्रम नहीं रखा गया है)। प्रश्नोपनिषद्‌ (६।४* 
इवेताइबतरोपनिषद्‌ (२।१२) , कठोपनियद्‌ (३११५) ने भी पाँच तत्त्वों का उल्लेख किया है। कठोपनिषद्‌ (३११५) 
में पाँच तत्त्वों (आकाश, वायु, अग्नि, जल, पृथिवी ) के नाम है और साथ-ही-साथ उनके विशिष्ट जुणों (क्रम से 
शब्द, स्पर्श, रूप, रस एवं गन्ध ) के नम भी दिये गये हैं। 

हमने यह पहले ही देख लिया है कि भूत (जीव) ब्रह्म से निकलते हैं और उसी में समाहित हो जाते हँ 
(देखिए, तँ० उप० ३।१, पाद-टिप्पणी २, एवं छा० उप० ३१४।१, पाद-टिप्पणी ३) । प्ररूय का क्रम सृष्टि का 
प्रतिकोम (उलटा ) है। यह वेदान्तसूत्र (२१२३।१४ ) में उल्लिखित है (विपयंयेण तु क्रमोज्त उपपयते च' ) । शंकरा- 
चाय ने अपने भाष्य में इसके पक्ष में शान्तिपवे का एक इलोक उद्धृत किया है।** 

इस महाग्रन्थ के खण्ड ३ के मूल पृष्ठ ८८५-८४<६ में हमले युगों, महायूगों, मन्वन्तरों एवं कल्पों के विषय 
में पढ़ लिया है । खण्ड ५ के अध्याय १६८ में भी (मूल पु० ६८६-६<२ ) इस विषय में अध्ययन किया गया है | विश्व 
के विलयन को प्रूय कहा जाता है, जो चार प्रकार का होता है, यथा--नित्य (जो जन्म छेते हैं उनमें बहुतों का 
प्रतिदिन मरना), नेसित्तिक (जब ब्रह्म। का एक दिन समाप्त होता है और विश्व का प्रलय हो जाता है), 
प्राकृतिक (जब प्रत्येक वस्तु प्रकृति में समाप्त हो जाती है) तथा आत्यन्तिक (मोक्ष, सत्य ज्ञान के उपरान्त जब 
आत्मा परमात्मा में समाहित हो जाता है ) ।नैमित्तिक प्रलय ब्रह्मा के एक दिन के उपरान्त होता है और 
ब्रह्म/ का एक दिन बराबर होता है १००० महायुगों के | प्राकृतिक पल्‍ूय में प्रकृति के साथ प्रत्येक वस्तु परमात्मा 
में लीन हो जाती है। गीता (८।१७-१८) में आया है और मन्‌ (१७३) में भी इसका उल्लेख है कि ब्रह्मा का 
एक दिन एक सहख्र युत्रों के बराबर होता है और ब्रह्मा की रात्रि की अवधि भी इतनी ही रूम्बी होती है; यह भी 
आया है कि ब्रह्मा के दित के आरम्म में सभी व्यक्त वस्तुएँ अव्यक्त (मूल तत्त्व) से प्रस्फठित होतो' हैं और ब्रह्मा 
की राति के आगमन पर वे सभी उसी अव्यक्त में समा जाती हैं । 

प्रस्तुत लेखक अन्य धर्मों के शास्त्रों में पाये जाने वाले विश्व-विद्या-सम्बन्धी सिद्धान्तों के विवेचन में नहीं 
पड़ना चाहता; कुछ पाइचात्य लेखकों के तत्सम्बन्धी ग्रन्थों की ओर इंग्रित कर देना ही पर्याप्त होगा । श्री 


व्पत्तिक्रम तिपर्सये ७ 2. 


२३ स्मृतावध्युत्पत्तिक्रमविपर्ययेणवाष्ययस्तन्न तम्र प्रदर्शित:---जगठ्तिथ्ठा देवबं पृथिव्यप्सु प्रलीयते। ज्मोति 
ध्यायः प्रखीयन्ते ज्योतिर्नायों प्रलीयते ॥| इत्यादो। यह इलोक झान्तिपर्व (३४०२६-+३२६।२८) का है । अगले तीन 
इसतेफ इस प्रकार हैं--ले बामुः प्ररूयं माति मनस्थाकाशमेव च। सनो हि परभ भतं तदत्यक्ते प्रलीयते।॥ अव्यक्लं 
पुरे ्रह्मन्‌ निष्करिये संप्रलोयते। नास्ति तस्मात्परतरं पुरुषाई सनातनात्‌ । नित्यं हि नास्ति जगति भूत स्थावर- 
जंगमम्‌। ऋते तमेक पुर दासुदेव सनातनम्‌ ॥॥ 

४३ 


$३० घसंशास्त्र का इतिहोस 


ग्रौसेट ने अपने ग्रन्थ दि सम आब हिस्ट्री' एवं इन दि फूटस्टेप्स आब बुद्ध! में भारतीय विश्व-विद्या तथा अस्य बातों 
की चर्चा की है। उनका ग्रन्थ सिविलिजेशन आव दि ईस्ट' भी इस सिलसिले में पठनीय है । और देखिए जेराल्ड 
हडे कृत इज़ ग्रॉड एविडेण्ट' , जिसमें संस्कृत वाली विश्व-विद्या को सर्वश्रेष्ठ कहा गया है। 

उपलिषदों में दो धारणाएँ साथ-साथ बहती हैं | पहनी है वह उच्च आध्यात्मिक धारणा जिसके अनुसार वास्तव 
में ब्रह्म के बाहर कोई विद्व नहीं है, अर्थात्‌ केवल ब्रह्म ही ब्रह्म है, जो निर्यण है। दूसरी है वह छोकप्रसिद्ध एवं 
प्रयोगिद्ध धारणा जिसके अनू सार एक देहिक ईश्वर है जो सृष्टि करता है, और सयण ब्रह्म कहराता है और एक 
वास्तविक विश्व भी है। प्रन्‍तन उप० (५३२) में आया है कि ओम पर (सर्वोच्च) ब्रह्म एवं अपर (दूसरा, अधस्थ ) 
ब्रह्म दोज़ों है। शंकराचारय (वे० सू० ११११२, आनन्दमयोभ्यासात्‌ ) का कथन है कि उपनिषदों में ब्रह्म का उल्लेख 
दो प्रकार का है, प्रथम वह है जिसके अनुसार ब्रह्म की कई उपाधियाँ हैं, यथा--उसका नाम है, रूप है, उसने 
पदार्थों की सुष्ठि की है और वह पूजित होता है, तथा दूसरा वह है जिसके अनुसार ब्रह्म मृणरहित अथवा निर्गुण 
है (जिसका परिज्ञान रहस्यवादी ढंग से होता है) | दूसरे प्रकार (निरुषपाधिक या निर्गुण ब्रह्म ) के लिए शंकराचार्य 
ने कतिपय वचनों के उदाहरण दिये हैं, यथा--बु० उप० (2५१५, शे।६।२६ ७४४२२, २८१८); छा० 
उप० (७४२४।१) ; श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ (६।१८) । अन्य वचन हैं बृ० उप» (४४१८६ नेह नातास्ति किचन), कठ 
उप० (४१०-१ १, मृत्यो: स मृत्युमाप्नोति य इह नानेव पश्यति ) । उपनिषद्‌ अर्थात्‌ वेदान्त का चौथा स्वरूप है शरीर 
को मृत्यु के उपरान्त आत्मा की नियति तथा अन्य बातें, जो उसके साथ चलती हैं (अर्थात्‌ आचार-शास्त्र एवं पर- 
लोक-सम्बन्धी बातें) । 

उपर्यक्त वचन यह बताते हैं कि ब्रह्म का वर्णत करता असम्भव है, अर्थात्‌ ब्रह्म वर्णनातीत है, हम केवल वही 
कह सकते हैं जो बह नहीं है। शंकराचार्य (वे० सू० ३।२।१७) ने वाष्कलि एवं बाध्व के संवाद का उदाहरण दिया 
है, जहाँ बाध्व ने मौन रहकर ब्रह्म की विशिष्टता प्रकट की है। बाष्कलि ने कहा,-- महोदय, मुझे ब्रह्म के विषय 
में बताये; तब बाध्व मौन रह गये ; जब वाष्कलि ने दूसरी एवं तीसरी बार भी पूछा तो बाध्व ने उत्तर दिया,--हम 
वास्तव में कह रहे थे ; किन्तु तुम समझ नहीं रहे हो; यह आत्मा उपशान्त है (बिना किसी क्रिया वाछा ) । शंकराचार्य 
ने पर-बरह्म एवं अपर-ब्रह्म (देहिक ईश्वर) में अन्तर बताया है**---'जहाँ नामों एवं रूपों से, जो अविद्या से 
उत्पन्न होते हैं, ब्रह्म के सम्बन्ध को छोड़ दिया जाता है (अर्थात्‌ उस सम्बन्ध को ठीक नहीं माना जाता अथवा उसका 
त्याग किया जाता है) और ब्रह्म को अभावात्मक ढंग से, यथा अस्थूरू आदि शब्दों से व्यक्त किया जाता है तो बहाँ 
पर ब्रह्म' है (अर्थात्‌ उसका अर्थ है पर ब्रह्म), किन्तु जहाँ ऐसे वचन हैं, यथा--वह्‌ मनोमय है, प्राणरूप है, शरीर- 
रूप है, प्रकाश रूप है, जिसके विचार सत्य हैं, जिसका स्वभाव आकाश के समाव (सब स्थानों में उपस्थित) है, जो 
सब कुछ की सृष्टि करता है. . . आदि, वहाँ ब्रह्म का उल्लेख उपासना के लिए है और वह अपर ब्रह्म है 


२३. कि पुनः परं ब्रह्म किसपरमिति! उच्यते । यत्राविद्याकृतनामरूपादिविशेषप्रतिधेधादस्थुला दिशब्दंबहो- 
पदिद्यते तत्परम्‌। तदेव यत्र नामरूपादिविशेषेण केनचिह्ठिशिष्टमुपासतायोपदिव्यते 'मनोमयः प्राणशरौरों भारूप:' 
(छा० उप० ३३१४२) इत्यादिदाब्दस्तदपरम्‌। भाष्य (बे० सू० ४३१४ )। एक्मेकमपि ब्रह्मपेक्षितोपाधिसस्बन्धं 
निरस्तोपाधिसम्बन्ध चोपास्यत्वेन सेयत्वेन च बेदान्तेद्पदिश्यत इति । शंकराचार्य (बे० सू० १४११२) । यह द्रव्बब्य 
है कि याज्ञवल्क्य को ब्ह-सम्बन्धी व्याख्या में नेति नेति' दब्द चार बार आये हैं (ब० उप० डार।४, ४४२२, 
४५१५, ३।६।२६) । पर अहम को वेश, काछ एवं कारण-नियभ से अतीत माना गया है। 


विशद-दिधा ३३१ 


विश्व की सृष्टि एदं प्रछय का वर्णन तभी सयुक्तिक कहा जायगा जब वह व्यावहारिक क्षेत्र पर आधृत हो । 
अट्वैत वेदास्त में सत्ता के तीन प्रकार हैं, यथा--पारभाथिकी (सर्वोच्च, परम, केवल वही), व्यावहारिको (व्याव- 
हारिक जीवन वाली ) एवं प्रातिभासिकों (अवास्तव) । इनमें प्रथम (अर्थात्‌ पारमाथिकी सत्ता) परा विद्या विषयक 
है जिससे यह प्रकट किया जाता है कि आत्मा का ही केवल अस्तित्व है, विश्व उसी आत्मा में निवास करता है' और 
इससे ऊपर किसी अन्य वस्तु की यथार्थता या सत्यता नहीं है । इस उच्च आध्यात्मिक दृष्टिकोण से, वास्तव में 
नतो कोई सुष्टि है और न प्रलय, जीवात्मा वास्तव में अच्धन में नहीं है, अत: कोई मुक्त नहीं होता (मुक्त होने 
की बात ही नहीं उब्ती) । दूसरे प्रकार की सत्ता (अर्थात्‌ व्यावह्रिकी सत्ता) केवल व्यावहारिक है, प्रयोग-सिद्ध 
हैं; विश्व की सृष्टि एवं प्रलय के तथा जीवात्मा एवं उसके बन्धन, आवागमन एवं अन्तिम मुक्ति |के सिद्धान्त केवल 
अपरा विद्या के लिए यूक्तिसंगत (अथवा सयुक्तिक ) हैं। अधिकांश धर्म तीत प्रकार की सत्ताओं की परिकल्पना करते 
है, यथा---ईकबर, जीवात्मा एवं बाह्य संसार । ये तीनों सत्य हैं किन्तु एक निश्चित सीमा तक ही (केवल तमी तक, 
जब तक व्यक्ति अहंका रबश अपनी सत्ता स्वीकार करता है), किन्तु ये तीनों अन्तिम, सत्ता के द्योतक नहीं हैं ! किन्तु 
इस निम्न स्तर वाली सत्ता में भो वह व्यक्ति जो सश्मोर निद्रा में रहता है ( कुछ देर के लिए) सत्य सत्ता में लीन 
हो जाता है, जैसा छा० उप० (६।८।१, यत्रतत्‌ पुरुष: स्वपिति नाम सता सोम्य' तदा सम्पन्नों भवति) में कहा गया 
है। तीसरी सत्ता (प्रातिभासिकी सत्ता) स्वप्न की अवस्था की द्योतक है। स्वप्न में सुख, (दुःख एवं दुर्दशा की अनुमृत्ति 
होती है और इन मानसिक स्थितियों का सम्बन्ध स्वप्त में दिखाई पड़ने वाले दृश्यों से होता है, जो स्वप्न' के चलते 
समय तक वास्तविक लगते हैं, किन्तु जब व्यक्ति जग जाता है तो ये सभी दृश्य अदृश्य हो जाते हैं ।! विश्व की सृष्टि 
के वर्णनों में केवल यही बात पायी जाती है कि कारण एवं कार्य में कोई भेद नहीं है और वे सभी ब्रह्म के विषय 
में सच्चा ज्ञान कराते हैं | शंकराचार्य ने यही तक अन्य आत्माओं के विषय में मी दिया है (वे० सू० २।३।३०) जिसे 
हम आगे के अध्याय में उद्ध त करेगे । 

उपनिषदों में जो सुष्ट अथवा रचित है उसके विषय में तथा सृप्ट वस्तुओ के क्रम के विषय में स्पष्ट विरोध 
पाया जाता है। * वृ० उप० (५।५१) में आया है--आरस्म में केवल जल थे; जहों ने सत्य की रचना को, 
जो ब्रह्म है, ब्रह्म ने प्रजापति की बनाया, जिसने देवों की सुष्टि की ।! छा० उप० (६।२।३) में प्रथम सृष्टि (रचना) 
के रूप में जो स्पष्ट रूप से उल्लिखित है, वह है तेज और आकाश का तो कोई उल्लेख ही नहीं है। किन्तु तै० 


२४, यह द्र॒ण्टव्य है कि उपनिषदों में विशव-उत्पत्ति-सम्बन्धी धारणा बहुत प्राचीन है, उसके लिए कोई 
निश्चित तिथि नहों दी जा सकती, जैसा कि बाइबिल-सम्बन्धी शास्त्रीय तिथि-क्रम निर्धारित किया गया है. (४००४ 
ई० पुृ०) । देखिए प्रिगिल-पैदिसन कृत आइडिया आवब गॉड' (१६१७ का संस्करण, पृ० २८८) | एच० डी० 
एंथॉनी कृत साइंस एण्ड इट्स बेकग्राउण्ड (मेंकमिलन, १द्ध्॑ंप, पु० २) में आया है कि आर्माध के प्रधान पादसे 
जेम्स उद्शर ने १७बों शती में 'एंग्लिकन चर्च' में ई० पु० ४००४ नामक वर्ष निदिचत किया, अर्थात्‌ सुष्ठि 
ई० पु० ४००४ वर्ष पहले हुई ! मध्यकालीन ईसाई सिद्धान्त यह है कि सृष्टि केबल ईइबर के अस्तित्व में एक घटना 
मात्र है और मानव ईइबर की प्रतिभूति के अनुरूप हो बना है और ईइबर को साँस से हो मानव जीवित प्राणी बना 
(जेनेंसिस १२७ एवं २७) । मनुष्य के बिधय में ईसाई एवं बेदान्त-सिद्धाल्तों में एक अन्य महत्त्वपूर्ण अन्तर यह है 
कि जहाँ ईसाई सिद्धान्त के अनु सार सल्ध्य का गर्भाधान एवं जन्म याष की दमा में होता है, वहीँ वेदान्त के अनु: 
सार मानव आत्मा दिव्य है। 


दैशशू . । ... बर्मतास्त्र का इतिहास 


उप० (२११) में आकाश को प्रधम रचित माना गया है और उसके उपरान्त वायु (आकाझ् से उत्पन्न) एवं अग्ति 
- (वायु से उत्पन्न ) को साना गया है । इसी प्रकार छा० उप० (४।२) में, जहाँ तेज, जल एवं अन्न (अर्थात्‌ पृथिवी ) 
'की रचना का स्पष्ट उल्लेख है, वायु (जो त॑० उप० २।१ में वणित है) की रचता के विषय में कुछ भी' नहीं कहा 
भया है। तत्त्वों की सृष्टि एवं उनके क्रम के विषय में बे० सू० (२३३१-११ ) में व्याख्या की गयी है। शंकराचार्य 
 (बे० सू० २।३।६ पर भाष्य) का उत्तर यह है कि छा० उप० में पाये जाने वाले श्रुतिवततत का सम्बन्ध केवल 
तेज ऐसे तत्त्वों की सष्टि से है, इसका कोई अन्य उद्देश्य तहीं है । यह ऐसा नहीं प्रदर्शित करना चाहता कि तैं० 
उप० में आकाश की सूष्ट त्रुटिपूर्ण है और इसलिए त्याज्य है। ह 
सृष्टि के विषय में चर्चा करते हुए एक प्रइन उठ खड़ा होता है कि क्‍या जीवात्मा भी पृथिदरी, वृक्षों एवं 
लता-पुल्मों की माँति एक सृष्टि है। उपनिषदों ने इस विषय में विस्तार से कहा है। यहाँ, भी हमें दो प्रकार के 
वचनों पर ध्यात देना होगा। प्रथम प्रकार के ऐसे वचन हैं जो यह कहते हैं कि विभिन्न आत्मा पर-ब्रह्म से उद्भूत 
होते हैं। कुछ वचन पाद-टिप्पणी में उद्धृत किये जा रहे हैं।*५ बृ० उप० में आया है--- जिस प्रकार अज्नि से 
छोटी-छोटी चित्रगारियाँ छूटती हैं उसी प्रकार इस आत्मा से सभी प्राण, सभी लोक, सभी देव एवं जीव उदमूत होते 
हैं। मुण्डकोपतियद्‌ ने मी यही विचार इस प्रकार बढ़ाकर कहा है--'जिस प्रकार भली भाँति जलायी गयी अग्नि 
से उसके स्वभाव वाले सहस्नों स्फूलिंग (चिनगारियाँ) फूटते हैं, उसी प्रकार इस अक्षर (अताशवान्‌) से विभिन्न 
जीवित प्राणी निकलते हैं, और वहीं लोट आते हैं।' याज्मवल्क्य-स्मृति में भी अग्नि एवं स्फूलिंग वाला उदाहरण 
उल्लिखित है। कठोपनिषद्‌ में एक अपेक्षाकृत अधिक उचित उदाहरण पाया जाता है--'जिस प्रकार एक शुद्ध जल 
दूसरे शुद्ध जल में डाले जाने पर एक समान हो जाता [ पृथक्‌ू-पृथक नहीं किया जा सकता) है उसी प्रकार विज्ञ 
का आत्मा भी (पर ब्रह्म से अपरिच्छेद्य या अलक्ष्य) हो जाता है | ह्िितीय प्रकार के ऐसे उपनिषद्-वचन हैं जो 
स्पष्ट रूप से कहते हैँ कि जीवात्मा अजन्मा है, अमरणशील है, वह कोई सृष्टि नहीं है, पर ब्रह्म जीवात्मा रूप 
में ही प्रवेश करता है, पर ब्रह्म एवं जीवात्मा में कोई भेद नहीं है । इनमें से कछ बचत देखिए नीचे पाद-टिप्पणी 
में।*६ शंकराचाय (वे० सू० २।३।१७) ने इन वचनों कौ उद्धृत किया है और इनके आधार पर दो प्रमेय उपस्थित 


२५. यथारने: क्षद्रा विस्फुलिगा ध्युच्चरन्त्येबमेवास्मादात्मनः सर्वे प्राणा: सर्वे लोका: सर देव!ः सर्वाणि भूतानि 
श्यूच्चर्रान्ति | बृहदारण्यकोपनिषद्‌ (२१२०); बथा सुदीप्तात्पावकाद्विस्फूलिगा: सहेखद्ा: प्रभवन्ते सरूपा:। तथा- 
क्रादिविथा: सोम्य भावा: प्रजायन्ते तत्र चैबापियन्ति ॥ मण्डकोपनिषद्‌ (२)१११) । मिलाइए कोदीतक्युपनिषद्‌ 
यधाप्रेज्वंलतः सर्वा दिशो विस्फुलिगा विप्रतिष्ठेरक्नेवमेबेतस्मादात्मान: प्राणा यथा तन विप्रतिष्ठन्ते। प्रागेभ्यों देवा 
देबेस्यो लोका: (४/१८) एवं मंत्री० (६२६ एवं ३१ ) जिसमें ऐसा हो श्लोक आया है। याज्ष० (३६७) में ऐसा 
आया है--“निःसर्रान्‍्त यथा छोह पिण्डात्तप्तत्स्फूलिगका:। सकाशादात्मनस्तद्ववात्मास:ः प्रभवन्ति हिः ॥;. यथोंदर॑ 
. शुद्धे शुद्धमासिक्‍तं तादगेब भवति। एवं मुनेविजानत आत्मा भवति गौतम ।। कठोपनिषद्‌ [(४।१५) । 

२६. जीवापेतं बाव किलेदं म्रियते न जीवो म्रियत इति | छा० उप० (६।११॥३); स वा एव महानज आत्मा- 
श्जरोधश्मरोप्मुतो5भयो ब्रह्म । बु० उप (४४२५); न जायते खियते वा विपदिचित्‌. . .. अजो नित्य: शाइबतो5यं 
पुराणों न हत्यते हन्यमाले शरीर | कडोपनिषद्‌ (२१८); तत्सृष्ट्वा तदेवानुप्राविद्ञात्‌ । लैं० उप० (२६ ); अनेन 
चीवेनात्मननुअविश्य नामरूपे व्याकरवाणि। छ/० उप० (६३१२ ): स एप हृह प्रविष्द! आ नलासेम्य:। बह० ( १॥४१- 
७); तत्त्वमसि (छा० द्रप० ६८७); अहूं ब्रह्म॒स्मि (बृ० उप० १४१०); अयमात््मा ब्रह्म सर्वानुभू:। बु० उप० 
(२५-१४) ॥ ह 
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किये हैं, यथा (१) जीवात्मा अजन्मा है तथा (२) यह श्रुतिवचनों के आधार पर नित्य है (नात्माश्रुतेनित्यत्वाच्च 
ताम्य:) । यह पर ब्रह्म किस प्रकार बहुसंख्यक विश्व में फंलतता है और विभु रूप में समाहित रहता है, यह एक 
बड़ा रहस्य है, जिसे हम उदाहरणों से समझा सकते हैं। कुछ ऐसे वचनों को, जिनमें जीवात्माओं की सृष्टि एवं प्रलूय 
का! उल्लेख-सा प्रतीत होता है, हम उन उपाधियों की ओर इंगित करते हुए समझ सकते हैं जिनसे आत्मा प्रभावित 
हो जाता है। मेत्रेयी को समझाते हुए याज्वल्क्य ने अन्तिम तिष्कूद निकाछा है और इस प्रकार का उत्तर दिया 
हैं“ यह आत्मा अविनाशी एवं अक्षय है, किन्तु (जब कोई मृत्यु की बात करता है तो उसका तात्पयं यह है कि) 
आत्मा का भौतिक पदार्थों से कोई सम्बन्ध नहीं होता !|*४ यही बात शाच्तिपर्व (१८०।२६-२८७-१८७३२७-५६, 
चित्रश्माला संस्करण ) एवं गीता (२२०, २१, २४, २५) में भी कही गयी है ।** 

केवल थोड़े ही लोग सर्वोच्च आध्यात्मिक दृष्टिकोण को समझ सकते हैं। कोठि-कोटि छोगों के लिए प्रयोग- 
सिद्ध दृष्टिकोण ही बच रहता है, और उन्हीं के लिए उपनिषद्‌्-बचन देंहिक-ईश्वर, क्रिया-संस्कार एबं यज्ञों की 
व्यवस्था देते हैं; ऐसे लोग्र प्रकाश की सीढ़ी के प्रथम चरण पर ही अवस्थित हैं और ईश्वर के विषय में अल्पांश ही 
जानते हैं; उपरि-वर्णित लोगों की अपक्षा थोंड़ से अन्य लोग हैं, जो ईइबर की पूजा करते है, उसे खोजते हैं और अन्त में 
इसकी अनुभूति करते हैं कि ईश्वर अन्त:स्थ एवं सर्वोत्तम है; बहुत थोड़े लोगों की एक तीसरी कोटि भी है, जिसमें - 
बड़े-बड़े ऋषि-मुनति, आध्यात्मिक विशिष्ट लोग हैं, यथा शंकराचार्य जैसे विशिष्ट लोग, जो शुद्ध अद्व॑तवाद के शिखर 
पर पहुंच पाते हैं, जो अहंकार का त्याग कर देते हैं, जो पर ब्रह्म से संयुक्त हो जाने की पूर्ण अवस्था में हैं और 
वे ऐसा नहीं कह सकते और न उन्हें ऐसा कहता ही चाहिए कि जीवात्मा एवं भौतिक संसार अवास्तविक (माया ) 
हैं। बादरायण (वे० सू० २।२२४६, वेधर्भ्याच्च न स्वप्तादिवत्‌') एवं शंकराचाय दोनों इस बात में एकमत हैं कि 
सामान्य भौतिक संसार स्वप्नों से पूर्णतया भिन्न है और जाग्रत्‌ अवस्था के प्रभाव में स्थित पदार्थों से पुथक नहीं 
है। इस प्रइन के रहते हुए भी कि क्या माया शब्द (वे० सू० ३।२॥३ में प्रयुक्त--मायामात्रं तु. ..) 
बादरायण द्वारा उसी अर्थ में प्रयुक्त है जिसे शंकराचार्य ने समझा है, ऐसा नहीं कहा जा सकता कि कठों- 
पनिषद्‌ (२४।२), प्रश्तोपतिषद (१।१६), छान्‍्दोग्योषनिषद्‌ (८३।१-२) के वचन तथा वह॒दारण्यकोप- 
निषद्‌ (१।३।२८) की प्रार्थना (असतो मा सद्‌ गमय ') से बड़ी सरलतापूर्वक माया के सिद्धान्त का 
निर्देश मिल जाता है और वह एक ब्रृद्धियकत विकास का झोतक है । अतः: अधिकांश में सभी मनष्यों के 
लिए ही उचित है कि वे विश्व को माया न कहें। यदि जीवात्मा एवं संसार अवास्तविक हैं तब तो 
उस व्यक्ति द्वारा जो मायावाद को स्वीकार नहीं करता, ऐसा तर्क किया जा सकता है कि मायावादी ऐसी शिक्षा 
दे रहा है कि अवास्तविक आत्मा को अवास्तविक संसार से छुटकारा प्राप्त करना है और प्राप्त करना 


२७. अविनाजशी वा अरे आत्मानुस्छित्तिधर्मा माज्रासंसगंस्त्वस्थ भवति। बृहु० उप० (४५१४) । यह 
शंकराचार्य दवरा। (वे० सू० २४३१७) उद्धृत है। 

२८, न जीवनाशो$स्ति हि देहभंदे सिथ्येतदाहुम त इत्यबुद्धा:। जीवस्तु देहान्तरितः प्रयाति 'दशाध्ंतंवास्य 
धरीरभेदः ॥ एवं सं भूतेष सूढइचरति संबुतः । दृश्यते त्वग्रश्यया बुद्ध्या सक्ष्मया तत्त्वदशिशि: ।। त॑ पर्वापररात्रेथ 
युञ्जान: सतत बुध:। लब्वाहारो विशुद्धात्मा पद्यत्यात्मानमात्सनि । शान्ति० (१८०१२६-२,८ १८७ । २७-२६, 
पचित्रशाला ) । दह्माध' का अर्थ हे पाँच एवं दशाधता का अभिष्राय है पठचत्व' + न जीवनाज्ञोस्ति! को मिलाइए छा9 
ड्प० (६११३३)--जीवापेत॑ं . . . इति (देलिए ऊपर पाद-टिप्पणी- २६) तथा कठोपनिषद्‌ (३१३१२)॥ 


३३१४ धर्मशास्त्र शा इतिहास 


है उसे जिसे बह मोक्ष कहता है और वह भी ऐसे साधनों द्वारा जो स्वयं अवास्तविक हैं (यथा उपनिषद्‌ 
का अध्ययन), अतः मोक्ष स्वयं अवास्तविक है । किस प्रकार एक ही सत्ता बहुत हो जाती हैँ और अपने को 
सतत परिवर्तनशील भौतिक लोक के रूप में अभिव्यक्त करती है, वास्तव में यह एक अव्याख्यथ एवं दुर्बोध 
रहस्य है । किन्तु इससे हम लोग यह कहने का अधिकार नहीं पा जाते कि यह जगत्‌ अवास्तविक या स्वष्च 
है। बहुत थोड़े से अत्यन्त उच्च दार्शनिक लोग ही ऐसा कह सकते हैं कि जो वास्तविक है वह है एक, 
परम, केवल एक, अन्य सब कुछ उस केवल का आभास या छाया मात्र है। सामान्य लोग ऐसा कह सकते 
हैं कि इन दार्शनिकों ने जो व्याख्याएँ उपस्थित की हैं वे उन्हें सन्‍्तोष नहीं दे पातीं और उनकी समझ के 
बाहर की हैं । 

जब इस पर बल देना होता है कि संसार के पीछे क्या सत्ता है, तो उस पर ब्रह्म का उल्लेख 
किया जाता है। किन्तु जब उस एक सत्ता का अन्य आत्माओं एवं भौतिक संसार के सम्बन्ध में उल्लेख 
किया जाता है तो देहिक ईश्वर की चर्चा हो उठती है | जब वेदान्तसत्र (२।१।१४) यह कहता है कि 
यहू लोक ब्रह्म से अन्वित (पृथक नहीं) है, तो इसका तात्पय॑ यह नहीं है कि दोनों अभिन्न हैं; प्रत्युत उसका 
अर्थ यह है कि आत्माओं एवं लोक ब्रह्म से पूर्णतया भिन्न नहीं हैं। जब ऐसा कहा जाता है कि ब्रह्म की 
अनुभूत्ति से मोक्ष की प्राप्ति होती है तो लोक के नाश का प्रइन नहीं उठता, प्रत्यत बात यह है कि उस 
विषय' में जो मिथ्या मावना या झुकाव है, वह दूर हो गया है या किसी सत्य भावना द्वारा हुठा दिया गया 
है | यह परिमित (सीमित या नियत) संसार किस प्रकार अपरिमित या असीम से उत्पन्न होता है, यह (एक 
रहस्य है, जिसके लिए' शंकराचार्य माया” शब्द का प्रयोग करते हैं। किन्तु वे इस विषय में असंदिग्ध हैं 
कि जब तक व्यक्ति एक आत्मा की अनुभूति करता है, सभी धार्मिक एवं सांसारिक जीवन-गतियाँ (वास्तविक 
या अवास्तविक ) बिना किसी बाधा के चलती रहती हैं | शंकराचाय द्वारा प्रतिपांदित माया का सिद्धान्त विदान्त 
के उन तत्त्वों में एक है जिन्हें लोगों ने अत्यन्त मिध्यापूर्ण ढंग से समझा है। यह नहीं मूलना चाहिए कि 
बहुत से दार्शनिक रुचि वाले हिन्दू इस सिद्धान्त का प्रतिपादत नहीं करते कि यह जगत्‌ भिथ्या हैं; अद्वेत- 
बादी छोग जो कुछ कहते हैं वह यही हूँ कि संसार बसा वास्तविक नहीं है जैसा ब्रह्म है | शंकराचार्य ने 
अपनी स्थिति व्यक्त की है (बे० सू० २१।१४) | उनका कहना है कि अपने विभिन्न अत्तरभेंदों के साथ यह 
संसार दीखता है, किन्तु इसका कोई अन्य आधार होना चाहिए, जहाँ यह अवस्थित हो सके; वही कोई अत्य 
आधार पर ब्रह्म है । दोनों का सम्बन्ध अव्याख्येय (जिसकी व्याख्या न की जा सके) है, इसीसे इसे माया 
कहते हैं | इस रीति से शंकराचार्य निरीश्वरवादी भी कहे जाते हैं , जब कि अन्य घारमिक दार्शनिक विश्व 
एवं परमात्मा के सम्बन्ध में सामान्य रूप से मान्य एवं ताकिक सिद्धान्त को रखने में सिद्धान्तों की अयथार्थता 
या अपनी असहायता को स्वीकार करने को सन्नद्ध नहीं होते। 

इसे नहीं विस्मुत करना चाहिए कि हमारे शास्त्रों के अनुसार मानव-जीवत के चार ध्येय (पुरुषार्थ ) 
हैं--धर्म (जो उचित या टोक हो उसी को करने का नैतिक जोवन ), अर्थ (सम्पत्ति एकत्र करने का जीवन 
या न्याय पर आधुत आथिक जीवन), काम (निर्दोष आनन्दों एवं उचित कामताओं के उपभोग का जीवन) 
एवं मोक्ष (मुक्ति) । यह अन्तिम ध्येय (लक्ष्य) सर्वोत्तम है और यह बहुत ही थोड़े लोगों द्वारा प्राप्त किया 
जाता है | इसे परस पुरुषार्थ कहा जाता है। ऋग्वेद (१८४८) में भी ऋषि ने शारीरिक स्वास्थ्य, सख 
एवं छत वर्षों के जीवन के लिए प्रार्थता की है--हे देवगण, हम छोग कल्याण (मद्र) के शब्दों को सनने 
. के योब्य हों (अर्थात्‌ हम लोग मृत्यु तक बहरेपन से ग्रसित न हों), अपनी आँखों से सुन्दर दृश्यों को देखते रहें, 
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तुम्हारी स्तुति करने में संलग्न एवं शक्तिशाली अंगों एवं शरीरों को धारण करते हुए हम ईश्वर द्वारा स्थिर 
किये हुए (लम्बे) जीवन को भोगें (१००, ११६ या १२० वर्ष) ।* और भी देखिए ऋ० (७।६६।१६)। 
मनुस्मृति ने मानव-जीवन के कई ध्येयों की ओर इंगित करने के उपराम्त अन्त में अपना निष्कर्ष उपस्थित 
किया है (२२२४); उसके अनुसार सभी मनृण्यों के लिए तीन लक्ष्य (पुरुषार्थ ) हैं--धर्म, अर्थ एवं काम; 
उसने निम्नलिखित शब्दों में समय से पहले ही' संन्यास लेने की चृत्ति की भरत्संता की हैः (६।३६-३७)-- 
'शास्त्रों में व्यवस्थित वेदों के अध्ययन के उपरान्त, पुत्रों की उत्पत्ति एवं अपनी योग्यता के अनुसार थज्ञों के 
सम्पादत के उपरात्त्त व्यक्ति को मोक्ष में मन रूंगाना चाहिए; यदि व्यक्ति बिना इन क्त॑ब्यों को किये ही 
मोक्ष की कामना करता है तो वह नरक में गिरता है।' मनु ने इस बात पर बरक दिया है कि व्यक्ति को 
संसार त्यागने अर्थात्‌ संन्यास लेने के पूर्व अपने कतेव्यों (तीनों ऋणों को चुकाना) का पालन अवश्य करना 
चाहिए (जैसा कि तै० सं० (६३१०५) में उल्लिखित है) । स्‍्त्री-प्रुष-सम्बन्धी जीवन तथा अन्य आनन्द 
जो सदाचार के विरोध में नहीं पड़ते, मनु एवं अन्य शास्त्रों द्वारा गहित नहीं ठहराये सये हैं और भगवदगीता 
(७११) में स्वयं मगवान्‌ कृष्ण ने अपने को काम के समान माता है, जो साघूवृत्त अथवा सदाचार के विरोध 
में नहीं हो । सामान्य मानव-जीवन के तीन लक्ष्यों में कोई भी ऐसी बात नहीं है जो आइचर्य की उत्पत्ति करे । 
गीता ने सक्षिय जीवन का गुणगान किया है, और स्वकर्तव्यपालत को पूजा ठहराया है (३।८, १६, २०, २५; 
४१८, १८।६५०६६ ) । चौथा लक्ष्य (पुरुषार्थ ) अर्थात्‌ मोक्ष प्रथम तीनों के विरोध में पड़ता हैँ । जब व्यक्ति 
अपने कतंच्यों का पालन कर लेता है तो प्रथम ध्येय उसे मोक्ष प्राप्त करने के योग्य बनाते हैं । 

चौथा पुरुषाथ (ध्येय) अर्थात्‌ मोक्ष केवल थोड़ ही व्यक्तियों द्वारा प्राप्त किया जा सकता है। उप- 
निषदों में जो सिद्धान्त प्रतिपादित है वह यह है कि आत्मा (जो प्रत्येक वस्तु में सत्ता रूप में विराजमान है) 
के विषय में सत्य ज्ञान की तैयारी के रूप में वेदाध्ययन, यज्ञ, दान, तप एवं उपवास आवश्यक हैं (बु० 
उप० ४४२२) । उपनिषदों में बहुधा ये शब्द “ब्रह्म वेद ब्रह्म॑द भवति” (यथा मुण्डकोपनिषद्‌ ३।२।६) 
आये हैं, जिनसे यह भआरान्ति नहीं होनी चाहिए कि केवल ब्रह्म का ज्ञान (ग्रन्थों या गुरु से प्राप्त) ही पर्याप्त 
है ! विद (जानना) शब्द का प्रयोग हुआ है, किन्तु उपनिषदों ने यह दृढ़तापुर्वक प्रतिपादित किया है कि 
अनु भूति होने के पूर्व अलिप्तिता का जीवन, झान्ति, आत्म-निम्रह आदि का होता आवश्यक है। उदाहरणार्थ, 
बु० उप० (४।४।२३) में याज्ञवल्क्य ने जनक से कहा है--अतः जो इसे जानता है, दुष्कर्म (पाप) उस 
पर विजय नहीं पाता, वह सभी पाषों को जीत छेता है और इस प्रकार पापरहित हो जाता है, रण (काम- 
नाओं) से दूर हो जाता है , संदेहरहित हो जाता है, वह सच्चे अर्थ में (सत्य) ब्राह्मण हो जाता है । यही 
ब्रह्म-लोक है | है राजा, तुम उस लोक में पहुँचने योग्य बना दिये गये हो। ऐसा याज्ञवल्क्य ने कहा ।” इस 
उक्ति में तीच अवस्थाओं पर बल दिया गया है, यथा--(१) ब्रह्म के विषय में (एवंविद) शाब्दिक या मौखिक 
ज्ञान, (२) व्यक्ति शान्त एवं दान्त आदि हो जाता है, एवं (३) वह परम ब्रह्म से अपनी एवं संसार की 
अभिन्नता की अनुभूति कर छेता है । 


२4 भर कर्णे लि: शुगुयास देवा भर परयेसाक्षमियंजना: । स्थिर॑रडरगस्टुष्ट्वांसस्तनूभिव्यशेम वेवहित॑ यदायु: ॥ 
बट? ([पद्ध/प तूवाज० सं० (२४।२१) । 


शरद घर्मशास्त्र का इतिहस्स 


इसी प्रकार मुण्डकोपनिषद्‌ (१२१२-१३) ३० में भी व्यवस्था है--कर्मों द्वारा संगृहीत (उपलब्ध 
या प्राप्त किये हुए) लोकों की परीक्षा करके ब्राह्मण को इस प्रकार के निवंद में आना चाहिए कि क्रियाओं 
(जों अस्थिर हैं) द्वारा अविनाशी नहीं प्राप्त हो सकता; विशिष्ट रूप से उसको समझने के लिए उसे समिधा 
लेकर उस गुरु के पास पहुँचना चाहिए जो विद्वान्‌ हो और पूर्णतया ब्रह्म में निवास करता हो; विज्ञ (गुरु) 
उसी के समक्ष ब्रह्मविद्या का उद्घोष करता है जो इस प्रकार उचित ढंग से (गुरु के पास) आता है, और 
जिसका मन झ्ान्‍्त है (अर्थात्‌ अहंकार आदि से विचलित नहीं होता)। जिसका मन अब इन्द्रिय-विषयों के 
पीछ नहों भागता, उसके द्वारा शिष्य उस अक्षर पुरुष को जानेया ।' यहाँ पर 'परीक्ष्य शब्द यह प्रदर्शित करता 
है कि ब्रह्मविद्या की उपलब्धि केवल उसी को हो सकती हे जो इन्द्रिय-सुखों से थक चुका हो, अर्थात्‌ जिसमें 
अब संसार से विराग उत्पन्न हो गया हो। ऐसा आगे कहा गया है (कठोपनिषद्‌ ६१४ एवं बुहु० उप० ४।४७) 
कि जब व्यक्ति उन सभी वासनाओं से मुक्त हो जाता है जो मनृष्य के हृदय में चिपकी रहतो हैं, तो बह अमर 
हो जाता है और इसी जीवन में ब्रह्म की उपलब्धि कर छेता है ।३१ और देखिए बृह० उप० (४४६) जहां 
उसके बारे में आया हैं जो कामना नहीं करता, जों कामना न करते हुए सभी कामनाओं से मुक्त है, जो 
इसकी अनुभूति करता है कि उसे केवल आत्मा की कामना है और इस प्रकार (इस कामना से) सारी कामनताओं 
की उपलब्धि कर छेता है , जीवनोच्छवास अन्य उच्च लोकों (स्वर्य आदि) की ओर नहीं जाता, क्योंकि 
बह (वास्तव में) ब्रह्म हो जाने के कारण ब्रह्म में ही लीव हो जाता है कठोपनिषद्‌ (२।२४) में आया 
है-- जिसने कदाचरण नहीं छोड़ा है, जिसका मन शान्‍्त नहीं है, जो ध्यान महीं रूगाता, वह केवल ज्ञान 
की सहायता से आत्मा की अनुभूति नहीं कर सकता । 

उपनिषरदों के सिद्धान्त के अनुसार एसा प्रतीत होता है, व्यक्तित जब सत्कर्म करता है तो उससे जो अच्छे फल 
प्राप्त होते हैं उन्हें भोगन के लिए वह नये जन्म प्राप्त करता जाता है और इस प्रकार मोक्ष विलूम्बित हो 
जाता है । अतः संन्‍्यासियों का कर्मों एवं फलों से पूर्ण बिराम ले लेता आवश्यक माना गया है। जब तक देह 
जीवित है तव तक उसे सम्पत्ति, सन्‍्तति एवं उच्चतर लोकों की कामवाएँ छोड़ती पड़ती हैं और भिक्षा पर ही 
निर्भर रहता पड़ता हूँ । संन्यासियों के छिए कोई अन्य आच्ार-संहिता यहाँ व्यवस्थित नहीं है, अतः यह मानना 
पड़ेगा कि उपतियदों ने केबल यही शिक्षा संन्यासियों के लिए उपयुक्त ठहरायी है। अन्य वचनों से भी यही 
दृष्टिकोण झलकता है। ऐसा आया है कि मुक्त लछोग सुकृत (सत्कमें एवं उनके फल) एवं दुष्कृत (असत्कर्म 
एवं उनके फछ ) के ऊपर होते हैँ। छान्दोग्योपनिषद्‌ (८॥४१) * * में आया है--'यह आत्मा सेतु है जिससे ये छोक 


३०, परोक्ष्य लोकान्‍्कर्मचितान्‌ ब्राह्मणों निदेदमायाज्नास्त्यकृतः कृतेन | तद्विज्ञानार्थ स गुरुसेवाभिगच्छेत्‌ 
समित्पाणि: श्रोत्रियं ब्रह्मनिष्ठम्‌ । तस्मे स विद्वान पसन्नाय सम्यक्‌ प्रशान्तचित्ताय|शसान्विताय । येनाक्षरं पुरुष बेद सत्य 
प्रोवाच ते तत्त्वतो ब्रह्म विद्याम्‌ ॥ सुण्डकोप० (१२१२-१३); नाविरतो दृषचिरतान्नाशाम्तो नासमाहितः॥ 
माशान्तमा नस्तो दापि प्रज्ञाननंवसाप्तुयात्‌ ॥ कठोप० (१२४) । 

३१, यदा सर्व प्रमुच्यन्ते कासा ये5स्य हूदि श्विता:। अथ [सत्योज्मतो भवत्यत्र ब्रह्म समबनते॥ कठोष॑० (४ 
१४) एवं बृहू० उप० (४१४४७) । 

३२. अथ य आत्मा स सेतुविधृ तिरेषए लोकानामसम्भेदाय। नेन॑ सेतुमहोरात्रे तरतो न जरा न मत्यर् शोफो 
न सुकृतं न दुष्कृतस्‌। सर्वे पाप्मानों इतो निवर्तस्ते। अपहतपोप्सा हयेष बह्मलछोक:। छा० ।उप० (८४/१); स एथ 
विसुकृतो विदुष्कृतों ब्रह्म विद्वान्त्रहवा्िप्रंति । कौषो० उप>० (१४) । 


विदव-विद्या शे३७ 


दूर-दूर पड़ जाते हैं, और एक-दूसरे से व्यामोहित नहीं हो पाते, दिन एवं रात्रि इसके ऊपर नहीं हो पाते (नहीं 
वैर पाते), ओर न जरा न मृत्यु, न शोक और न सुक्ृत एवं दुष्कृत ही (इसके ऊपर हो पाते); समी 
दुष्कृत अथवा पापमय कर्म इससे दुर भाग जाते हैं, क्योंकि ब्रह्मछलोक सभी पापमय क्ृत्यों से मुक्त है।' इसी 
प्रकार कौषीतकि उप० (१॥४) में मी आया है---अच्छे कर्मों एवं बुरे कर्मों से युक्त होने पर यह ब्रह्मज्ञानी 
ब्रह्म की ओर बढ़ता है (ब्रह्म से एक हो जाता हूँ या ब्रह्म में समाहित हो जाता है अथवा ब्रह्मलीन हो 
जाता है) । 

उपर्युक्त वचनों से प्रकट है कि उपनिषदों के अनुसार संन्यासी को केवल जीने के छिए, जब तक शरीर 
चरूता रहता है, छोड़कर सभी प्रकार के कर्मों का पूर्णतया त्याग करना होता है। जाबालोपनिषद्‌ (४: यदहरव 
बिरजेत्तदहरेव प्रव्॒जेत्‌') में आया है---जिस दिन विराग हो जाय उसी दिन संन्यासी (परिव्राजक, घूमने वाला 
संन्यासी ) हो जाना चाहिए । इससे प्रकट हूँ कि केवल ज्ञान ही नहीं, प्रत्युत सांसारिक जीवन से विराग हो 
जाना मी संन्यास ग्रहण के लिए आवश्यक है ! और देखिए कठोपनिषद्‌ (२॥२४) । प्रश्तोपनिषद्‌ (१॥१६) 
में दुृढ़तापूर्वक कहा गया है कि केवल उन्हीं के पास ब्रह्म का पवित्र छोक आता है, जिनमें वक्रता नहीं 
होती, झूँठ नहीं होती और माया या हेंधीभाव नहीं होता |“ उपनिषदे कभी-कभी कहती हैं कि जो ब्रह्म 
को जानता हूँ वह स्वयं ब्रह्म हो जाता है (मृण्डकोप० २॥३।४), किन्तु वे ही पुनः कहती हैं (मण्डकोप० 
११२१२-१३) कि ब्रह्मज्ञान के अतिरिक्त महान्‌ नैतिक एवं आत्मिक उपलब्धियाँ आवश्यक हैं । 

संस्कृत-साहित्य में मोक्ष के लिए कतिपय छाब्दों का प्रयोग हुआ है । अमरकोश ने मुक्ति, कंबल्य, 
निर्याण, भयस्‌, निःभ्यस्‌, अमृत, भोक्ष एवं अपवर्ध को एक दूसरे का पर्याय माना है । उपनिषद्‌ एवं गीता ने 
बहुधा म्‌क्ति, मोक्ष एवं अमृत (या अमृतत्व) का प्रयोग किया है । कई दृष्टिकोणों से उन्होंने मोक्ष की 
अवस्था का उल्लेख किया है । मानव में वासनाओं के प्रति गम्भीर पिपासा एवं तृष्णा होती है और वह 
जन्मों एवं मरणों के चक्र में पिसता रहता है, अत: जब आत्मा इन सबसे छुटकारा पा लेता है और ब्रह्म की 
अनुभूति कर लेता है तो ऐसा कहा जाता है कि यह अमर हो गया है या इसने अमरता प्राप्त कर ली है। 
देखिए बु० उप० (६।४।७ एवं १४, ५।१५-१७, 'विद्ययामृतमश्नुते) छा० उप» (२।२३२, जो ब्रह्माज्ञान' को 
भरी भाँति जानता है बह अमरता प्राप्त करता है), कठोप० (६॥२ एवं &), इवे० उप० (४१७ एवं २०, 
३॥१, १०,१३), गीता (१२१३, १४।२०) । मुक्ति! एवं मोक्ष दोनों मुचः (स्वतन्त्र हो जाना) धातु 
से निकले हैं और मुच्‌ के क्रियारूप बहुधा अमरता' के साध प्रयुक्त होते हैं, बधा--कछठोप० (६।८, य॑ ज्ञात्वा 
मुच्यते जन्तुरमृतत्व॑ च गच्छति एवं १४), बु० उप० (४४७), झ्वे० उप० (१॥८ एवं ४१६, ज्ञात्वा देव 
मुच्यते स्ंपादश:) । 'सोक्ष' शब्द का प्रयोग स्वे० उप० (४११६) एवं गीता (५२८, छारदढ, १८॥३०) 
में हुआ है । निःश्रेयस (मोक्ष, इससे बढ़कर अन्य कुछ नहीं) का प्रयोग कौषीतकि उप० (३२), गीता 
(५१२) में हुआ है ! श्रेयस्‌ शब्द का अर्थ है उससे अपेक्षाकृत अच्छा' और इसका प्रयोग उपनिषदों (लै० 
उप० १११ एवं छा० उप० ४।६॥५) एवं गीता (२।७,३१, २।३२४५, १८।४७ आदि) में हुआ है, किन्तु कठोप- 
निषद्‌ (२१ एवं २ श्रेयस” जिसका प्रतिछोम है 'प्रेयस्‌” अर्थात्‌ आनन्द) में इसका अर्थ है 'नि:श्रेयस (मुक्ति) । 


३३. नाविश्सो बुइ्चरितान्नाज्ञान्तो नासमाहितः। नाशान्तमानसो बापि प्रज्ञानेनेनसाप्नुयात्‌ धर कठोष० (२४- 
२४); तेघाससी विरजों ब्रह्मलोफो न येषु जिह्मन्तृतं न माया चेति। प्रशनोपण (१४१६) । 
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शैरेक घर्मदासत्र का हतिहास 


पाणिनि (५/शछ७७छ, ने “निः:श्रेयस' शब्द को उन प्चीस शब्दों में गिना हूँ जो अनियमित कहे जाते हैं और 
महामाण्य ने इसकी व्याख्या की है निदिच् श्रेय: । कैचल्थ झब्द का प्रयोग उपनिषदों में नहीं हुआ है, किस्तु 
केवछ:” (भर्थात्‌ गुणों से रहित, शुद्ध चेतना के रूप में पृथक्‌) का भ्रयोग इवें० उप० (४।१८ एवं ६।११ 
““सोक्षी चेता केवछो रिर्गुण*्च ) में हुआ है। निर्याण शब्द गीता (६१५, वह योगी, जिसने मन पर अधिकार 
कर लिया है, ओर सदा योगाम्यास करता रहूता है, मुझमें अवस्थित शान्ति पाता है, वही सर्वोच्च मिर्वाण 
है) में आया है; गीता (२७२ एवं ५॥२४-२५) में 'ब्रह्मनिर्वायम्‌' आया है झिलका अर्थ है 'ब्रह्म में प्रमसुख 
अपवर्ग का प्रयोग केवल मेत्री उप» (६१३०) में हुआ है और न्यायदर्शन के प्रथम सूत्र द्वारा यह लक्ष्य के 
रूप में निर्धारित है । 

भह द्ष्टव्य है कि विश्वविद्या, रपनियदों में या पश्चात्कालीन ग्रन्थों में, भुकेद्रीय सिद्धान्त पर 
आाधृत है और इसका अधिकांश में सम्बन्ध है--सामान्य रूप में (बिना किसी शिस्तृत उल्लेख के) पृथिवी, तत्त्वों, 
से, चन्द्र, ग्रहों एवं नक्षत्रों से । 

मनुस्मृति में सुप्टि-सम्बन्धी कई सिद्धान्त हैं। १।५-१६ में प्रथम सिद्धान्त पाया जाता है--यह विषक 
अन्धकार के रूप में अवस्थित्त था , अज्ञात था, और था स्पष्ट संकेतों रे रहित, तबंहीन, न जानने योग्य, मानों 
गम्सीर निद्रा में निमस्न हो । इसके उपरान्त देव स्ट्यम्भू दुनिवार शक्तियों के साथ अन्धकार को हटाते हुए 
तथा भहान्‌ तत्त्वों के साथ इन सभी को स्पष्ट करते हुए प्रकट हुए; वे अपनी इच्छा से ही चमक उठे; 
उन्होंने विभिन्न प्रकार की वस्तुओं को अपने दरीर से उत्पन्न करने की इच्छा से तथा सोचने (सूष्टि करने की 
भावना करने ) के उपरान्त सर्वप्रथम जल की उत्पत्ति की और उसमें अपना बीज ऊगाया | वह बीज सोने का एक 
अण्डा (हिरप्यगर्भ ) बन गया, जो दीप्ति में सूर्य के समान था, और उस अण्डे में बे ब्रह्मा के रूप में उत्पन्न 
हुए, जो सम्पूर्ण संसार के पूर्वज रूप में थे। वे नारायण कहे जाते हैं ।४ क्योंकि जल (बहुबचन में प्रयुक्त) 
जो नारा (नर को सन्‍्ताने) कहे जाते हैं, उनके निवास का प्रथम स्थल बने । उस प्रथम कारण से, जो अभी 
व्यक्षत नहीं था, जो न तो सत्‌ कहा जा सकता और न असत्‌, एक पुरुष उत्पन्न हुआ, जिसे लोग ब्रह्मा कहते हैं । 
उस अण्ड में वह देवी शवित एक वर्ष तक निवास करती रही; उन्होंने उस वियय में स्ोचनों-विचारने के 
उपरान्त उस अष्डे को दो भागों में विभ/जित कर दिया; इन दोनों में से उन्होंने स्वर्ग एवं पृथिवी का निर्माण 
किया, इन दोनों के बीच में अस्तरिक्ष, आठ दिल्लाएं एवं जलों का निवास (अर्थात्‌ समुद्र) बताया। उन्होंने 
अपने में से मन को निकाला (बनाया) जो ने तो सर है और न असतू; मन से अड्ुकार (आत्म-चेतना) एवं 


इ४. आपो नारा इति प्रोवता आपो वे नरसूनबः । ता यदस्यायन पूर्व तेन नारायण: स्मृतः ॥ भनु (११०), 
शास्तिपर्व (३४२४० चित्रशाला संस्करण) में इसको प्रथम अर्धालो है और दूसरी अ्धल्ो यों है---'अथन 
मम तत्पूवंभतो मारप्यणों हययस्‌ /' दिष्णु पु० (१, ४५-६), ब्रह्मष्ड पु० (१।४॥५-६), कम पु० (शाहा४-५); 
इर्म चोदाहरन्त्यत्र इलोक नारायण प्रति। . . . आपो नारा. . . सूनव: | अयनं तस्य ताः पूर्व, , स्मृत:॥ यह स्पष्ठ है कि 
इमों पुराणों ने किसी एक प्रत्थ से उधार किया है, जो सम्भवतः मनुस्मृति ही है। सार्फण्डेय पु० (४४(४-५) सें 
दिष्ण पु० के हो लोक हैं, यथा--इमं चोदा० एवं आधपो. , , सूनवः । तासु शेते स यस्माज्च तेन नारायण: स्मत: ॥ 
बराह पु० (२२५-२६) में रिष्पु पु० (१४५-६) के समान ही पाया जाता है । ब्रह्म पु० (१३५८-३६ ) में आया 
है ; आपो नारा. . . सुनबः। अयन तस्य ता. . .स्मुलः ॥॥ 


विवव-विद्षा श्३ट 


|». 


महत्-आत्मान्‌', सभी उत्पन्न वस्तुएँ तीन गुणों के सम्मिलन से बनीं, पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ बनीं जो इन्द्रिय-विषयों 
का प्रत्यक्षीकरण करती हैं ! उन्होंने ६ (अहंकार एवं पाँच तन्मात्राओं) के सूक्ष्म मा्ों को मिखाकर और 
अपने अंशों के सम्मिश्रण से सभी जीवों को बनाया, पाँच तत्त्व सभी जीवों के ढाँचे के निर्माता में प्रवेश 
कर गये | इस सिद्धान्त में ऋ० (१०१२६ के विशेषतः १-३ मन्त्र), शत> ब्रा० (११।१:६।१) एवं छान्‍्दोस्योप० 
(३।१६।१-२, हिरिण्यगर्म के विषय वारी) एवं सांख्य सिद्धान्त की (तत्त्व एवं गुण, यद्यपि महत्‌, अहंकार 
एवं पंच तत्त्वों के क्रम में समावता नहीं है) बातों का समावेश हे। मनुस्मृति के |१२१ में ऐसा आया है कि 
हिरप्यगर्भ ने सुष्टि के आरम्भ में वेद के शब्दों द्वारा समी रचित जीवों को नाम दिये तथा उतकी विशिष्ट क्रियाएँ 
एवं अवस्थाएँ (परिस्थितियाँ) निर्धाश्ति कीं। इस विषय में मनुस्मुति ने एक श्रुति बचन का अनुसरण किया है 
यथा ऋ० #।६२।१, जिसे शंकणाचार्य ने (वे० सू० १॥३३२८ ) उद्धुत॒ किया है। 

सुष्टि-सम्बन्ती दूसरा सिद्धान्त मनुस्मुति (१।३२-४१) में यों आया है--अ्रह्मा ने अपने शरीर को दो 
भागों में विभाजित किया, एक अर्धाश पुरुष के रूप में ओर दूसरा नारी के रूप में। नारी के रूप से उन्होंने 
विराट की सृष्टि की, जिसने तप किया और एक पुरुष उत्पन्न किया जो स्वयं मनु (जिसने मनुस्मृति का उद्घोष 
किया है) था। मनु ने सृष्टि को कामना से जीवों की सृष्टि की, सबंप्रथम उन्होंने, दस ऋषियों को प्रजापतियों 
के रूप में बनाया जिन्होंने सात ऋषियों, देदों, देवों की कोटियों, महान्‌ ऋषियों, यक्षों, राक्षसों, गन्धर्यों, अप्यराओं, 
सर्पों, पक्षियों, पितरों को श्रेणियों (वर्गों), बिजली, मेघों, बड़े-छोठ नक्षत्रों, बन्दरों, मछलियों, हरिणों, गायों, 
मन्‌ ध्यों, सिहों, कीटों, मक्षिकाओं, अचल पदार्थों आदि की रचना की। यह वर्णन ऋ० के पुरुषसूकत (ऋ० १०- 
&० ) से, विशेषतः ५ एवं ८-१० ऋचाओं से प्रमावित है । 

सुष्टि-सम्बन्धी तीसय सिद्धाग्त मनुस्मृति (१६७४-७८) में संक्षिप्त रूप से आया है । निद्रा से जागने 
पर ब्रह्मा ने अपने मन को र5। (अर्थात्‌ नियुक्‍त किया), जिसने ब्रह्म से प्रेरित होकर आकाश बनाया, जिसका 
विलक्षण गुण है स्वर। उस अफाश ने अपने को परिमाजित करके वायु की रचना की जिसका गुण है स्पर्श । वायु 
मे देदीप्यमान (भास्वत्‌) प्रकाश का उदय हुआ, जिससे जल की उत्पत्ति हुई । जल से पृथिवी की उत्पत्ति हुई जिसना 
विशिष्ट गुण है गन्ध | यह सिद्ध;न्त सांख्य सिद्धान्त का परिसाजेत है, जिसके अनुसार (सांख्यकारिका २५) पौँच 
तत्व अहंकार से उद्मूत होते हैं। यहाँ ब्रह्मा (जिनका सांख्य सिद्धान्त में कोई स्थात नहीं है) को बैठा दिया गया 
है। एक ही विषय पर मत्‌ स्मृति ने कई विरोधी मत प्रतिपादित किये हैं। उदाहरणा्थ मिलाइए मांस-प्योग पर मनु 
(५॥२७-४६) एवं मन्‌, (५५४८-१६); मन्‌ (३॥१३) एवं मन्‌ (३।१४-१६) जहाँ ब्राह्मण द्वारा शूद नारी से 
विवाह की बात की ओर इंगित है, मन्‌ ( ६५4-६२ ) एवं मन्‌ ( 6६६४-६८ ) जहाँ पर नियोग-प्रथा की 
चर्चा है। 

महाभारत में (विश्वेषतः शास्तिप में) सृष्टि-सम्बन्धी बातों का बहुधा उल्लेख हुआ है। यहां पर सभी 
बातें वही दी जा सकतीं। कुछ का उल्लेख हो रहा है | शान्तिपवं (१७५११ ६-२१ ८ १८२।११-२१, चित्रशाला 
संस्करण ) में आया है कि अव्यक्त से सभी जीवों का जन्म हुला। उन्होंने सर्वप्रथम 'महान्‌' (जिसे आकाश मी 
कहा जाता है) की रचना की, आकाश से जल उत्पन्न हुआ, जल से अग्नि एवं बायु की उत्पत्ति हुई, इन दोनों के 
मिश्रण से, पुथिबी बनी । तब स्वयम्भू ने एक कमल बनाया, जिससे ब्रह्मा उदित हुए, जिन्हें अहंकार कहा जाता है 
और उन्होंने सम्पूर्ण विश्व को रचा। अध्याय १७६ (चित्रशाला का १८३) में आया है कि ब्रह्मा ने सर्वप्रथम 
जल बनाया, जल से वायु उठी, जल एबं वायु के मिश्रण से अग्नि को उत्पत्ति हुई और अग्नि, बायु एवं आकाश 
के सम्मिलन से पुथिवी बनी । अध्याय १७७ (१८४, चित्रशाला संस्करण ) में व्यास््या दै कि भमहामृत (महान्‌ तत्त्व) 


है ४० धर्मदास्त्र का इतिहास 
पाँच हैं, बथा---वायु, आकाद, अस्नि, जल एवं पृथिवी; इन्हीं से सभी जीव बने हैं, पाँच इन्द्रियाँ है, शानेन्द्रियों 
के पाँच पदार्थ या विषय हैं और पाँच गुण हैं---शब्द, स्पश, रूप (रंग), रस (स्वाद) एवं गन्ध; इसके उपरास्त 
इनके कतिपय उप-मागों का उल्लेख है। अध्याय १७८ (- १८४, चित्रद्ाला) में पाँच झाणों एवं उनके कार्य-क्षेतरों 
का वर्णन है। अध्याय १७६-१८० (++१८६-१८७, चित्रश्माला) में जीव' की चर्चा -है और अन्त में कहा गया 
है कि शरीर (देह) नाशवान्‌ है, आत्मा एक देह से दूसरी देह में जाता है और योग द्वारा व्यक्ति परमात्मा में 
आत्मा को देख सकता है। अध्याय २०० (55२०७ चित्रशाला) में आया है कि पुरुषोत्तम ने पाँच तत्त्व निर्मित 
किये, वे जलों एर लेट गये, उनकी नाभि से सूर्य के समान देदीप्यमाल एक कमल निकला, जिससे ब्रह्मा प्रकट हुए 
जिन्होंने अपने मन से सात पुत्र उत्पन्न किये, यधा---दक्ष, मरीचि, अत्रि, अंगिरा, पुरुस्त्य, पुलह एवं .कतु । दक्ष की कई 
पुञ्ियाँ थीं (सबसे बड़ी थी दिति), इन पुत्रियों से देत्यों, आदित्यों, अन्य देवों, काल एवं इसके भागों, /पृथिवी, चार 
वर्णो, सभी प्रकार के मनुष्यों, आन्ध्रों, पुलिन्दों, शबरों एवं अन्यों की उत्पत्ति दक्षिणापथ में तथा उत्तरापथ में 
थोनों (यवनों), काम्बोजों, गान्धारों, किरातों, बर्बरोें आदि कौ उत्पत्ति हुई। अध्याय .२२४ (२३१ चित्र०) 
में कहा गया है कि आरम्भ में ब्रह्म था, जो अनादि एवं अनन्त है तथा बोधगम्य नहीं है और बह निर्मेष से लेकर 
युगों तक एवं उनकी विशेषताओं तक काल का विभाजन करने वाला है । यहीं .पर वे श्लोक आते हैं जो मनु- 
स्मृति (११६५-६७, ६४-७०, ७५-७७, ८१-८३, ८५-८६) के समान हैं। यह बताना कठिन है कि किसने किसका 
अनुकरण किया है, क्योंकि मनृस्मृति (१०४४) ने भी पौण्ड़कों, आंद्रों, द्रविड़ों, काम्बोजों, यवनों, शक्कों, पारदों, 
पहलवों, चीनों, किरातों, दरदों एवं खशों का उल्लेख किया है जो मौलिक रूप में क्षत्रियों के उप विभाजन था उप- 
जातियाँ (क्षत्रिय जातय:) थे, किन्तु अब ब्राह्मणों से सभी प्रकार के सम्पर्क टूट जाने तथा धामिक संस्कारों 
(यथा, उपनयन आदि ) के बन्द हो जाने के कारण शूद्रों की श्रेणी में परिगणित हो गये हैं । शान्ति० के अध्याय 
३११ में सृष्टि का उल्लेख सांख्य के पारिभाषिक शब्दों में हुआ है, केवल ब्रह्मा को रख दिया गया है। अह्ला (जो 
महात्‌ कहे गये हैं) हिरण्यग्र्म में उत्पन्न हुए, वे अण्ड के भीतर एक वर्ष तक रहे, इसके उपरान्त उन्होंने अण्ड के 
दो भागों (स्वर्ग एवं पृथिवी ) में अन्तरिक्ष की रचना की, अहंकार से पृ०च तत्त्वों की उत्पत्ति हुई, इसके उपराब्त 
उनके पाँच यूण उल्लिखित हैं। आश्वमेधिक पर्व (अध्याय ४०-४२) शान्ति० (अध्याय ३११) के समान है और 
उसमें सृष्ठि-क्रम यों है---अव्यक्त-महत्‌-अहंकार-पञ्चतत्त्व । अन्तर केवल यही है कि इछोक २ में महान्‌ को विष्णु, 
शम्मु, बुद्धि के नाम से कहा गया है और बहुत से उनके पर्यायवाद्ी शब्द आ गये हैं। 
याज्वल्क्यस्मृति (३३६७-७० ) में ऐसा उल्लिखित है कि एक आत्मा से बहुत-से आत्मा उसी प्रकार निकलते 
हैं जिस प्रकार एक प्रज्ज्वल्ति लौहपिण्ड से स्फूलिंग फूटते हैं ओर अजत्मा एवं अविताशी आत्मा देह के सम्पर्क में 
आने पर ही जन्म लेता है। सृष्टि के आरम्म में परमात्मा पज्च तत्त्वों की रचना करता है, यथा--आकाष, वायु, 
तेज, जल एवं पृथिवी, जिनमें आये आने वाला प्रत्येक तत्त्व गुणों का ऑधिक्य ग्रहण करता जाता है, (परमात्मा ) 
जब जीवात्मा के रूप में प्रकट होता है तो वह (अपने शरीर के लिए) ये ही तत्त्व ग्रहण करता है। इसके उपरान्त 
स्मृति गर्भाषाव, भ्रूण आदि का उल्लेख करती है, मानव-शरीर में स्थित अस्थियों, स्नाथुओं, मांसपेशियों की संख्या 
बताती है और धोषित करती है कि सम्पूर्ण विश्व परमात्मा से ही प्रकट होता है तथा जीवात्मा तत्त्वों से हो प्रकट 
होता है (अर्थात्‌ उसका शरीर इन्हीं तत्त्वों से बता हुआ है) । आत्मा अनादि है, अजन्मा है, किन्तु यह शरीर के 
घनिष्ठ संपर्क में आता है जो असत्य भावनाओं, तृष्णाओं एबं द्वेषों से प्रभावित कर्मों के कारण है (श१२५)। 
क॒तिपय रूप धारण करने वाले मूल तत्त्व परमात्मा के कतिपय |भागणों (मुख, बाहुओं, जाँघों, पाँबों आदि) से क्रम 
से चारों वर्णों, पृथिवी, स्वर्ग, प्राणों, दिशानों, वायु, अग्नि, चन्द्र (मन से), सूर्य (उसकी आँखों से), आकाश तथा 


विदय-विद्या ३४१ 
सम्पूर्ण चछ एवं अचल विश्व की उत्पत्ति होती है. (३।१२६-१२८) । यहाँ पर पुरुषसूक्त [ऋ० १०६०१ एवं 
१२-१४ ) का पूर्ण अनुसरण है। 

पुराणों ने विश्व-विद्या एवं विश्व-विवरण-सम्बन्धी सिद्धान्तों के विषय में सहस्रों इलोकों की रचता की है । 
यहाँ हम बहुत संक्षेप में कतिपय अति प्राचीन पुराणों, यथा--मत्स्य, वायु, ब्रह्माण्ड, विष्णु एवं मार्कण्डेय से विवरण 
उपस्थित करेगे। पुराणों में पाँच विषयों पर चर्चा होती है, यथा---सर्ग (सृष्टि), प्रतिसर्ग ( पुन: सृष्टि एवं प्रलुय), 
वंश (राजकुलों का उल्लेख ), मन्बन्तर (काल की विशेद अवधियाँ) तथा बंज्ञानुचरित (सूर्य, चन्द्रवंशी तथा अन्य 
वंशी कूलों का इतिहास ) । इस प्रकार बहुत से पुराण विशद रूप में सृष्टि का उल्लेख करते हैं। यहाँ हम थोड़-से 
अति प्रसिद्ध एवं विलक्षण सिद्धान्तों एवं बचनों का उल्लेख कर सकेंगे । 

मत्स्यपुराण ने सृष्टि के विषय में मनुस्मृति के सदूश ही उल्लेख किया -है और उसके. बहुत-से इलोक सर्वधा 
अनुरूप हैं या वही हैं। मत्स्य० (२२७) में आया है---आर्प्त में सर्वप्रथम नारायण ही प्रकट :हुए और विविध रूपी 
विश्व के निर्माण की कामना रखने के कारण उन्होंने अपने शरीर से जलों की उत्पत्ति की, उनमें बीज डाला और 
एक सोने का अण्डा प्रकट हुआ; उस अण्डे के भीतर सूर्य प्रकट हुआ जो सूर्य एवं ब्रह्मा कहलाया उसने उस अण्डे 
के दो भागों को स्वर्ग एवं पृथिवी के रूपों में परिणत किया और उन दोनों के बीच सभी दिशाएँ बनायी तथा 
आकाश बनाया । इसके उपरान्त मेंरु एवं अन्य पर्वतों तथा सात समुद्रों (लवण, ईंख के रस आदि वाले समुद्रों ) 
का निर्माण हुआ | नारायण प्रजापति बत गये, जिन्होंने देवों एवं अमुरों सहित यह विश्व बनायारी मत्स्य ० के 
तृतीय अध्याय ने वेदों, पुराणों एवं विद्याओं को उनके अघरों से निकला हुआ कहा है और कहा है कि उन्होंने 
अपने मन से मरीचि, अन्वि आदि दस ऋषि उत्पन्न किये (३।५-८)। इसके उपरान्त मत्स्य० ने सांख्य सिद्धान्त- 
सम्बन्धी विश्व-रचना का उल्लेख किया है (३३१४-२६) और उसमें आया है: गुण तीन हैं, यधा--सत्त्व, रज 
एवं तम और उनके सन्तुलून की स्थिति प्रकृति कहलाती है, जिसे कूछ लोग प्रधान कहते हैं, अन्य. लोग अव्यक्त 
कहते हैं यह प्रधान सूष्टि करता है । तीन गुणों से ब्रह्मा, किषणु एवं महेश्वर प्रकट हुए । प्रधान से महान का 
उदय हुआ, महान्‌ से अहंकार की उत्पत्ति हुई और तब याँच ज्ञानेन्द्रियों एवं पाँच कमन्द्रियों की उद्भूति हुई 
ओर मन एक ग्यारहवीं इन्द्रिय बना और पाँच तन्यमात्राएं (सूक्ष्म तत्त्व) बनीं। आकाश की उत्पत्ति झब्द 
नामक तन्मात्रा से हुई, आकाश से वायु, वायु से तेज तथा तेज से जल की उत्पत्ति हुई, और जल से प्‌ थिथी 
बनी ओर पुरुष २श्वाँ तत्व है । इसके उपरान्त मत्स्यण (३३३०-४४) एक विलक्षण ग्राथा कहता है कि ब्रह्मा 
ने अपने में से एक स्त्री (शतरूया, सावित्री, सरस्वती, गायत्री या ब्रह्माणी नाम से पुकारी जाने वाली) की 
रचना की, और उससे मोहित हो गये और एक लम्बे समय के उपरान्त उससे एक पुत्र प्राप्त किया जिसका 
नाम था मनु (स्वायम्मुव नामक), एक अन्य पुत्र भी हुआ, जिसका नाम था विराद । इसके उपरात्त ब्रह्म ने 
अपने पुत्रों से लोगों को उत्पन्न करने के लिए कहा। मत्स्य० ने अध्याय ४ में कहा है कि ब॒ह्य को शत्तरूपा 
से सात पुत्र उत्पन्न हुए, यथा मरीचि आदि (इलोक २५-२६, जो ३।५-८ के विरोध में आ जाते हैं); उसने 
स्वायम्भूव मनु के दो पुत्रों तथा उनके बंशजों का उल्लेख किया है। पाँचवें अध्याय के उपरान्त कुछ अध्याय 
दक्ष, कश्यप, दिति के वंशजों को तथा पृथु के राज्याभिषेक, सूर्य एवं चन्द्र के कुलों तथा पितरों के विभिन्न 
वर्गों की चर्चा करते हैं । 

वायुपुराण ने सुष्टि-विषयक बातों पर पाँच अध्याय (४-६) लिखे हैं, जिनमें ६०० से अधिक श्लोक 
हैं। अध्याय ४ (इलोक २२-६१) में सांख्य सिद्धान्त के अनुसार प्रधान, महत्‌, अहंकार, तन्मात्रा का उल्लेख 
है और उसके साभ्य हिरिण्यगर्म सिद्धान्त जोड़ दिया गया है (इलोक ६६ तथा आग्रे ) । अध्याय ६ में रूगता ह्ै 


४२ धर्मशास्त्र का इतिहास 


पुरुषसूक्त (ऋ० १०३०।१-२) की ओर इंगित हूं (श्लोक २-३) ; उसमें ऐसी व्याख्या है कि नारायण का 
नाम इसलिए पड़ा है कि वे जलों पर लेठते हैं; इसमें कर्म अवतार की ओर संकेत है, सुष्टि के नौ प्रकारों 
का उल्लेख है । इसमें एक नया सिद्धान्त यह आया है कि ब्रह्मा ने आरम्म में मनु से उत्पन्न पूत्रों तथा 
सनन्‍्दन एवं सनक की रचना की (६६५) । अध्याय ७ में फिर से हुई सृष्टि की ओर संकेत है । अध्याय ८ 
में (जिसमें १६८ इलोक हैं) युगों, उनकी अवधियों, ८ देवयोनियों, पशुओं, मात्राओं (छन्दों) आदि तथा 
ब्रह्मा के विभिन्न पुत्रों की चर्चा है। 

ब्रह्माण्डपुराण (१ के अध्याय ३-५) में हिरण्यगर्भ के प्रकट होने तथा विभिन्न प्रकार की सृष्टियों (रच- 
नाओं) का उल्लेख है। चौथ अध्याय में प्रधाना, एवं गुणों का उल्लेख है और ऐसा आया है कि प्रधान में 
पाये जाने वाले गुणों के असमान मिश्रण से सृष्टि होती है। उसमें ब्रह्मा के मनस पुत्रों का भी उल्लेख है । 
इस पुराण के अनुषंगपाद (द्वितीय परिच्छेद) के अध्याय ८ एवं ११ में देवों, पितरों, मनुष्यों एवं महान्‌ 
ऋषियों, भूगु आदि की सृष्टि की चर्चा है । 

ब्रह्मपुराण के प्रथम तीन अध्याय (जिनमें लगभग २४० झइलोक हैं) सृष्टि का उल्लेख करते हैं । 
प्रथम अध्याय (इलोक ३४ तथा इसके आगे के इलोक) में ब्रह्मा को भूतों का ख्रष्टा एवं नारायण का भक्‍त 
कहा गया है, इसमें आगे आया है कि मह॒त्‌ से अहंकार का उदय हुआ और अहंकार से पाँच तत्त्यों की 
उत्पत्ति हुई | मत्स्यपु० के समान ब्रह्मपुण० (१।३७-४१) भी मनु (१।४-१३) का अनुसरण करता है। इसमें 
मरीचि, अजि आदि सप्तर्षियों की जो सप्त ब्राह्मण: थे, उत्पत्ति का उल्लेख है तथा साध्यों, देवों, ऋग्वेद 
एवं अन्य वेदों, पक्षियों एवं सभी प्रकार के जीवों की सृष्टि की भी चर्चा है। इसमें (१५२) आया है कि 
विष्णु ने विराज की सृष्टि की, जिसने पुरुष की रचना की (यह पुस्षसूकत, ऋ० १०६०४ पर आधूृत है) और 
पुरुष ने छोगों को उत्पन्न किया | अध्याय २ में आया है कि पुरुष ने शतरूपा से विवाह किया, इस पुरुष 
को स्वायंभुव मन्‌ कहा जाता है। पुरुष (स्वायम्भुव मन्‌ ) एवं शतरूपा को वीर नामक पुत्र उत्पन्न हुआ। वीर 
के दो पुत्र थे--प्रियन्नरत एवं उत्तातपाद । इसके उपरान्त इनके बंशजों का उल्लेख है, जिनमें दक्ष की ५० 
पुत्रियाँ थीं, जिनमें १० धर्म को, १३ कश्यप को एवं २७ (नक्षत्र) राजा सोम को व्याही ययीं। तीसरे 
अध्याय में देवों एवं असुरों की रचना का उल्लेख है । 

विष्णुपुराण के प्रथम अंश के अध्याय २,४,६,एवं ७ में सृष्टि के कई प्रकारों का उल्लेख है। अध्याय 
२ का आरम्भ विण्णु से होता है और ऐसा आया है कि प्रधान एवं पुरुष उसके रूप हैं और इलोक ३४-५० 
में साख्य सिद्धान्त की सविस्तार चर्चा है और इलोक ५४४ में महत्‌ एवं अन्य तत्त्वों द्वारा हिरण्यगर्म (सोने का 
अण्डा) की रचना वा उल्लेख हे । अध्याय ३ में आया है कि किस प्रकार ब्रह्मा ने, जो गुणरहित है, बोध- 
गम्य नहीं है, शुद्ध है, निष्कलंक है, सृष्टि की, और इसका उत्तर दिया हुआ है कि सभी पदार्थों में क्‌छ स्वा- 
भमाविक शवितयाँ हैं, जो बोधगम्य नहीं हैं, अत: ब्रह्म में विश्व की सृष्टि करने की शक्ति है! अध्याय ४ में 
नौ प्रकार की सृष्टियों, मथा--महत्‌, तन्मात्राओं, भूतों (वत्त्वीं), बैकारिक अर्थात्‌ ऐन्द्रियक), मुख्य (अर्थात्‌ 
अचल पदार्थ), निम्नथेणी के पशुओं, ऊध्वरेतों (देवी जीवों), मानवों, कुमारों (अर्थात्‌ समत्कुमार आदि) 
का उल्लेख है | - 


मार्कण्डेयपुराण के अध्याय ४२ में प्रधान, महत्‌, अहंकार, तम्मात्राओं की सृष्टि का उल्लेख है, किन्सु 
ब्रह्मा द्वारा ही इनकी सुष्टि कही गयी है । अध्याय ४४ में विष्णुपु० की भाँति & सृष्टियों की चर्चा है। अभ्याय 
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४५,४६ एवं ४७ में देवों, पितरों, मानवों, चार वर्णों, पशुओं, पक्षियों, वृक्षों, गुल्मों आदि की रचना का 
वर्णन है| इसमें अन्य पुराणों के वचन उद्धत हैं, जिन्हें स्थानाभाव से वहीं दिया जा रहा है ।** 

उपनिषदों में मौगोलिक बातें बहुत कम हैं और वे हिमा्य एवं विन्ध्य के मध्य के भूमिक्षेत्र से ही 
सम्बन्धित हैं (कौपीतक्युपनिषद्‌ २१३ ने दो परव्वतों का, जो उत्तर एवं दक्षिण में हैं, उल्लेख किया है, 
वृह> उप० ६।११-२ मे पूर्वी एवं पश्चिमी समुद्रों की ओर इंगित क्रिया है, ऐसा प्रतीत होता है) । सुन्दर 
एवं भव्य अश्व सिन्धु देश से छाय जाते थे. (बु०्उप० ६१११३), सान्धार देश (छा० उप० ६।१४२ )का 
सम्भवत: पता था और वह उपनिषद्‌ के प्रणयन-स्थल से कुछ दूरी पर था। मद्र देश का उल्लेख बु० उप» 
(३३११७ एवं २।७॥१) में हुआ है । विदेह के राजा जनक थे, जिनकी राजसमभा में कुरु, पञ्चाल्ल से ब्राह्मण 
आते थे और याज्ञवरक्‍्य से झारत्रार्थ करते थे (बूह० उप० ३॥१।१) ।काशी (वाराणसी) के राजा अजातशत्र 
नें बाला्ि गार््य का गयव॑ चूर कर दिया (बृह० उप० २।१॥१ एवं कौबीतकि उप० ४११ ) । कौषीतकि 
डप० (४९१) ने तो वद्य, उशीनर, कुरे, पञझ्चाल एवं विदेह वंग उल्लेख किया है।! कुरु का उल्लेख छा० 
उप० (१॥१०१, ४१७१०) में हुआ है। पञज्चाल की चर्चा भी छा? उप० (५३१) एवं बृ० उप० 
(६।२।१) में हुई है। केकय (सुदूर उत्तर-पश्चिम ) के राजा अदृवयति ने ब्राह्मणों को वैद्वानर-विश्वा का ज्ञान 
दिया । 

पुराणों ने जगत्‌ का विवरण विशेद रूप से दिया है, अर्थात्‌ उनमें द्वीपों (पृथिदी के भागों), ब्षों, 
पवे्तों, समुद्रों, नदियों, उनके पास के देशों एवं उनके विस्तार, सूर्य, चन्द्र एवं नक्षत्रों की गतियों, युगों, मन्व- 
स्तरों एवं कल्पों का उल्लेख पाया जाता है।** धर्मशास्त्र-ग्रन्थों ने इस विषय में पुराणों का आधार 


३५. बहुत-से पुराणों ने एक ही प्रकार के इलोक दिये हैं। उदाहरणस्वरूप थोड़-ले इलोक यहाँ दिये जा रहे 
है--अय्यबल कारण यरक्त्रधानम्दिसत्तम:। प्रोच्यते प्रकृति: सूक्ष्ण सित्यं सदसदात्मकम्‌ ॥. . . त्रिगु्ण तज्जगद्यो- 
निरनादिप्रभवात्ययम्‌ । . . बेदवदाविदो विद्वन्नियता ब्रह्मवादिन: ॥ पठस्ति चेतसेवार्थ प्रधानप्रतिपादकम्‌ !! नाहो न 
शात्रि न॑ नभो न भूमितरसोत्तसो ज्योतिरभूच्च तात्यत्‌ । श्रोत्रादिबुद्धबानुदरूम्यमेक प्राध/मिक श्वह्म पुमास्तदासीत्‌ ॥ 
विष्णो: स्वरूपात्परतोदिते द्व रूपे प्रधान पुरुषइच विश्न। विष्णु पु० (१२१६, २१-२४ ) ; अह्याण्ड पु० (१।३। १-८६ ) 
अव्यक्तकारणं. . . दात्मकम््‌। प्रधान प्रकृति अब यमाहुस्तत्वचिन्तका: ॥8; वायु पु० (४१७) में आया है--'अव्यक्तं 
फारणं यक्तु निर्षं सदसदात्मकम्‌। प्रधान . . . तत्त्वचिस्तका: ॥' बह 9० (१५३३) में आया है---अव्यक्तं. . -्मकम्‌ । 
प्रधान पुरुषस्तस्माप्मिम में विदवमीरवर:॥ मस्कण्डेय पु०, अध्याय ४२३६-५२ एवं ५६-६३ सर्बथा विष्णु पु० ( श- 
२॥३४-४६, ५१-५५) फे समान ही है। 

३६. पुराणों में प्राचीन भारत के समय का जो भौगोलिक उल्लेख मिलता है उस पर अत्यन्त पूर्ण एवं 
ऋमबद्ध प्रन्थ है श्री डब्लू किफेंल कुत डाई कॉस्सोग्रेफी डर इण्डर' (बॉन, १४२०, पु० ४०१) जिससें चित्र भी उप- 
स्थित क्षिये गये हैं! उस प्रन्थ में पौराणिक बातें पु० १-१७७ में हैं, बौद्ध पृ० १७८-२०७ में तथा जैन पृ० २०८-२३६ 
में । इतना ही नहीं, प्रत्युत एक नाम-तालिका भी अनुक्रमणिका (पु० ३४०-४०१) में दो हुई है। 

३७ हीपों के विषय में ऋषियों ने सूत से जो प्रइन किये हैं, बे अधिकांश पुराणों में उल्लिखित हैं--- 
ऋषयः ऊचुः। कति होगा: समुद्रा बा पर्वता वा कति प्रभो। क्ियन्ति चेब बर्धाणि तेषु नकद काः स्मृता: ॥ 


इडड चर्मशारत्र शा इतिहास 


लिया है | जम्बूद्वीप कम-से-क्म ई० पू० ३०० में ज्ञात था, जैसा कि अशोक के शिलालेख (रूपनाथ प्रस्तर 
लेख ) से पता चलता है। द्वीप शब्द ऋग्वेद (११६६३ एवं ७।२०।४, वि द्वीपानि [पापतन्‌,) में भी आया 
है । पाणिनि (६।३।४७) ने इसे “द्वि' एवं आप: से निष्पक्ष माना है। हम यहाँ पर केवल संक्षिप्त वर्णन 
उपस्थित करेंगे। मत्स्यपुराण (११३।४-५) ने कहा है कि सहसझ्नों द्वीप हैं, किन्तु सबका वर्णन सम्भव नहीं है, 
अत: केवल सात द्वीपों का वर्णद उपस्थित किया जायगा ।१< इस पुराण के अध्याय १२१-१२३ में सात द्वीप 
ये हैं---जम्बूद्ीप, शकद्वीप, कुश, कौड्च, शाल्मलि, गोमेंदक एवं पुष्कर, जिनमें प्रत्येक आगे वाला अपने से 
पीछे वाले से दुगुना है, प्रत्येक समुद्र से आवृत है, प्रत्येक में सात वर्ष, सात प्रमुख पर्वत एवं सात मुख्य नदियाँ 
हैं। सात ढ्वीपों को घेरने वाले सात समुद्र क्रम से सब ख़बण (नमकीन) जल, दुग्ध, चूत: (गला हुआ), दि, सुरा, 
ईखरस एवं शुद्ध जल से परिपूर्ण हैं [१६ विभिन्न पुराणों में नाम-क्रम विभिन्न हैं, यथा विष्णु पु० (२११२-१४, 
२।२।५) एवं ब्रह्म पु०(१८॥११)ने उन्हें प्लक्ष, शाल्मलि, कुझ, क्रौड्च, शक एवं पुष्कर नाम से अभिहित 
किया है | वायु पु० (३३।११-१४), कूर्म पु० (१।४५४॥३), माकेण्डेय पु० (५०१८-२०) ने इन सातों को 
उसी क्रम में रखा है ॥ 

कल्प, मन्वन्तर, युग से सम्बन्धित पुराण-बृत्तान्त हम इस महाग्रम्थ के खण्ड ३ एवं इस खण्ड (अर्थात्‌ 
४) में विस्तारपूर्वक पढ़ चुके हैं| इन विषयों पर पुराणों में सहल्नों इ्लोक पाय जाते हैं । 

विष्णुपु० (२।२।१३-२४ ) ने निम्नोक्त वर्ष गिनाये हैं--भारत (सब में प्रथम) किम्पुरुष, हरि, रम्यक, 
हिरण्मय, उत्तर-कुरु, इलावुत एवं केतुमाल । वामन पु० (१३।२-५) ने भी यही उल्लिखित किया है, किन्तु 
रम्यक के स्थान पर चम्पक रखा है । विष्णु पु" (२११६-१७) में आया है कि नामि, किम्पुरुष, हरिवर्ष, 
इल्ावुत्त, रम्य, हिरण्वानू, कुरु, भद्राइव, केतुमाल नौ राजा थे, जो आर्नीफ़ के पुत्र, प्रियव्रत के पौत्र, स्वाय- 
म्भुव मनु के प्रपौतर थे । आग्नीध्र के नौ पुत्रों को दिये गये क्यों के नाम क्रम से यों हैं--हिमाहव (अर्थाल्‌ 
भारत ), हेमकूट, नेषध, इलाबृत, नीलाचल, श्वेत, शुगवान्‌, मेह के पू॑ में एक वर्ष, गन्धमादत। अतः राजाओं 


महाभूमिप्रसाणं च छोकालोकस्तर्थंव च । पर्याश्तिपरिमाणं च गतिउचन्‍्द्राफयोस्तथा ॥॥ एतद्‌ ब्रवीहि नः सर्य विस्तरेण 
यथार्थवित्‌ । त्वदुक्तमेतत्सकर्ल श्रोतुमिच्छामहे बयस्‌ ॥ सूत उबाल । हीपभेदसहल्लाणि सप्त चान्तर्मतानि च। 
न दावयन्ते क्रमेणेह बक्तु वे सकल जगत्‌। सप्तंव तु प्रवक्ष्यामि चन्द्रादित्यप्रहेंः सह ॥। मत्स्य० (११३।१-५), वायु० 
(१३४।१-३, ६-७), ब्ह्माण्ड७ (२।१५२-३, ५-६), मांण्डेय० (५११-३) + 

३८. द्वीप सामान्यतः सात की संख्या सें परिगणित होते रहे हैं, परन्तु कभी-कभी ले १८ भी कहे यये 
हैं, यथा बायु पु० (१११५) में---अष्दाबश समुद्रस्य द्वीपानइनात्‌ पुरूरवा:' तथा कालिवास (रघुबंश ६॥३८) : 
अष्टाददाद्वीप-निखातयूप: ।! द्वीप को यहाँ पर 'महाद्वोपों' (कष्ठीनेष्ट्स) के अर्थ सें न लेकर केवल ट्ोप' 
(आइलंण्ड) के ही अर्थ में लेना सम्भव लगता है । पाणिनि (४३४१०) के द्वीयादनुसमद्रम यंझा” से पता 
चलता है कि द्वीप समुद्र-तट के पास के आइल्ंण्ड (द्वीप) के लिए प्रयुक्त हुआ है | देखिए शशिभूदषण चौधरी 
का लेख नाइन द्वीपक्ष आबव भारतवर्ष (इण्डियन ऐष्टीक्वेरी, जिल्‍व ५६, ।प० २०४-२०८ एवं २२४-२२६) 

रे: एते द्वीपा: समुवस्तु सप्त सप्तभिरावृता:। लषणेक्षुसुरासपिदंधिदुग्धजले: समम्‌ ( विष्ण पु० (२।२।६), 
बरहपु० (१०१२), माक० (५१७), लबणे .. . द्षिक्षीरजलादिभिः । द्विगणद्धिगणेब्‌ द्धआ सर्वतः परिवेध्टिता: ॥ ) 


विश्व-विद्या इड४ 


के एवं वर्षों के नामों में सन्दिग्घता पायी जाती है। वायुपु० (३०३८-४०) में पुत्रों के ये ही नाम आये हैं 
और ३३।४ १-४४ में उन्हीं वर्षों का उल्लेख है, केवल भद्गाइव के स्थान पर माल्यवत्‌ नाम आया है ।४० 
वायुपुराण (४५७५-८१) में ऐसा आया है कि मारतवर्ष समुद्र के उत्तर और हिमालय के दक्षिण 
में है और मनु को भरत कहा गया क्योंकि उन्होंने अपनी प्रजा अर्थात्‌ यालोक का भरण किया और इसी से 
इस वर्ष को भारत कहा गया। यही बात ब्रह्मण्डपु० (२।१६।७ ) में। भी है । वायुपु० मे स्वयं विरोधी 
बात लिखी है ( ३३॥५०-५२ ) कि नाभि का पुत्र ऋषम था, जिसका पुत्र था भरत, जिसके नाम पर 
भारतवर्ष नाम पड़ा । यही बात ब्रह्माण्डपु० (२१४६०-६२) में भी है। वायुपु० ( #&#॥१३४ ) में 
यह भी आया है कि दुष्यन्त एवं शकुन्तव्य से भरत उत्पन्न हुए और उन्तके नाम पर भारत पड़ा ।४* अरत- 


४०, उत्तर यत्समुद्रस्य हिमाव्रेन्‍चेब दक्षिणम्‌ । वर्ष तद्भारत नाम भारती यत्र संतत्िः । नवयोजन- 
साहनो विस्तारश्च ह्िजोत्तमा: | कर्मभूमिरियं स्वर्गमपवर्ग च गज्छताम्‌ ॥ महेस्दरो भलूयः सहय: शुक्षितिमानक्षपर्वतः । 
विन्ध्यदच् पारियात्रइच सप्तात् कुलपव॑ ता: ॥ विष्णुपु० (२३११-३), कहापु० (१६।१-३); देखिए अग्नि० (११८। 
१०३, जहाँ ऋक्षपबंत के स्थाम पर हेमपबंत आया है), मार्कण्डेयपु० (५४११०-११), ब्रह्मणण्डण (२।१६-५ 
एवं १८-१६) । यह द्र॒ष्टव्य है कि पराणिनि ने स्पष्ट रूप से इन पव॑तों में केवल 'हिमवत्‌” (४४४॥११२) का 
नम लिया है जब कि उन्हें किशुलकणिरि ऐसे अन्य पर्दतों के नाम विदित थे (६४३।११७) । अत्रापि भारत॑ 
श्रेष्ठ जम्बद्वौपं महामुने । यतो हि कर्मभूरेषा यतोस्या भोगभूमंयः ॥ ब्रकह्म० (१६२३), विष्णुपु० (२३१२२), 
इस इलोक के उपरान्त दोनों में कई इछोक एफ समान हैं। भोध्मपर्द (६११) में 'महेन्द्रो. . . ” मासक इलोक 
है, किन्तु वहाँ ऋक्षवान्‌” नाम आया है, किन्तु अध्याय ६ (इलोक ४-५) में केवल ६ पर्वतों के ही नाम 
आये हैं । 

४१. बिप्णपु० (२।१॥३२) की चायपु० (३३।५०-५२) से सहमति हे । शाकन्तल (अंक ७) में 
कालिदास ने एक पान्न से कहलदाया है कि शकन्तला का पुत्र, जो कष्ब के आश्रम में सर्ददमन कहा जाता 
था, भरत के नाम से प्रसिद्ध होगा (इहायं सत्त्याना प्रसभदमनात्सर्ददमन: पुनर्यास्थत्यारु्यां भरत इति लोकस्य 
मरणात्‌ ) +॥ यह सम्भव है कि कालिदास के काल तक बशकुन्तला का पुत्र भारतवर्ष के नाम से सम्बन्धित 
नहीं था, अन्यथा कवि को एक अन्य भविष्यवाणी करने में कि उसके नास से एक वर्ष भी सम्बन्धित होगा, 
कोन रुकावट थी । पाणिनि ने प्राच्यों' एवं भरतों' (२४६६ एवं ४२११३ ) का उल्लेख किया है। भरत 
झोग प्राचोन थे ओर उनका ऋग्वेद (३१३३।११-२२) में कई बार उल्लेख हुआ है । भरतों को श्राम' अर्थात्‌ 
एक दल या संघ के रूप सें भो कहा गया है जिसने 'विपाश! एवं शुतुद्रि (आधुनिक व्यास एवं सतलज़) 
के संग को पार किया था (३२३१२), भरतों ने घर्दण से अग्नि उत्पन्न को थौं (३॥५४५२।१२, जहां पर ऐसा 
आया है कि विश्वामित्र को स्तुति ने भारत-जन की रक्षा को थी) बहुत-से मन्त्रों में अग्नि को भारत कहा 
गया है (ऋ० २॥७।१ एवं ५, ४२५४, ६।१६।१४६ एवं ४५) ऐतरेयब्राह्मण (३<६।६) में ऐसा आया है 
कि दोर्धतमा मामतेय ने भरत दौष्पन्ति (दौष्यन्ति) को ऐन्द्र महाभिषेक 'द्वारा मुकूट दिया (राजा बनाया) 
और उसके उपरान्त भरत ने चारों ओर राज्य जीता, कई अइवसेध किये । इसके उपराज्त पाँच ऐसे इलोक 
उद्ध[त हैं जो यह बताते हैं कि भरत ने मस्नार देदझा में असंख्य हाथियों का दान किया, उन्होंने यभुना एवं 
गंगा के तट पर यज्ञ किये । अन्तिम इलोक (पाँचवाँ) में आया है: महाकर्म भरतस्थ न यू्वे नापरें जना:। 

ह3.॥ 


रे४६३ धर्मज्ञासत्र का हतिहास 


वर्ष के सात प्रमुख पर्ब॑त हैं--महेन्द्र, मलूय, सहय, गुद्तिम्त्‌, ऋक्षप्व॑त, विन्ध्य एवं पाश्यात्र | पुराणों का कथन 
है कि जम्बूद्वीप में भ।रत सर्वश्रेष्ठ दर्ष है (ब्रह्मण १६।२३-२४, विष्णपु० ३।३।१२, ब्रह्म।ण्डपु० २।१६।१७ )। 
कछ पुराणों में भरत के विषय में सुन्दर प्रशस्तियाँ हैं (रझहा० २७॥२।६ एवं ६६-७८, विष्णुपु० २३२३-२६ )। 

कुछ पुराणों में भ,प्तवर्ष के & भागों के नाम आये हैं, बथा--इम्द्रद्ीव, कणेस, तस्म्रपर्ण, गभस्तिमत्‌, 
नायद्वीप, सहय, यरधवे, वारुण, और नवाँ १,००० योजन उत्तर से दक्षिण तक्रा लम्या है, जिसके पूर्व में क्रिशत 
लोग, पदिचम में यवन लोग तथा मध्य में चार बवर्णों के लोग रहते हैं | यह द्वप्टव्य है कि यद्यपि भारतवर्ष 
जम्बूदीप का एक म.ग मात्र है कितु नव भगों में कुछ इखदीप एवं न्यगहीय के नाम से ब्िस्थात हैं | एक 
अन्य महत्त्वपूर्ण बात यह है कि मत्य० (११४१०), वायु० (४५८१), वामन० (१३११) एवं ब्रह्माण्ड (२। 
१६।११) ने ४वें ढीप को कुमार बहा हैया गंगा के स्रोत-स्थल से ,कुमाश्की तक बिस्तुत माना है। अतः 
ऐसा प्रतीत होता है कि भारतवर्ष का टंवाँ भ.ग आऑज बा भारतवर्ष है और अन्य आठ भाग, ऐसा लगता _ 
है, वे देश तथा द्वीप हैं जो आज के मःर्त के दक्षिण-पूर्व में पश्ते हैं। यह सम्भव है कि प्र।शम्मिक ग्रस्थों 
से भरतवर्ष को आज के भारत की सीमा तक ही सीमित समझः, किन्तु जब भ।रत्तीय संस्कृति दक्षिण- 
पूर्व एशिया में फंल गयी तो भाश्तव्ष के अच्तग्रेत सम्पूर्ण भारत एवं सुदुर भारत भी सम्मिलित हो गया। 

शवर (भाष्य, जैंमिनी १०१३५) ने व्यक्त क्या है कि हिंमकत्‌ से कमारी अंतरीप तक भद्र लोगों 
की भाषा एक-सी है (प्रसिद्धश्च स्थाल्यां चरुशब्दः आ हिमवतः आ च्‌ कुमारीभग: प्रयज्यमानोदुप्ट;) । और 
देखिए वही भाष्य (जै० १०११॥४२) जहाँ वैसे ही शब्द प्रयुक्त हैं। हिमाच्छादित पर्वतों का ज्ञान ऋग्वेद 
के ऋषियों को भी था (१०११२१।४, यस्येमे हिमवन्‍्तो महित्वा बस्य समुद्र रसया सहाहु ) । 'यस्य' का संकेत 
हिरप्यगर्भ की ओर है | अथरंवेद ( शष्ट२ एवं ८ ) में हिमयत्‌ को एकबचन में प्रयृकषत किया है । पर्वत 
(बहुबचन में) कई बार आये हैं (ऋ० शाइआ०, ५४६४) । महाभारत, शबर, पुराणों एवं बहत्संहिता से 
प्रकट है कि प्राचीन भारत के लोगों ने अपनी संस्कृति को भारतवर्ष से समन्वित' माना, अर्थात्‌ उन्होंने देश 
एवं संस्क्ृति को न कि जाति एवं संस्कृति को एक माता। ब्रह्मपुराण एवं माकेण्डेसपुराण ने भाश्त को आज 
के भारत के रूप में ही चित्रित किया है, क्योंकि इसकी सीमा के विषय में. ऐसा आया है कि उत्तर में 
हिमालय है और तोत ओर समुद्र है । और देखिए इस महाग्रन्थ का मूल खण्ड २, पृ० ११-१६ एवं १७- 
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दिव॑ मर्त्य इब हस्ताभ्यां नोदापु: पञ्चसानवा:॥/ देखिए शतपथन्नाह्मण (१३।५।४११-१३ ), जहाँ ऐसा आया 
है कि भरत दौष्पन्ति शक्‌न्तला से उत्पन्न हुए थे, बहीं उनके विषय में चार गाथाएँ आयी हैं। जिनमें तीद 
तो ज्यों-को-त्यों ऐतरयब्राह्मण वाली हैं, और ऐसा आया है कि उन्होंने वही महत्ता एवं कौति कमायो जो 
भरतों को उसके कालों में प्राप्त हुई थी। अथर्वंबेद 'ने बहुधा 'हिमवत' की चर्चा की है (यथा ५१२८, १६। 
३ढे।र में) और ऐसा कहा गया है कि कुष्ठ ओषधि (फौधा) उत्तर में पाया जाता है और वह हिमवत्‌ 
से पूर्व कः ओर ले जाया जाता है, और ऐसा अध्या है (अथर्द० ६॥२४।१ एवं ३ ) कि सभी नदियाँ हिसरवत्‌ 
से निकलती हैं और सिन्धु में मिलती हैं ! महाभाष्य (पाणिनि २४६६) ने टिप्पणी दी है कि भरत लोग 
पूर्व को छोड़ कर किन्हीं अन्य देशों में नहों पाये जाते । 

४२. दक्षिणापरतों यस्य पूर्वे चंच महोदधिः । हिमवानुत्तरेणास्थ कामुकस्थ यथा गुण: । तदेतदभारतं वर्ष 
सर्वेबीज ह्विजोत्तमा: । ब्रह्मपु० २७६५-६६, मार्कण्डेय्पुराण (#डाशदे) । 


विद्व-चियां ३४७ 


वायुपु० ने ऊग्रभग १००० इलोक (अध्याय ३६-४४) भुत्रनविन्यास (विश्व-संगठन) के विषय में, 
बरह्मुपु० ने (अध्याय १८-२१) उसी विषय में (अर्थात्‌ भुवबनकोष के विषय में), मत्स्यपु० (अध्याय ११४) 
ने मुवनकोष के विषय में लिखे हैं तथा कर्मपु० (१॥४०) ने भूवनविन्यास पर लिखा है तथा द्वीपों एवं 
वर्षों का उल्लेख किया है । 

प्राचीन एवं मध्यकालीव देशों का उल्लेख विष्णुपु० (२३१५-१८) बायुपु० (४५॥१०४-१३६), 
ब्राह्माण्डपु० (२१६।४०-६८ ), मत्स्यपु० (११४।३४-५६ ) , मार्कण्डेयपु० (५४), प्मए०७.. (आदि ६।३४-५४ ), 
वामनपु० (१३।३२६ तथा आगे के इलोक) में हुआ है ।४३ भीष्मपर्व (अध्याय ४) में भी देशों एवं लोगों 
का उल्लेख है । बृहत्संहिता के नक्षत्रकूर्माध्याय (१४।१-३३) में भारतवर्ष के मध्य में स्थित कई देशों के 
ताम् आये हैं और इसकी आठों दिशाओं में स्थित देशों के नाम भी आये हैं। ऋग्वेद में बहुत-सी नदियों के 
नाम आये हैं। (ऋ० १०७५१५-६) में गंगा से कुमा (कादुल नदी) गोमती, क्रमु (आधुनिक क्रंम) तक 
की १८ या १६ नदियों के नाम आये हैं। इक्कीस नदियों (तीन दलों में विभाजित तथा प्रत्येक दल में सात) 
की ओर संकेत मिलते हैं (ऋण १०६४८, १०७५१ एवं दंड । ऋ० (१३२१९ एवं १०१०४।८) में सात 
सिन्धुओं का उल्लेख है। और देखिए (क्र २११२१२,४।२८॥१, १०१४३।३) । नदियों को मुख्य-मुख्य पर्वतों 
से निकछी कहा गया है, देखिए इस विषय में मत्त्यपु० (११४।२०-३३), कूमंपचु०  (१।४७॥२८-३६ ), 
ब्रह्माण्ड पु० (२।१६१२४-२६), वामनपु० (१३॥२०-३५ एवं ३४!६-८), ब्रह्मपु० (१६१०-१४ एवं २७। 
२५०४० ) पद्मपु० (आदि खण्ड, ६१०-३२)। अनुशासनपर्व (१६५।१४-२६) में भी बहुत-सी नदियों का 
उल्लेख है । 


४३. पाणिति में जनपढों एवं अन्य भोगरोलिक अश्कड़ों के छिए देझिए जल (उत्तर प्रदेश की 
हिस्टॉरिकल सोसाइटी, जिल्द १६, पु० १०-५१, डरं० वासुदेवशरण अग्रवाल) एवं इण्डियन हिस्थोरिकल दवार्दटरली, 
जिल्द २१, पृ० २६७-२१४ जहाँ पुराणों में उल्लिखित देशों का व्यौरा उपस्थित किया गया है, 
ओर देखिए डा० डो० सी० सरकार कृत टेक्स्ट आब दि पुराणिक लिस्ट आब पियुल्स' (इण्डि० हिस्टाँ० 
कचा०, जिल्‍द १७, पृ० २८७-३१४) । पाणिनि से ऐसा संगता है कि वे सम्पूर्ण भारत से अवगत थे, सुदूर 
उत्तर-पश्चिस से कॉलिंग तक तथा अह्सक (अजन्‍्ता एवं पेठान के आसपास का क्षेत्र) एवं आधुनिक कच्छ 
तक, क्योंकि उन्होंने स्पष्ट रूप से ये नाम लिये हैं, यथा--गान्धार (४११६४), सुवास्तु (४२७७, आपघु- 
निक स्वात), कम्बोज (४१।१७५) एवं तक्षशिला (४३४३), सिन्धु (४१३।६३), शलातुर (४॥३।६४, 
जहाँ पर पाणिनि का जन्म हुआ था, जिसके कारण भामह ऐसे 'पहचात्कालीन लेखकों ने उन्हें शलातुरीप 
कहा है), सोवोीर (४।१४१४८), कच्छ (४।२१३२३ ), सगध, कॉलिंग, सूरमास (सूर्सा घादी) (४१।१७० ), 
अद्सक । (४११७२) | देखिए कान्निझुघम कुंत ऐंड्येण्ट जियोंग्रेफो! आव इण्डिया! (१८४७२), नन्‍्दल्वल डे 
कृत दि जियोग्रेफिकल डिक्शनरों अब ऐंड्येण्ट एण्ड सेडिवल्न इण्डिया (१६२७), सुरेन्द्रगाथ भजुमदार कृत 'बि- 
ब्लियोग्रेफ़ो आब ऐड्येण्ट जियोंग्रेफ़ो ऑब इण्डिया (इण्डियन ऐंटीक्वेरी, जिल्द ४८, १६१८, पु० १५-२३) 
एवं तीर्यों को तालिका, जो इसो महाँग्रेल्य से संलग्न है (हिन्दी संक्षिप्त संस्करण के खण्ड २ में प्रकाशित 
है). हे पड ह द 


ई४४ धंसंशास्त्र का इतिह/स 


पुराणों में पातालों की संख्या बहुधा साप्त मानी ग्रयी है, किन्तु उनके नामों में कुछ अन्तर पाया 
जाता है। इस विषय में देखिए वायुपु० (५०११-१२), बहापु० (२१२-३ एवं ५४२० तथा आगे के 
इलोक ), ब्रह्माप्डपु० (२।२०११० तथ्य आंग्रे के इलोक), कूमंपु० ( (४४१५-२४) एवं विष्णुपु० (२।५२-३ )। 

योगसूत्र (३४२५, कहीं-कहीं २६ की संख्या आयी है; “मुवनज्ञानं सूर्ये संयमात्‌') के व्यासभाष्य में 
सात छोकों (मूर्‌, भुवः, स्वः. महः, जन, तप: एवं सत्य)४४, सात नरकों (अवीचि आदि), सात पातालों 
सात दीपों के सात पृथिद्री, पृथिदी के मध्य में मेरु के साथ सात्त पर्वतों, वर्षों, सात द्वीयों, यथा---जम्बु, शक, 
कुश, क्रंच, शाल्मलि, ग्रोमेघ (गोमेधक नहीं, जैसा कि मुद्रित पुराणों में पाया जाता है) एवं पुष्कर, सात 
समद्रों, देवों की वाटिकाओं, उनके सभा-मवन (जिसका नाम सुधर्मा था, नगर का नाम था सुदर्शन, प्रासाद का 
साम था बैजयन्त ), महेन्द्रलोक, प्रजापत्य छोक, जनलोक, तपः:लोक एवं सत्य लोकों में देवों के दलों का संक्षिप्त 
किन्तु बहुत ही महत्त्वपूर्ण उल्लेख है । इनमें से बहुत-सी बातें पुराणों में वणित बातों से मिलती-जुलती हैं । 
इससे यह सिद्ध होता है कि चौथी शती केबहुत पहले से ही पुराणों में पाये जानेवाले जगतू-सम्बन्धी (विवरण 
लोगों में विख्यात हो भये थे ॥ 


४४. तीन या सात व्याहृतियों के लिए प्रयुक्त शब्द लोकों के दोतक माने जाते हैं । देखिए तै० 
क्र० (२।२४४॥३ )--एता वे व्याहृतय इमे लोका:” एवं तैं० उप०» (१॥५)---'भूरिति वा अं छोकः। भुव इत्यन्त- 
रिक्षम्‌। सुबरित्यसी लोक: । मह इत्यादित्य: । आदित्येन बग्व सर्ब लोका महौयन्ते।; कू्मपुराण (१।४४।१-४) 
ने महः से सत्य तक के छोकों का उल्लेख किया है। 


अध्याय ३५ 
कर्म एवं पुनर्जन्म का सिद्धास्त 


कर्म एवं पुनर्ज न्‍्म का सिद्धान्त भारतीय धर्म एवं दर्शन के अत्यन्त मौल्टिक सिद्धा्तों में परिगणित है । 
यह उस प्रश्न के समाधान का प्रयास है जो सभी विचारशीर व्यक्तितयों के मन में उठा करता है, यथा 
शरीर की मृत्यु के उपरान्त मनुष्य का बया होता है ? इस सिद्धान्त ने सहस्नों वर्षों तक अथवा कम-से-कम 
उपनिषदों के कार से सम्पूर्ण भारतीय चिन्तन एवं सभी हिन्दुओं, जनों एवं बोौद्धों को प्रभावित कर रखा 
है । यह एक विशाल विषय हूँ और गत कुछ दशकों से पश्चिम के केखकों के मनों को इसने आक्ृष्ट 
कर रखा है । पुनःशरीर धारण पर परिचिम में अब एक बूहत्‌ साहित्य की रचना हो चुकी है | 

प्राचीन ऐतिहासिक कालों में बहुत-से देश पुनर्जन्म में विश्वास करते थे। हेरोडोट्स का कथन है कि 
कुछ यूनानियों ने (जिसके नाम उसे ज्ञात थे, किन्तु उसने उन्हें गुप्त रखा) उस सिद्धान्त का प्रयोग अपना 
समझ कर किया, किन्तु सर्वप्रथम मिस्र देश के निवासियों ने ऐसा कहा और विद्वास किया कि मानव आत्मा 
अमर है ओर शरीर की मृत्यु हो जाने पर यह किसी अन्य जीवित वस्तु में, जो जन्म छेने वाली होती 
थी, प्रवेश कर जाता है । रूगता है, पंथामोरस ने इस पर विश्वास क्या है किन्तु उसने इस विश्वास को 
भारत से ग्रहण किया, इस विषय में विभिन्न मत प्रकाशित हुए हैं। प्रो० एु० बी० कीथ (जे० आर० 
ए० एस०, १४०४, पू० ५६६-६०६) ने एक लम्बे विवेचन के उपरान्त ऐसा मत ग्रकाशित किया है कि 
पैथागोरस ने यह सिद्धान्त भारत से उधार नहों लिया ! विषयान्तर हो जाते के भय से प्रस्तुत लेखक इस 
विषय में अपना मत नहीं रखना चाहता । हाप्किस एवं मैक्‌डोनेल ने पैथामोरस के ऊपर पड़ने वाले भारतीय 
प्रमाव को स्वीकार किया है किन्तु ओल्डेनबर्ग एवं कीथ ने नहीं। 

केवल पैथायोरस ने ही नहीं, प्रत्युत एम्पीडॉकिल्स (जिसने यहाँ तक कहा था कि वह पहले लड़का, 
लड़की, झाड़ी, पक्षी एवं मछली था) एवं प्लेटो ने आत्मा के पूर्वजन्म एवं उत्तर-जन्म में विश्वास किया है। 
देखिए केनेथ वाकर का ग्रन्थ “दि सकिल आव लाइफ (जिसमें उन्होंने लिखा है कि ईसा मसीह के काल 
में पुनर्जन्म का सिद्धात्त मारत में भलछोीमाँति विख्यात था, पु० &२) तथा गफ कृत 'फिल्ॉंसॉफी आब दि 
उपनिषद' (लन्दस, १८८२), पृ० २६-३१॥। गफ ने भ्रतिपादित किया है कि उपनिषदों के पूर्व वैदिक साहित्य 
में पुनजन्म की बात नहीं पायी जाती अतः हिन्दुओं ने इस सिद्धान्त को भारतीय आदिवासियों से ग्रहण किया 
होगा। देखिए इसी विषय में जी० डब्ल्यू० ब्राउन का मस स्टडीज़ इन ऑनर आवक ब्छूमफील्ड' तामक प्रन्य 
में (पृ० ७६-८८) । यह अत्यन्त निर्मूल कल्पना है, इसके पीछे कोई प्रमाण नहीं है। यदि पुनर्जन्म का सिद्धान्त 
मिस्रवासियों तथा अन्य आदिजातियों में पाया जा सकता है तो ऐसी कल्पना के लिए कोई तक नहीं है 
कि इस सिद्धान्त का प्रतिपादम स्वयं भारतीयों न नहीं किया, विशेषतः जब इस विश्व में कहों मो इतना 
विस्तृत्त कर्म एवं पुनर्जन्म का सिद्धान्त नहीं पाया जाता जितना कि संस्कृत साहित्य में विद्यमान है ॥ अत; 
गंफ एवं आाउत को (जिसने यहाँ तक लिख डाला है कि योग, सांख्य एवं उपनिषद्‌ शब्द द्वविड़ भांषा के दाब्दों 
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के आधार पर बने हैं)कल्पनाएँ एवं अनुमान निराधार एवं निर्मूल्य हैं। विद्वानों, विशेषतः पाश्चात्य विद्वानों को 
पूर्व के विषय में लिखते समय मल्लिनाथ के नामूर् लिख्यते किडिचत्‌! नामक शब्दों को स्मरण रखता चाहिए। 
प्रस्तुत लेखक अनुमानों के विरुद्ध नहीं है, किन्तु उनके पीछे कोई तथ्य एवं प्रमाण अवश्य होता चाहिए । 
भय तो इसका रहता है कि पहले के विद्वानों के अनुमान आगे के लेखकों के लिए यूक्तिसंग निष्कर्ष-से लगने 
लगते हैं | वास्तव में हमें भारी-भरकम नामों के रोबदाब से अपनी रक्षा करनी चाहिए, बिना किसी जाँच 
के विश्वास नहीं कर लेना चाहिए, जैसा कि विद्वान लेखक एवं विचारक एक्टन ने लिखा हैं। इस महाग्रन्थ 
के खण्ड ४ के मूल पृष्ठ ३८-४० में कर्म एवं पुनर्जन्म के सिद्धान्त पर संक्षेप में कुछ लिखा जा चुका है 
(पापों एवं उनके प्रायश्चित्तों आदि के विषय में चर्चा करते समय) । किन्तु विस्तार आगे के लिए छोड़ 
दिया गया था ! 

इस अध्याय में हम इस सिद्धान्त के उद्गम एवं विकास के लिए बेदिक साहित्य की जाँच करेंगे और 
देखेंगे कि आगे चल कर इसमें क्या संशोधन, परिवर्तन एवं विरोध उपस्थित किये गये और आधुनिक काछ 
में इसके विरोध में क्या तर्क उपस्थित किये जाते हैं। यह महत्त्वपूर्ण बात है कि यद्यपि कतिपय दर्शनों (यथा--- 
सांख्य, योग, न्याय, वैशेषिक, पूर्वमीमांसा एवं वेदात्त) ने एक-दूसरे के सिद्धान्तों की कड़ी आलोचनाएँ की 
हैं, किन्तु उन्होंने कर्म एवं पुनर्जन्म के सिद्धान्त को एक स्वर से स्वीकार किया है, केवल भौतिकवादियों 
(यथा चार्वाक) ने इसे असान्य ठहराया है । बौद्धों एवं जैतों ने इसे अपने ढंग से अपना लिया है (जंब कि 
वे वैदिक एवं स्मृति साहित्य के बहुत-से विषयों से असहमत हैं) । कर्म.एवं पुनर्जन्म-सम्बन्धी सभी विश्वासों 
के साथ कुछ सम्भावनाएँ एवं ऊहापोह चलते हैं, यथा--(१) मनुष्य का एक आत्मा होता है, जो नित्य 
और भौतिक शरीर से पुथक है, (२) अन्य जीवों यथा--पशुओं, ओषधियों (पौधों) एवं सम्भव निर्जीब 
पदार्थों में भी आत्मतत्त्व होता है, (३) मनुष्य एवं निम्नस्तर के पशुओं का आत्मा एक भौतिक झरीर 
से दूसरे में प्रविष्द हो जा सकता है, (४) आत्मा कम करने वाछा एवं दुःख सहने वाल होता है। 

हमने इस महाग्रम्थ के खण्ड ४ के मूल पृ० १५४-१७१ में विस्तार के साथ देख लिया है कि किस प्रकार 
स्वर्ग एवं नरक की भावनाएँ वैदिक काल से आगे तक चलों और किस प्रकार कर्म एवं पुनर्जन्म के सिद्धान्त 
से वे परिमार्जित हुईं । 

कर्म' शब्द ऋग्वेद में ४० बार से अधिक प्रयुक्त हुंआ है । कहीं-कहीं इसका अर्थ है पराक्रम' या 
दीर कार्य', यथा ऋ० (१।२२१६, विष्णु के कर्म (पराक्रम) का निरीक्षण करो), प्रशंसा के योग्य उसके 
(इन्द्र के) प्राचीन कर्मों की घोषणा अपने शब्दों (या इलोकों) से करो (ऋ० ११६१।१३)१ और देखिए 
कऋ० (११६२६, १(१०१॥४, १०॥५४।४, १०११३१॥४)। ऋग्वेद के कूछ स्थलों पर 'कर्म' का अथे है धामिक 
कृत्य (यज्ञ, दान आदि), यथा 'दिव लोग इस कवि के सभी कर्मों को स्वीकार करते (या चाहते) हैं, जो 
तुम्हें स्तुति देता है (तुम्हारी बन्दना करता है) यह ऋण (११४८२) है । और देखिए ऋहु० (टारेएश७, 


१. अस्यदु प्र श्रृंहि पूर्व्यणि तुरचय कर्माणि नव्य उकथें:। ऋ० (१६११३); तदु प्रयक्षतमस्य कर्म 
दस्मस्य चारुतममस्ति दंसः ! उपहबर यदुपरा अपिन्चन मध्वर्णसों नहाइंचतस्र:॥ ऋ० (१६२१६); युयं 
सुरासदिवना समुचावासुरे सचा। विपिपाना शुभस्पती इन्च॑ कर्मस्वावतमू ॥ ऋ० (शाश३इ११) ... ... : 

२. जुबन्त विश्वान्यस्थ कर्मोपस्सुति भरमाणस्य कारो: । ऋ० (११४८२): द्यावाइवस्थ सुन्य- 
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है।£९११) । प्राचीत काल में स्वर्ग ऐसा स्थल माना जाता था, जहाँ अधिक से अधिक कर्मों के फल का आनत्द 
लिया जाता है । इस लोक के फल (यथा--सम्पत्ति, वीर पुत्रों) के लिए स्तुति निःसन्देह की जाती थी, किन्तु 
अमृतत्व एवं स्वर्ग के आनन्द को सर्वाधिक मूल्य दिया जाता था। ऋ० (१०१६।४) में अश्नि से प्रार्थना 
की गयी है कि बह मृत को उन लछोसों के छोक में ले जाये जिन्होंने अच्छे कर्म किये हैं (वामिव॑हैन सुकुतां 
उलोकम्‌ ) । सुकृतां लोकम्‌' शब्द अथववेद (श२८।६, १८।२।७१) एवं वाज० सं० (१८५२) में भी आये 
हैं। ऋर (६११३9-१०) में वह यजमान जो इन्द्र को सोम अर्दण करता है, प्रार्थना करता है कि वह 
स्वर्ग में अमर रूप में रख दिया जाय, जहाँ अनन्त प्रकाश रहता है, विवस्वान के पुत्र यम राजा हैं, जहाँ आनन्द 
एवं आहछाद है और जहाँ कामनाएँ और उनकी पूर्ति है। अमरत्व के लिए सभी देवों की स्तुतियाँ की गयी 
हैं, यथा अस्ति की (ऋ०”० १११३॥७, ४५८॥१, ५॥४।१०, ६।७॥४), मसुतों की (ऋ० ५५५॥४ ), मित्र 
एवं वरूण को (ऋ० ५।६३।२), विस्वेदेवों की (ऋ० १०।५२॥५ एवं १०६२॥१), सोम की (१।& ११, 
दै।दं४॥४, ६१०८३) । किन्तु दुष्केत्य करने वाछों के भाग्य के लिए ऋग्वेद में कछ नहीं कहा गया है । 

ब्र/ह्मण-पग्रन्थों में सत्कर्मो के फलों एवं दुष्कर्मो के प्रतिकार के विषय में पर्याप्त वर्णन मिलता है। झत७ ब्रॉ० 
(१राह ११) में प्रतिकार की भावना व्यक्त की गयी है !* यही बात मांस-भक्षण के विषय में मन्‌ एवं विष्णुधमेसूच 
में कही गयी है, जिससे ऐसा अभिव्यक्त है--- वह जीव जिसका मांस मैं वहाँ खाता हूँ, दूसर लोक में मुझे खायगा, 
विज्ञ लोग 'मांस' झब्द के मूछ या उद्भव के विषय में ऐसा घोषित करते हैं ।” शतपथब्राह्मण (११।६।११३-६) में 
एक विलक्षण कथा आयी है | भुगू से, जो अपनी विद्या के कारण गर्दीलि हो गये थे और अपने को पिता से भी अधिक 
विद्व.न्‌ समझते थे, उसके पिता वरुण ने चारों दिज्ञाओं में पूर्व से उत्तर तक जाने को कहा और लौट आने पर 
देखी हुई सभी घटनाओं का विवरण माँगा ! सभी दिद्ञाओं में मृगू को भयंकर दृश्य देखने को मिले, पूर्व में उन्होंने 
लोगों को एक-दूसरे को छिन्न-भिन्न करते देखा, एक-एक कर हाथ उखाड़ते यह कहते सुना, यह तुम्हारे लिए, यह 
मेरे लिए ।' उन्होंने कहा, यह भयंकर हैं।” उन लोगों ने कहा, “इन छोगों ने हमार साथ सामने के लोक में किया, 
अतः हम लोग प्रतिका र में ऐसा कर रहे हैं।' तब उन्होंने उत्तर में देखा कि चिल्लाते एवं रोते हुए लोगों द्वारा चिल्लाते 
एवं रोते हुए लोग पीट जा रहे हैं। जब उन्होंने कहा, 'यह तो भीष्म (भयंकर या भीषण ) है! तो उन लोगों ने उत्तर 
दिया, 'इन लोगों ने हमारे साथ ऐसा ही. . . यह प्रतिकार है ।' यह एक लम्बी गाथा है, जिसका वर्णन' यहाँ अनावश्यक 
है । यह कथा सम्भवंत: जैसे को तैंसा' वाली कहावत चरितार्थ करती है। इतना तो स्पष्ठ है कि शतपथब्राह्मण के काल 
तक यह धारणा बँध चुकी थी कि जो व्यक्ति एक जीवन में दुष्कृत्य करता है बह दूसरे जीवन में उसी' व्यक्ति 
हारा, जिसका अनभछ वह किये रहता है, दुष्कृत्य का उत्तर अथवा प्रतिकार पाता है। शत० ब्रा० एवं तै० ब्रा०-नें 
कई बार (पुनर्मुत्यु! (बार-बार मरना, अर्थात्‌ बार-बार जन्म लेना एवं मरना) को जीत लेने अथवा उसको दूर कर 


तस्तथा श्ण यथा शुणोरत्रे: कर्माणि कृष्वत:। ऋ० (5+३६।७); यही पुनः झारशे७७ में आया है (सुस्वतः 
के स्थल पर रेभतः आया है); त्दया हि नः पितरः सोम पूर्वे कर्माणि चक्रः पवमान घीराः ऋ० (दै&६११)। 

३. एतस्माई यश्पत्पुरुषों जायते। स यद्भवा अस्मिंललोके युरुषोध्चर्मात्त तदेनममुष्मिल्लोके प्ररत्यत्ति 
शतपथ (१२३६।१।१); मांस भक्षयितामुत्र यस्य मांस सिहाद्भयम्‌ । एतन्मरसस्यथ मसरसत्वं प्रव्दन्ति भनीषिण:॥ 
सतु (५५५), विष्णुघमंसूत्र (५११७८); मे का अर्थ है मुझको एवं 'सः का अर्थ बह जीव और सांस 
शब्द (जिसमें दोनों मिले हैं) का अर्थ यहू है जो ऊपर कहा गया है ॥ 


ई४२ धरममंशास्त्र का इतिहास 


देने की बात कही है। शत० ब्रा० (१०१४४) में आया है कि देव छोच अमर हो गये, क्योंकि उन्होंने प्रजापति की 
सम्मति से अग्ति चयन का उचित सम्पादन किया, यथा---३६० घेरने वाली इंटों, ३६० यजुष्मती इंटों, तथा उन पर 
३६ और ईंटों तथा १०,८०० लोकम्पूणा ईंटों से उसे सम्पादित किया। (१०।४।४।४ ) में आया है--'जो व्यक्ति 
विद्या द्वारा तथा पवित्र कर्मों द्वारा अमर होना चाहता है, वह इस शरीर से पृथक होने पर अमर हो जायेगा और पुनः 
(१०॥४।४११० ) में आया है---“जो व्यक्ति इसे जानते हैं था| जो यह पवित्र कर्म करते हैं, वे पुनः मरते के उपरान्त 
इस जीवन में आते हैं और जीवन में आने के उपरान्त अमर जीवन ग्राप्त करते हैं; किन्तु वे लोग जो इसे नहीं 
जानते या इस पवित्र कर्म का सम्पादन नहीं करते, मरने पर पुनर्जीवन प्राप्त करते हैं और वे मत्य का भोजन बार- 
बार बनते हैं। * ते० ब्रा० (३२८) में वचिकेता की गाथा कही गयी है जो कठोपनिषद्‌ से मिलती है (कुछ मन्त्र 
दोनों में समान हैं।) ते० ब्रा० में आया है कि मृत्य ने नचिकेता को तीन वरदात्त दिये, जिनमें तीसरा कटोपनिषद्‌ 
से भिन्न है। वह तीसरा वरदाव यह है--“मैं 'पुनर्म त्यू! किस प्रकार दूर करूँ, इसकी मुझसे घोषणा करो ।” मृत्यु 
ने उससे नाचिकेत अग्नि घोघित का उपदेश किया , जिससे वचिकेतता पुनर्म त्यु को दूर कर सका। और देखिए कौषी- 
तेकि ब्रा० (२५१) एवं बु० उप० (१२७, १।५४२, ३३२।१० एवं ३।३॥२) 

दृष्कृत्यों के प्रतिकार की प्राचीन भावना से ही सम्भवत: अच्छे कर्मों की यह भावता उठ खडी हुई कि इनको 
(अर्थात्‌ सत्कर्मो को ) दुष्कर्मा के विरोध में रखा जाय और दोनों को मानो तराजू में तोला जाय। शतपथब्राह्मण 
(११।२» ४३ ) में आया है--- अब यह तराजू है, अर्थात्‌ बेदी का दाहिता पाश्वे। वह बेदी का दाहिना पादर्व छुकार 
बैठ जाय, क्योंकि, वास्तव में, वे उसे सामने के छोक में तराज्‌ पर बैठाते हैं, और दोनों में जो ऊपर उठ जायेगा 
कहे उसी का अनुसरण करंगा, चाहे वह अच्छा हो था ब्रा । जो कोई इसे जातता है वह इस तराज पर इस लोक 
में बैटता है और सामने के छोक में अर्थात्‌ आये के या परलोक में बैठते से छुकठकारा पा जाता है, क्योंकि यह 
सत्कर्म ही है जो ऊपर उठता है ब्रा कर्म नहीं। 


धतपथ इस निष्कर्ष पर पहुँच गया था कि मन्‌ष्य की इच्छा (और उसी के अनुरूप उसका कार्य) पर ही 
यह निर्भर है कि उसे मृत्यू के उपरान्त कौन-सा लोक प्राप्त होगा | उसमें कथित है--उसे ब्रह्म समझ-कर सत्य का 
ही ध्यान करना चाहिए। अब यह पुरुष (मनृष्य) ही अधिकतर इच्छा है और अपनी इच्छा के अनसार ही जब 
वह इस लोक से चलेगा तो सामने के (अर्थात्‌ आगे के) लोक में भी वैसी इच्छा रखेगा। 

दशतपथब्राह्मण (१०११॥५।४) में एक विचित्र बचन आया है जिसका सम्बन्ध यज्ञों से उत्पन्न उन शक्तियों 
से है जो कि सामने के (आये अर्थात्‌ परछोक ) लोक में प्रकट होती है। इसमें आया है कि जो व्यक्ति निर्यामत रूप 


४. ते य एवमेतद्विदुर्ये वे तत्कमे कूर्वते मृत्वा पुनः सम्भवन्ति ते सम्भवन्त एयामतत्वमलि सम्भव- 
न्‍्यथ य एवं न विंदुर्य बे तत्कर्म न कुदबते मृत्वा पुनः सम्भवन्ति त एतस्थेवान्नं पुनः पुनर्भवन्ति । शतफथब्रा० 
(१० ४३१०) ॥ 

५. अथ हेदेव तुला यदक्षिणों वेद्वन्तः स यत्साधु करोति तदन्तवेंद्रथ यदसाधु तद॒हिदेंदि। तस्माद्‌- 
दक्षिण बेच्न्तसमधिस्पृ्येबासीत | तुलायां हु वा 5मुष्मिल्लोक आदधति यतरथंस्थति तबन्वेध्यति यदि साथ 
वाइसाधु वेति । अथ थ एवं वेदास्मिन्हेद छोके तुलामारोहत्य मुष्मिल्लोके तुछाघानं मच्यते। साध- 
कृत्या हेयास्थ यच्छति न फापकुत्या । शतपथब्राह्मण ( ११॥२७४३३ ) + यहाँ पर देदि के दाहिने पाए 
के किनारे को तुला का दण्ड कहा गया है। 


कर्म एवं युनजंस्स का सिद्धान्त ३४५३ 


से अग्निहोत्र करता है वह परलोक में प्रात: एवं साथ मोजन करता है, दर्श एवं प्रूर्णमास को करन वाला प्रत्येक पक्ष 
में मोजन करता है; चातु्मास्यों (ऋतुओं वाले यज्ञ) को क़रने वाला सामने के छोकों में प्रति चार मासों के 
उपरान्त मोजन करता है; पशु-यज्ञ करने वार्ता प्रत्येक ६ मासों पर खाता है; सोम थज्ञ करने वाह एक वर्ष के 
उपरान्त मोजन करता है; अग्निचयन वेदिका का निर्माण करने वाला प्रत्येक सौ वर्षों पर इच्छा के अनुसार खाता 
है या एक बार खा लेने पर खाने की आवश्यकता नहीं समझता है। 

शतपथब्राह्मण इस निष्कर्ष पर पहुँचा था कि प्रत्येक व्यक्ति अपने मन के अनुसार निर्मित लोक में जन्म 
लेता है। उसने यह दढतापूर्बक व्यकत किया है कि जो देवों के छिए यज्ञ करता है वह उस लोक को नहीं प्राप्त करता 
है जिसे आत्मा के छिए यज्ञ करन बाला पाता है और आत्मा के लिए यज्ञ करने वाला व्यक्ति अपने शरीर से, 
पाप से, उसी ग्रकार मुवित पाता है जिस प्रकार सर्प अपने केचुल से पाता है (११३६।१३-१४) । की 

यह मान लेना होगा कि कर्म एवं पुनर्जन्म सिद्धान्त सम्बन्धी स्पष्ट वक्तव्य का ऋग्वेद में अमाव है। ऋग्वेद 
को ७।३३ एक महत्त्वपूर्ण सूक्‍त है। प्रथम & मन्त्रों में वसिष्ठ ने अपने पुत्नों के विधय में कहा है। १०-१४ स्वयं 
वरिष्ठ के लिए प्रयुक्त हैं जो या तो उनके पुत्रों द्वारा कथित हैं या एक अन्य मत से इन्द्र के साथ हुई बातचीत का एक 
अंश हैं। ये मन्त्र देवतारयान यक्‍त हैं, रहस्यवादी हैं अर व्याख्या के लिए अति कठिन । १० बें मन्त्र में वसिष्ड 
के जन्म की ओर इंसित है जब कि मित्र एवं वरुण ने उन्हें विद्युत्‌ के अतितेत्र के पास पहुँचते हुए देखा, और 
ऐसा कहा गया है कि अगस्त्य उन्हें (वसिष्ठ को) छोयों के पास ले आये । यहाँ पर एक॑ जन्म” से ज्ञात होता है 
कि इस सूक्‍त में वसिष्ठ के अन्य जन्म की ओर भी संकेत है । ११वें मन्त्र में वसिष्ठ को उर्वशी से उत्पन्न 
मित्र एवं वरुण का पुत्र कहा गया है और ऐसा आया है कि सभी देवों ने उन्हें एक पुष्कर (अन्तरिक्ष या कमल) 
में रखा। १२वां मन्त्र छाक्षणिक एवं रहस्यवादी होने के कारण महत्त्वपूर्ण है, क्योंकि यम द्वारा फैले गये वस्त्र 
को बुनने की इच्छा करते हुए वसिष्ठ उर्वशी से उत्पन्न हो गये । १३वें इलोक में आया है कि दोनों (मित्र एवं 
यरुण ) ने बीज को एक घड़े में डाल दिया, जिसके मध्य से अगस्त्य निकले और वसिप्ठ भी उत्पन्न हुए । १४वाँ 
सन्त्र प्रतृदों को सम्नोधित है और उनसे कहा गया है कि वे वसिष्ठ के सम्मान में रूग जायें जो उनके पास यज्ञ 
(कराने ). के लिए आयेंगे । यह, ऐसा प्रतीत होता है, बसिष्ठ का दूसरा जन्म है। 

प्रो> आर० डी० रानाडे ने अपने ग्रन्थ कास्ट्रक्टिक सर्वे आव दि उपनिषदिक फिल्ोंसफी' (पृ० १४५-१४६) 
में ऋग्वेद के कुछ मन्त्रों पर निर्भर हो कर यह कहने का प्रथास किया है कि वैदिक ऋषियों ने पुनर्जन्म की ओर 
संकेत किया है (पृ० १४७) | किस्तु प्रो० रानाडें ने (उसी पृष्ठ पर) स्वयं यह माना है कि ऋग्वेद के अधिकांश 
भाग में पुनर्जःम की मावना का सर्वथा अभ व है। स्थानाभाव से हम उनके तकों की जाँच यहाँ नहीं कर पायेंगे । 
पूर्ण जानकारी के लिए देखिए मूल ग्रन्थ, घृ० १५३७-१५४८ । 

श्री जे> एस० करन्दीकर ने (पूना-निवासी, जो लोकमान्य तिलक के कट्टर. शिष्य हैं) अपने ग्रन्थ गीता- 
तत्त्व मज्जरी , (मराठी में, १६४७) में यह दर्शाया है कि पुनर्जन्म का सिद्ध/म्त बैदिक संहिताओं में पाया जाता है 
और इस विषय में उन्होंने ऋश्वेदीय चार ऋचाओं (१०१४८, १०।१६।३ एवं ५ तथा १०।१३५॥६, का आश्रय 
लिया है। किन्तु उनकी घारणा निर्मुल्त है। उन्होंने ऋचाओं का जो अर्थ लूगाया है, वह ठीक नहीं है। विशेष तक 
: एवं विवेचन के लिए देखिए इस ग्रन्थ का मूल पृ० १५४२ से पृ० १५४४ (खण्ड ५) । ह 
ह तें० सं० (२।६।१०२) में एक मनोरम वचन आया है--'जो व्यक्सि किसी ब्राह्मण को घमकी देता है 
वहे इसके लिए एक सौ वर्षो तक प्र।यकश्चित्त करेगा, जो उसे पीटता है वह एक सहख्र, वर्षों तक (प्रायरिचत्त करेगा), 
जो ब्राह्मण का रक्त ग्रिरायेगा वह उतने वर्षो तक अपने पितरों के लोक . को नहीं जानेगा जितने मिद॒टी: के कण 

३. 


श्श्रं .. | - अर्मशतर्त को इतिहास 


रकस से सनकर एक पिण्ड के रूप में बन जायेंगे। भ्रतः व्यक्ति न तो अआह्याण को धमकी दे, न पीटे और त 
उसके शरीर से रक्त गिरने दे, क्योंकि वैसा करने से उतना ही पाप होता है ।” इस वचन से ऐसा नहीं प्रतोत 
होता है कि इस वचन के प्रणवन के काल तक केवल पितृलोक की भावना ही बन सकी थी, जैसा कि इयूशन ने अपने 
प्रन्थ 'फिलॉसोफी आव उपनिषद्‌' (पृ० ३२५) में लिखा है। वास्तव में, ऋग्वेद में देवयान एवं पितृथाण की 
कल्पना प्रबेल हो चुकी थी। ऋग्वेद के अनुसार अधिक लोग यम के राज्य पितुछोक में जायेंगे, केवछ थोड़े से 
देवयान द्वारा देवों के छोक में जायेगे । यह वचन इस विषय में अधिक महत्त्वपूर्ण है कि एक अति घातक पाप के 
फलस्वरूप पापी को एक सहख्र वर्षों तक या कई सहस्रों वर्षों तक दुःख भोगना पड़ता था, अतः उसे कई जीवनों 
तक जन्म लेना पड़ता था, क्योंकि मानव की आयु सो वर्ष होती है (ऋ० १०१६१/४--अथर्व० ३११४; ऋ० 
१८६४ >ूवाज० सं० २५१२२) । उपर्युक्त वचन के आधार पर ग्ौतमधर्मसत्र ने व्यवस्था दी है कि ऋध में 
आकर ब्राह्मण को धमकी देने से सो वर्षो तक स्वर का द्वार अवरुद्ध हो जायेगा (या नरक में जाना होगा), उसे 
पीटते से एक सहस्न॒ वर्षो तक तथा उसके शरीर से रक्त निकालने पर उतने वर्षों तक स्वगं-द्वार अवरुद्ध रहेगा 
जितने मिट्टी के कणों से एक रक्तरंजित पिण्ड बन जायेगा। मनु (११।२०६-७ ) ने इसे यों समझा है कि ब्राह्मण 
के विरुद्ध किये गये दुष्कर्मों से अभियोगी को क्रम से १००, १००० या सहस्रों वर्षों तक नरक में रहना पड़ेगा । 
मनुष्य अपने कर्मों एवं आचरण से अपना भविष्य बनाता है, इस सिद्धान्त की शिक्षा बह० उप० (४१४।५-७ ) 
में मिलती हैं*-- जो जैसा आचरण करता है, वह वैसा ही होगा, अच्छे कर्मों वाला अच्छा (जन्म) पायेगा 
दुष्कर्मों वाला बुरा (जन्म) पायेगा; पुण्य कर्मों से पुण्य (पवित्र) होता है। दुष्कर्मों से बुरा। यहाँ वे कहते हैं--- 
मनुष्य काममय है, उसकी जैसी कामना होगी वैसी ही उसकी इच्छा-शवित होगी, उसकी जैसी इच्छा होगी वैसा 
ही उसका कर्म होगा, और जी कुछ कर्म वह क्ता है बसा ही वह होगा वैसा ही फल वह प्राप्त करेंगा।” इस 
पर एक इलोक आया है-- शिमस किसी से मन प्य का सन एवं सूक्ष्म देह संलग्न रहता है उसी के पास अपने कर्मों 
के फलों के साथ वह जाता है, और जो कुछ कर्म वह इस लोक में करता है उसका फल प्राप्त करने के उपरान्त 
वह पुन; उस लोक से (जहाँ वह फल-प्राप्ति के कारण कछ काल के लिए गया था), कर्मछोक में आ जाता है; इतनी 
बात उस व्यक्ति के लिए है जो कामयमान (अर्थात्‌ जो कामनाओं या इच्छःओं में डूबा हुआ है) है; अब अकामय- 
मान के विषय भें---; जो व्यक्रित कामरहित है, निष्काम है, जिसके काम झाम्त हो गये हैं, जो स्वयं आस्मकाम 
(स्वयं अपनी इच्छा ) है उसके प्राण कहीं और नहीं जाते, वह स्वयं बह्म होने के कारण ब्रह्मलीन हो जाता है। इस 
बात पर एक इछोक है---जब मनुष्य के हृदय में स्थित सभी काम दूर हो जाते हैं, तो वह जो मरत््यं है, अमृत 
हो जाता है, यहीं इसी शरीर में वह ब्रह्म की प्राप्ति कर लेता है।” उपर्युक्त वचन में क्रम यों है--काम, इच्छा 


६. स वा अयमात्मा ब्रह्म विज्ञानसयों सनोमय ... इति । यथाकारी यथाचारी तथा अंवति साध- 
कारी साधुर्भवति पापकारी पापो भवति पुण्य: युष्येन फर्मणा भवति पापः पापेन। क्यो खल्वाहु:। कासमय एकर्य 
पुरुष इसि। स यथाकामों भवति तत्कतुर्भवत्ति यत्कतुरंवति दत्कर्म कुरुते यत्कर्म कुरुते तद्िसमभ्पद्चते । तदेय 
इलोको भदति । तदेव सकक्‍तः सह कर्मणेति लिझग रनों बत्र निष्कतम्स्यथ । पश्राप्यान्त कर्मणस्तस्थ थत्किचेह 

करोत्ययस । तस्माल्‍्लोकात्पुनरेत्यस्मे लोकाय कर्मणे | इति नु कामयमान:। अथा कामयमानों “यों5कासो निष्काम 
आप्तकास अआत्मकफासो न तस्य प्राणा उत्कासन्ति श्रहव सन्व्रह्माप्येति। तदेष इलोफो भवति। थदा सर्थे प्रमध्यन्ते 
काप्ता यश्र्य हुदि स्विता:। अथ मत्योप्मुतों भदत्यत्र श्रहर समस्तुते ॥  घू० पउप० (४॥४५-७) । 


कर्म एवं पृ जे का सिद्धान्त झ४४ 


एवं कर्म । इस विषय में देखिए दूवूशन (फिलॉंसॉफी आव दि उपनिषद्स, पु० ३४८) एवं जेराल्ड हर्ड (इज़ गॉड 
एविडेण्ट', पृु० ३४) की मावभीनी टिप्पणियाँ । 
उपयुक्त वचन के पहले एवं उपरान्त कई उदाहरण आये हैं, जिनमें दो यहाँ दिये जा रहे हैं, जिससे यह बात 
व्यक्त हो जाथगी कि आत्मा किस प्रकार एक शरीर से दूसरे शरीर में जाता है। 'जिस प्रकार एक झितगा धास 
के एक अंकुर के पोर पर पहुँचने के उपशन्त दूसरे अंक्‌र के पास पहुँचने की गति करता है, उसकी ओर अपने को. 
खींच लेता है और उस पर अपने को अवस्थित कर छेता है; उसी प्रकार यह (जीव का) आत्मा मृत्यु पर अपने 
शरीर को त्याग कर, अविद्या को हटाता हुआ, दूसरे शरीर की ओर पहुँचता हुआ उसकी ओर अपने को खींच 
लेता है और उसी में अपने को अवस्थित कर छेता है” (वृ० उप० ४।४॥३ ) । दूसरा उदाहरण यह है---जिस प्रकार 
सर्प का केंचुल पिपीलिका के दूह पर मरा हुआ एवं फेंका हुआ रहता है, उसी प्रकार यह शरीर पड़ा रह जाता 
है और तब आत्मा, शरीर रहित, अमरात्मा हो जाता है और केबल ब्रह्म होता है। 
यह सम्पूर्ण बचन (बु० उप० ४।४५।५-७) सबसे मख्य, प्राचीन एवं स्पष्ट वचन है और उपनिषदों में पाये. 
जाने वाले पुनर्जन्म के सिद्धान्त पर प्रमूत प्रकाश डारता है। इसी प्रकार के अन्य दचन भी हैं । याज्वल्क्य एवं आते- 
भाग की कथा के अच्त में (जहाँ घाजवल्क्य ने आतंभाग से एकान्त में मं त्यु के उपरान्त होने वाली अवस्था के विषय 
में बातें की हैं) उपनिषद में आया है---उन्होंने जो कहा बह केवछ कर्म था, उन्होंने जिसकी प्रशंसा की, वह कर्म 
ही है। व्यक्ति अच्छे कर्मो से अच्छा होता है और दुष्कर्मों से वुरा होता है! (बु० उप० ३॥३॥१३) | 
ये दोनों ऐसे मौलिक वचन हैं जो पुतर्जन्म के सिद्धान्त के आधार में पड़े तर्क एवं उद्देश्य की व्याख्या उपस्थित 
करते हैं। 
उपर्युक्त दोनों उक्तियों का सारांश यह है कि इस जोवन में किये गये कर्म एवं आचारण मनुष्य के भावी 
जीवन का निर्माण करने वाले होते हैं और पर्तेमान जीवन मन्‌प्य द्वारा अतीत जीवन या जीवनों में किये गये कर्मों 
या व्यवहार का फल है। कि. तु कर्म एवं आचरण (व्यवहार) मन्‌ष्य की इच्छा (संकल्प) पर निर्मर रहते हैं ओर 
संकल्प (या इच्छा ) कामनाओं के कारण ही जावता है। मनृप्य की कई कामनाएँ हो सकती हैं, वह उनमें कछ 
को दबा सकता है, किन्तु कुछ कामठाओं की निष्पत्ति अथवा सिद्धि के लिए वह संकल्प ले सकता है। अत कामनाएँ 
(अथवा कैवल काम!) संकल्प (या इच्छा), कर्मो एवं आचरण का आधार (मूल या जड़) है और अन्‍्ततोगत्वा 
वही जन्मों एवं मरणों के चक्र (जिसे संसार कहा जाता है) के मूल में भी है। इसी से द्ांकराचार्य ने 'यदा सर्वे 
प्रमुच्यन्ते कामा' (यु० उप० ४7५॥७) का अनुसरण करते हुए कहा है--कामो मूल संसारस्य' अर्थात्‌ काम संसार 
का मूल है। 
बृह॒दारण्यकोपनिषद्‌ (६२) में एक अन्य महत्त्वपूर्ण वचन है। वहाँ आरुणि के पुत्र श्वेतकेतु के बारे में एक 
कथा आयी है | एवेतकेतु अपनी विद्या के घमण्ड में चर पञ्चालों के समा-मवन में आये और वहाँ पर नौकरों हारा 
सेवा पाते हुए प्रवाहण जैवलि (एक क्षत्रिय या राजकमार) को देखा | श्वेतकेतु को देख लेसे पर राजकमार ने उनसे 
पूछा---क्या आपने अपने पिता से शिक्षा पायी हैं ?' जब इ्वेतकेतु ने हाँ' कहा सो राजकमार ने उनसे पाँच प्रश्न 
किये; यथा-- (१) क्या आप यह जानते हैँ कि जब मनृष्य यहाँ से जाते हैं तो वे किस प्रकार विभिन्न दिशाओं 
को जाते हैं १; (२) क्‍या आप यह जानते हैं कि वे किस प्रकार यहाँ लछौट आते हैं ?; (३) क्या आप यह जानते 
हैं कि सामने वाला लोक किस प्रकार बहुत लोगों द्वारा बार-बार जाने पर भी भर तहीं पाता ?; (४) क्‍या आप 
यह जानते हैं कि किस कृत्य की आहुति पर जल मानव वाणी से युक्त हो जाते हैं, उठ पड़ते हैं और बोल उठते 
हैं?; (५) क्‍या आप देवयान एपं पितृयाण नामक मार्यों की पहुँच को जानते हैं ? (अर्थात्‌ कया आप उन कर्मों को 


१५९ . धर्मशास्त्र का इतिहास 


जानते है ज़िनके द्वारा मनुध्य बेवक्रान एवं पितृयाण नासक मागों में जा सकते हैं. ? ), क्योंकि हमने एक ऋणि को , 
यह कहते सुना है-- मैंने मनुष्यी के लिए दो मार्गों की बात सुनी है, जिनमें एक पितरों की ओर जाता है और दूसरा 
देवों की ओर; इन्हीं दोनों मार्गों पर सारा संसार जो कुछ भी पिता (आकाश) एवं माता (पृथिंवी) के बीच रहता 
है, चलता है” इन सभी प्रश्नों के विषय में स्वेतकेतु ने कहा कि वे कुछ नहों जानते । राजकुमार ने आतिथ्य 
दिया, किन्तु श्वेतकेतु दौड़ कर अपने पिता के पास गये और यह जानना चाहा कि कैसे उन्होंने कह दिया था कि 
उन्होंने सब कुछ पढ़ा दिया है, जब कि एक राजन्य द्वारा पूछे गये पाँच प्रश्नों में एक का भी उत्तर नहीं दिया जा 
सका । उनके पिता ने कहा कि उन्होंने सब कुछ, जो उन्हें ज्ञात था, पढ़ा दिया था, वे स्वयं इन प्रश्नों का उत्तर 
नहीं जानते। वे राजकूमार के पास गये, जिसने उन्हें दान से सम्मानित किया। आरुणि को घन नहों चाहिए था, 
उन्होंने प्रश्नों का उत्तर चाहा। राजकुमार ने कहा--शिध्य के रूप में आइए' | आरुणि (मौतम) नें कहा कि ये 
शिष्य के रूप में ही आये हैं। राजकुमार ने कहा कि जो विद्या मैं पढ़ाऊंगा वह किसी ब्राह्मण के पास इसके पूर्व 
महीं थी ।< इसके उपरान्त उन्होंने (राजन्य या क्षत्रिय अथवा राजकुमार ने) श्वेतकेतु को पौँचों प्रश्नों का उत्तर 
संक्षेप में दिया जो इस प्रकार है--पाँच अस्निरयाँ (लाक्षणिक रूप में) हैं, स्वर्ग, वर्षा के देव, पृ्थियी, पुरुष एवं नारी 
ओर पाँच आहुतियाँ हैँ--भद्धा, सोम (चन्द्र ), बर्षा, अन्न एवं बीज! यह चौथे प्रश्व का उत्तर हुआ। पहले एवं 
पाँचवें प्रइनों का उत्तर इस वक्तव्य में है---कुछ छोग देवों के मार्ग से, कुछ छोग पितरों के भागे से जाते हैं किन्तु 
अन्य (यथा--कीड़ें-मकोड़े, मक्षियाँ आदि) छोगों के छिए कोई मार्ग नहीं है (वे केवल जीते हैं और मर जाते 
हैं)। देखिए बृ० उप० (६।२।१५-१६) । दूसरे एवं तीसरे प्रश्नों का उत्तर उसी प्रकार है, यथा--जो लोग 
पित॒याण से जाते हैं वे इस पृथिवी पर लौट आते हैं और जो ब्रह्म के पास जाते हैं वे छौद कर नहीं आते, इसी से 
वह छोक भर नहीं पाता। 

छा० उप० (५।३।२) में ये प्रश्न कूछ भिन्न रूप से पूछे गये हैं---(१) क्‍या आप जानते हैं कि यहाँ से लोग 
किस स्थान को जाते हैं ?; (२) वे कैसे लौटते हैं ?; (३) क्या आप जानते हैं कि देवों का मार्य एवं पितरों का 
मार्ग कहाँ अलग-अलग होता है 7; (४) लोक भर क्यों नहीं जाता ?; (५) पाँचदी आहति में जल को मनुष्य 
क्यों कहा जाता है ? इनके उत्तर बृह० उप० एवं छा० उप» में एक-से नहीं हैं, यद्यपि वे पर्याप्त रूप में एक: 
दूसरे से मिलते-जुरूते हैं | अग्नि के पाँच अंग हैं, इंघत, धूम, ज्वाला, जलते कोयले (अंगारे) एवं स्फूछिप । 
छा० उप० (५।१०।४-६) एवं बृहू० उप० (६२।६-१३) में अग्नियाँ एक ही हैं, किन्तु उतके अंगों में सोडा 


७. देवयान एवं पितुृयाण के विषय में जो प्रइन घबृहू० उप० (६7२१२) में यूछा तथा है उसका रूप यों 
है ; वेत्यो देवमानस्थ बा पथः प्रतिप्द पितृयाणस्य वा । यत्कृत्वा देवयानं या पन्‍्थानं प्रतिषचन्ते . पितृ- 
याणं वा। अपि हि न ऋषेबंच: श्रतम-दे सृती अश्णदं पितृणामहूं देवानामुत मर्स्यानाम्‌ । ताम्यामिद विद्व- 
मेजत्समेति यदनन्‍्तरः पितरं मातरं च। इति। द्वि सुती. ... नामक पद ऋ० (१०।८८११५) एवं तै० ब्रा० 
((४२-३) में पाया जाता है। थौः (स्वर) एवं पृथिवी को क्रम से पिता एवं माता कहा गया है 
(ऋ० १११६४॥३१ एवं ११८१६) ! 

ह ८ इस विद्या को पठ्चार्निविद्या' कहा जाता है । इस उपनिषद में 'राजन्य' शब्द राजकमार के लिए 
प्रयुवत हुआ है, जिसका अर्थ है, केवल क्षत्रिय , जैसा कि पुरषसूकत, (१०६०।१२) में आयगा है, म कि 'राजा'। 


करे एवं पुनर्जेस्म का सिदारते ३५७ > 


अन्तर है; भिल्यइए, उदाहरणार्थ, बृहू० उप» (६२११). एवं छा० उप० (५३६) । छा उप में प्रथम . 
प्रश्न के उत्तर में दोनों मार्गों का उल्लेख है। दूसरे प्रश्न का उत्तर छा० उप० (५४१०।८) में है।* चन्द्र तक 
पहुँचने पर मार्ग पृथक्‌-पृथक्‌ हो जाते हैं । [तीसरे प्रश्न का उत्तर), जैसा कि छा० उप० (५१०२ एढं. 
४-४) में आया है| चौथे प्रश्न का उत्तर छा० उप० (५॥१०८) में हैं। पाँचवें प्रश्न का उत्तर 'पूंचारित- 
विद्या” की उत्ति द्वारा दिया गया है । है 
आग्रे कुछ और कहने के पूव इस विषय में कुछ लिख देना आवश्यक प्रतीत होता है कि शरीर के 
मरने के उप4न्त क्या होता है अथवा क्या सम्भव हो सकता है। इस विषय में तीत सम्मावनाएँ हैं, बधा-- 
(१) सम्पूर्ण बिलोप, (२) स्वर्ग या नरक में अनन्त प्रतिकार (बदला, अर्थात्‌ फल भोगना), एवं (३) पुमजस्म। 
जो छोग आत्मा की अमरता में विश्वास नहीं कश्ते वे प्रथम मत का प्रतिपादन करते हैं। प्राचीन भारत में भी, . 
जैसा कि कठोपनिपद्‌ (११२० ) ने प्रमाण दिया है, कुछ लोग मृत्यूपरान्त आत्मा के अतिजीवन (जीते रह जाने) 
में शंकाएँ रखते थे । जो लोग अतिजीवन (सरवाइवल) में विश्वास नहीं करते वे अन्य प्रश्नों से व्यामोहित 
अथवा चिसल्तित नहीं होते । अतः मृत्यु के उपरान्त वाला अंति जीवन-सम्बन्धी प्रदन सबसे महत्वपूर्ण हैं अर्थात्‌ 
क्या भौतिक शरीर की मृत्यु के उपरान्त व्यक्ति (या उसका आत्मा या उसका कोई अपनापन) का कोई चिह्न 
बचा रहता है ? श्वेताश्वतरोपनिध्व्‌ का प्रथम मन्त्र चार समस्याएं उपस्थित करता है--(१) क्या ब्रह्म हीः 
कारण है ?; (२) हम कहाँ से आते हैं 2; (३) हमें कौन पालता है ? तथा (४) हम कहाँ जा रहे हैँ ? 
जी लोग ईश्वर ,स्वर्ग एवं नरक में विश्वास करते हैं उनमें बहुत-से छोग आत्मा के पूर्वास्तित्व में विश्वास 
नहीं करते, वे केवछ उत्तरास्तित्व (पश्चात्‌ बारे अरितत्व) में विश्वास करते हैं। वे ऐसा विश्वास करते हैं 
कि यदि व्यक्ति इस जीवन में सदाचारी है तो उसे स्वर्ग में आनन्द का अनन्त जीवन प्राप्त होगा, और जो 
पापमय जीवन ब्रिताता है वह मृत्यु के उपरान्त नरक में सदा के लिए निवास करेगा । बाइबिल एवं क्रान 
में विश्वास करने वाले ऐसा विश्वास करते हैं, और उनकी दृष्टि में सुकृत (साधुता, धर्मांचरण या सदाचार) 
केवल ईश्वर की इच्छा के प्रति श्रद्धा रखने में है (जेंसा कि बाइबिल या क्रान में इलहाम” या अन्तःप्रेरणा 
के रूप में व्यक्त है) | बहुत कम छोम प्रथम सम्मावना, अर्थात्‌ सम्पूर्ण नाश्ष (विलोप) वाले सिद्धान्त को 
स्वीकार करते हैं, क्योंकि इससे मनुष्य की कामनाओं से विरोध उठ खड़ा होता है, क्योंकि व्यक्ति सोचता 
है कि उसने इस जीवन में जौ कुछ मानसिक एवं आध्यात्मिक रूप में कमाया है वह बिना कुछ चिह्न छोड़े 
सर्वंधा विल॒प्त नहीं ही सकता । दुसरी सम्मावना अनन्त पुष्यफल या पापफछ भोगन की ओर इंगित करती 
है, और इसमें बहुत लोग विश्वास नहीं करते, विशेषतः जब ने सोचते हैं कि जीवन तो अल्प होता है और 


4 छा० उप० (५॥१०४) : आकाश्ाच्चन्द्रससमेथ सोमो राजा तहेचानामन्नं ते देवा भक्षन्ति' एवं 
घशु० उप० (६२११६): से चन्द्र प्राप्पाक्श भवन्ति तांस्तत्न देवा! .. भक्षयन्ति' । बे० सू० (३११७) में. 
इलका विदेंचन है (भावत वानात्मविर्वात्तथाहि दर्शायति), उसमें आया है कि शब्दों (देव उन्हें खाते हैं, 
भक्षयन्ति) को शाब्दिक अर्थ में नहों लेना चाहिए प्रत्युत लाक्षणिक अर्थ में । वास्तव में, भहने 
का तात्पर्य पहू है कि देवों को उनका साथ अच्छा रूगता है जो लोग यज्ञ करते हैं, क्योंकि छा० उप० 
(३८१) में स्व भाया है कि देघ छोग न तो खाते हैं और न पीते हैं, किन्तु वे अभुत को देख फरः 
अधदय सम्तुष्ट होते हैं। 


हर बर्शास्त्र का इतिहॉँस 


उसी में किये गये सत्कर्मों या दुष्कर्मों के लिए स्वगें या नरक में अनन्त वास करना पड़ता है। अतः अपेक्षाकृत 
अधिक लोग तीसरी सम्भावना में विश्वास करते हैं, क्योंकि इसमें मौतिक मुत्यु के उपरान्त किसी-न-किसी 
रूप में एवं किन्‍्हीं वातावरणों में आत्मा के सतत अस्तित्व का संकेत मिलता है । 

उपर्युक्त उपनिषद्‌्-वचन यह्‌ प्रदर्शित करने के लिए पर्थाप्त है कि पुनर्जन्म का सिद्धान्त किस प्रकार 
उपनिषद्‌-काल में अपना रूप धारण कर रहा था। ऋच्द में देवयान एवं पितृषान नामक दो मार्ग बिदित॑ 
थे और यह भी ज्ञात था कि स्वर्ग में आनन्द एवं आहलाद प्राप्त होते हैं , किन्तु ऋग्वेद से यह नहीं ज्ञात 
हो पाता कि स्वर्ग के आनत्दों की क्या अवधि थी और न वहाँ परुतर्जत्म सम्बन्धी सिद्धान्त के विषय में कोई 
स्पष्ट एवं निश्चित उवित ही मिलती है । ब्राह्मण ग्रन्धों भ॑ दोनों मार्गों की ओर बहुधा संकेत किया गया 
है और इस घारणा की ओर भी निर्देश मिलता है कि मनुष्य को कई बार मरना होगा (पुनर्जन्म); किन्तु 
तथापि सत्कर्मों एवं दुष्कर्मों पर आधारित पुनर्जन्म के विषय में कोई स्पष्ट एवं निर्शिचित सिद्धान्त नहीं मिलता | 
अत्यन्त स्पष्ट (और सम्मवतः अत्यन्त आरम्भमिक) वक्तव्य बृहू० उप० के दो बचनों (३॥३॥६१३ एवं ४|४]५- 
७) में है जो पुनर्जेल्म के सिद्धान्त के उद्गम पर प्रकाश डालते हैं। ये दोनों वचन थाज्ञवस्क्य से सम्बन्धित 
हैं और उन्होंने ही दृढ़तापूर्वक कहा है कि अपने कर्मों के फलस्वरूप ही मनुष्य नये जन्म प्रहण करता है। इन 
दोनों बचसों में देवयान एवं पितृयाण का कोई उल्लेख नहीं है। किन्तु बृहू० उप० (६२१६) एवं छः० 
उप० (५१०) नें पुनर्जन्म के दो मार्गों की चर्चा की है और उनके लिए जो कीटों एवं मक्खियों के रूप 
में जन्म लेते हैं, तीसरे स्थान की बात कही है। यह दो मार्गों वार सिद्धान्त के आगे का मार्ग है, क्‍योंकि 
इसमें एक और मार्य जोड़ दिया गया है। एक अन्य अच्दर भी पाया जाता है। छान्‍्दोग्योपनिषद्‌ (५॥१०॥५) 
में आया है कि वैसे छोग, जो यज्ञ करते हैं, जन-कल्याण का कार्य करते हैं तथा दान देते हैं, चस्द्रकोक जाते 
हैं और जब उनके सत्कर्मो के फल समाप्त हो जाते हैं तो वे उसी मार्ग से छौट आते हैं जिससे वे चन्द्रकोक 
गये थे (अर्थात्‌ चन्द्र से आकाश, तब वायु, घूम्र, कुहरा, बादल एवं वर्षा के मार्ग से लौटते हैं) और पुनः किसी 
माता के पेंट से जन्म केते हैं । इससे विदित होता हैँ कि जो लोग यत्न आदि करते हैं उन्हें दो प्रतिकार 
(बदले) मिलते हैं, यथा--बहुत काल तक चन्द्रलोक में निवास: तथा इस पृशथ्चियी पर पुनजंन्म। 

छा० उप० की भांति प्रइन उ० में भी वही सिद्धान्त आया है, किल्तु यहाँ सूयंलोक के निवास की भी 
बात आग्री है, यथा---संवत्सर वास्तव में प्रजापति का है, इसके दो मार्म हैँ--दक्षिणी एवं उत्तरी ।जो 
लोग यज्ञ एवं जन-ज्ाशण के कार्य को आवध्यक समझ कर सम्पादित करते हैँ वे चन्द्र को ही अपने भावी 
लोक के रूप में पद करते हैं, और वे ही इस छोक को फिर लौठ आते हैं। अत: जो ऋषि सन्तम्न की 
कामना रखते हैं दक्षिणी मार्ग को अपनाते हैं। जो ऋषि तप, ब्रह्मचर्य, श्रद्धा एवं ज्ञान के द्वारा आत्मा 
का ज्ञान प्राप्त कर लेते हैँ वे उत्तरी मार्ग से सूर्य की ओर जाते हैं, जो भ्राणों का आयतन है, अमृत हूँ, भय 
से मुक्त है, यह सर्वोच्च एवं अन्तिम लक्ष्य है। यहाँ से वे लौटते नहीं, यहाँ अन्य पदार्थों के लिए निरोध है। 
इस पर एक इलोक है (ऋ० १॥१६०।१२)--“कुछ लोग उसे पाँच पाँवों बाले (पाँच ऋतुओं), बारह रूपों 
वाल्य (१२ महीनों) पिता कहते हैं, सर्वोच्च स्व में वर्षा का दाता कहते हैं, अन्य लोग कहते हैं कि ऋषि 
नीचे के अर्घ मांग में सात पहियों वाले (घोड़ों या सूर्य की किरणों) एवं छह तीलियों (अरों): वाले रथ में 
रखा जाता है ।” ऋग्वेद का यह मन्त्र सम्मबतः उन दो मार्यो के लिए उद्ध,त किया गया है जो. प्रतीक के 
रूप में वर्ष के दो भागों को बताते हैं। ऋग्वेद के इस मन्त्र का प्रथम अधघे भाग सूर्य की ओर संकेत करता है जो 
कि स्वर्ग के सर्वोच्च अधैमाग में अवस्थित है और सम्भवतः दूसरा अंश स्वर्ग के उस भाग को बताता 


कर्म-ऐल पकजत्म को सिवा शेश्दं 


-हैजो गीचे है और उसमें छः तीलियाँ हैं अर्थात्‌ दक्षिणायन के ६मास हैं) ड्यूबन [फिलोंसॉफी जाव दि 'उपभिषद्स, 
पृ० ३३८) ने स्पष्ट रूप से कहा है कि ऋ० (१।१६४।१२) का दो मार्गों से कोई सम्बन्ध नहीं है । यह द्रष्टव्य 
है कि स्वेद के इस मन्त्र के पूवं (१॥१६०/११) ऋत (वर्ष या सूर्य) के पह्दिये को द्वादशार (१२ अरों 
या तीछियों वाला या १२ महीनों बाला) कहा गया है, अतः जब बषडरे (छह अरों या तीलियों वाला) का 
उल्लेख ऋ० (१।१६४।१२) में हुआ है तो यह ६ महीनों का द्योत्तक हो सकता है । 

कोबीतकि उप० (१२-३२) ने देवयान एवं पितृयाण का उल्लेख तो किया है किन्तु कीड़ों-मकोड़ों, 
पक्षियों आदि के तीसरे स्थल फा नहीं, प्रत्युत ऐसा कहा है कि कीौड़े-मकोड़े आदि उसी मार्ग से लौटते हैं 
जिस मार्ग से मनुष्य । वृह? उप० एवं छा० 3० ने चन्द्रलोक को ऐसा स्थल माना है जहाँ से दो मार्ग 
पृथक-पृथक द्वो जाते हैं, किन्तु कौषीतकि उप० ने अपने उल्लेख में देवयान के मार्ग के विश्राम-स्थलों (स्टेशनों) 
को पितुयाण-मार्म के प्रतिलोमों के रूप में रख दिया है। कौषीतकि उप> ने चन्द्र तक के सभी आरम्भिक 
विश्राम-स्थलों को छोड़ दिया है और सभी पुनर्जन्म छेते हुए जीवों का चन्द्र तक जाना कहा हैं। अन्य अन्तर 
भी हैं, जिन्हें हम यहां नहीं दे रहे हैं । 5 

ड्यूशन महोदय (किलांसोकी आव दि उपनिषद्रा, पृ० ३१८) ने छिखा है कि ऋग्वेद (१०८८।१५ ) 
में उल्लिखित दो मार्ग दिन एवं रात्रि के द्योतक हैं, किन्तु बात वास्तव में ऐसी नहीं है। पितृयाण मार्ग का 
उल्लेख ऋण (१०२।७) में हुआ हूँ (अग्नि पितृयाण मार्ग को भछी-मांति जानती है), और मी 'हे मृत्यु, 
अन्य मार्ग से जाओ, जो तुम्हारा हैं और देवयात से भिन्न है! (ऋ० १०११८।१)। ये दोनों मंत्र स्पष्ट रूप से सिद्ध 
करते हैं कि ऋग्वेदीय ऋषियों को देवयान एवं पितृयाण के मार्गों का ज्ञान अवदय था। अत: ऋ० (१०।८८॥१५ ) 
में वर्णित दोनों मार्ग देवयान एवं पितुयाण हैं न कि दिन एवं रात्रि जैसा कि ड्यूझन महोदय ने छिखा है । 
देखिए शलपथब्राह्मण (१२८।१।२१ एवं १।६।३।१-२) । देवयाव कभी-कभी ऋग्वेद में बहुवचन में प्रयुक्त 
हुआ है, यथा--३५८१५, ७।३८।८, ७७६२, १०५१५, १०४८।११। ऋ० (१०।१५४॥८) में ऐसा आया 
है कि यम ने ऋषि के पूर्वेपुस्षों के साथ आहुर्तियों का आनन्द लिया और ऋ० (१।१५४५) में: यम से 
परवेना की गयी है कि वे सदाचारी एवं तपस्वी पितरों में सम्मिलित हो जायेँं। शत> ब्र।० (१३।८।१।५) 
में आया है कि पितरों का द्वार दक्षिण में है और दोवों एवं मनुष्यों का उत्तर में (झत० ब्रा० १२११७ 
एवं १२०।२।१५) । अथवंवेद (१५१२५) ने देवयान एवं पितृयाण मार्गों का उल्लेख किया है | 

कीपीतकि उप० (१) ने आरुणि के पुत्र बवेतकेतु को चित्र गरार्म्यायणि द्वारा पढ़ायी गयी परत्चाम्नि- 
विद्या के भाग के रूप में दो भागों के सिद्धान्त को नियूद ढंग से व्यक्त किया है। हम इसे स्थानाभाव से यहीं 
छोड़ते हैं, केवल एक उक्ति को महत्वपूर्ण समझ कर उद्धूत किया जा रहा है--उसने (चित्र ने ) कहा कि 
ये सभी जो यहाँ से प्रस्थान करते हैं, चन्द्र को जाते हैं; शुक्क' पक्ष (पूर्व पक्ष) उनके प्राणों से आध्यायित 
हो जाता (बढ़ जाता) है, कृष्ण पक्ष में चन्द्र उन्हें पुरे: जन्म लेने के !लिए भेज देता है। सच है, चन्द्र ह्टी 
स्वगिक लोक का द्वार है । यदि कोई चन्द्र को नहीं अपनाता है (अर्थात्‌ यहाँ के जीवन से असन्तुप्ट है), 
चन्द्र उसे मकक्‍त कर देता है | पिन्‍्तु यदि कोई असन्तुप्ट नहीं है तो चन्द्र उसे वर्षा के रूप में यहाँ मंज 
देता है और अपने कर्मों एवं लगन के अनुसार वह यहाँ पुनः: कट, पतंग, पक्षी, व्याघ सिह था मछली था 
सर्प या मनुष्य या विसी अन्य के रूप में दिमिश्न स्थातों में जन्म लेता है” (१२)। पुनः (१॥३) में देवयान 
का उल्लेख है, और (१४४) में ऐसा आया हे--सत्कर्मों एवं दुष्कमों से मुक्त हो कर वह जो ब्रह्मविद्‌ है, 
केवल ब्रह्म की ओर बढ़ता है 7 
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- - क्रठोपंनिषद (५६-७) में नचिकेता को यम ने ब्रद्यविद्या का रहस्य बताया है और यह मी बताया 
'है कि मृत्यु के उपरान्त आत्मा का क्‍या हो जाता है--छुछ लोग देहिक अस्तित्व के लिए माता के गर्भाशय 
में चले ज़ाते हैं और अन्य छोग॑ अपने कर्मों एवं विद्या के अनुसार वृक्षों की यून्हियों (स्थाणुओं) में परिवर्तित 
हो जाते हैं | 
बृ० उप० (६।२१५-१६) एवं छा० उप० (५।३।१० आदि) में देवयान एवं पितृयाण मार्गों से 
जाने वाले लोगों का उल्लेख है । सर्वप्रथम हम बृ० उप० को उद्धत करते हैं---ऐसे लोग जो (गृहस्थ भी) 
इसे (पथ्चारिशान दा) जानते हैं और वे छोग जो (आश्रमवासी एवं संत्यात्ती) वन में श्रद्धा के साथ सत्य 
(ब्रह्मा या हिरण्यगर्भ ) को उपासना करते हैं अचि (प्रकाश) को जाते हैं, भवचि से दिन (अहन) को, दिन से 
पूर्ण होते हुए पक्ष (शुक्ल पक्ष ) को, आपधूर्वमाणपक्ष (पूर्ण होते हुए पक्ष) से छह मासों में जाते हैं, जिस 
अवधि में सूर्य उत्तर में गतिशील हो जाता है। उन छह मासों से देवलोक में जाते हैं, देघलोक से सूर्य को 
जाते हैं और सूर्य से विद्युत्‌ को जाते हैं । जब वे विद्युत के स्थल को पहुँच जाते हैं तो (ब्रह्मा के) मन 
से उत्पन्न पुरेष उन्तके पास भाता हुँ और उन्हें ब्रह्मा के छोकों को ले जाता है, इन लोकों में उच्च पद 
प्राप्त करके वे यूयों तक रहते हैं और उनके लिए (इस संसार में पुन:) लौटना नहीं होता! किन्तु वे लोग जो 
यज्ञ, दान एवं तप द्वारा लछोकों पर विजय प्राप्त करते हैं, धूम (मार्ग) को जाते हैं, धूम से रात्रि को, रात्रि 
से कृष्णपक्ष को, कृष्णपक्ष से छह मासों को जाते हैं जिनमें सूर्य दक्षिणायत होता है, इत मासों से पितरों के 
लोक में जाते हैं, पितुलोक से चन्द्र छोक को जाते हैं और चन्द्र तक पहुँच जाने पर वे अन्न हो जाते हैं और 
तब देवगण उन्हें उसी प्रकार खाते हैं जिस प्रकार यज्ञ करने वार शाजा सोम को खाते हैं (यह यज्ञ के अनु« 
सार बढ़ता या घटता है) | किन्तु जब यह (पृथिंवी पर किये गये कर्मों का फल) समाप्त हो जाता है वे 
आकादा को लौट आते हैं, आकाश से वायु, वायु से वर्षा ओर वर्षा से पृथिवी पर चले आते हैं; पृथिवी पर 
पहुंचने पर वे अन्न (भोजन ) हो जाते हैं । तब वे पुनः अब्नि में, जो मनुष्य कहल्ती है, डाले जाते हैं। इससे 
(अर्थात्‌ मनृष्य से ) वे अग्नि में जो नारी कहलाती है, जन्म लूते हैं। ये लोग लोकों की प्राप्ति के लिए (ये 
आदि द्वरा) उद्योग करते हुए इस छोक में बार-बार आते हैं। वे छोग, जो इन दोतों मार्मों से अपरिचित हैं, 
कीटों, पतंगों, पक्षियों एवं मविखयों के रूप में जन्म लेते हैं ।' 
छा० उप» (५१०१-२) में बृहू० उप० (६।२॥१५) के ही शब्द अधिकांश में आये हैं) कहीं-कहीं 
कछ अन्तर पाया जाता है। स्थानाभाव से यहाँ अन्तरों पर प्रकाश नहीं डाला जा रहा है। मविष्य जीवन को 
रूप देते वाले आचरणों से सम्बन्धित अत्यन्त महत्त्वपूर्ण वचनों में एक है छा० उप० का ५११०॥७-८ जो यों 
है-- जिनके आचरण रमणीय रहे हैं वे शीघ्र ही रमणीय योति प्राप्त करेंगे, यथा ब्रह्मण योनि या क्षत्रिय 
योनि या वैश्ययोनि । किन्तु जिनके आचरण कंपूय (बुरे) रहे हैं वे शीघ्र ही कपूय योनि प्राप्त करेंगे, यथा 
दइवयोनि, सूकरयोनि या चाण्डाल्योनि । जो इन क्षेत्रों में से किसी मार्ग का अनुसरण नहीं करते वे ऐसे 
क्षुद्र जीव बनते हैं, जो सतत लौटते आ रहे हैं ओर उनके भाग्य (नियति) को हम यों कह सकते हैं--'जीना 
एवं मरना?) उनका तीसरा स्थरू है) (उन दोनों मार्गों से भिन्न)। अतः सामने का लोक पूर्ण नहीं होता 
अतः इस संसार से जूगुप्सा उत्पन्न होती है । हर 
यह द्रृष्टव्य है कि भगवद्गीता (८।२३-२७) ने मी दो मार्गों का उल्लेख किया है, जिनमें एक वह 
है जिसके द्वारा जाने से योग्री इस लोक में छौट कर नहीं आता और दूसरा वह है जिसके द्वारा जाते पर 
उसे पुनः यहाँ लौट आना पड़ता हैं । इन्हें शुबल एवं कृष्ण गति (८।२६) तथा सृति (८।२७) कहा गया हूँ | 


कर्म एयं पुनजन्म का सिद्धान्त ३६१ 


प्रथम है अग्नि, प्रकाश (ज्योति ), दिन, मास का शुक्ल पक्ष एवं सूर्य का उत्तरावण मार्न;वे रोग, जिन्होंने 
बहा की अनुभूति कर छी है , इस लोक से जाते समय ब्रह्मलोक की यात्रा करते हैं। दूसरा मार्ग है छूम, 
रात्रि, कृष्णपक्ष, सूर्य के ६ मासों का दक्षिणायन मार्ग ; योगी उस मार्म से चन्द्र-प्रकाल्व को प्राप्त कर पुनः 
इस लोक में छौद आता है । ; 
शान्तिपर्व (२६।८-१०, चित्रशाल्ा संस्करण) ने उत्तरायण एवं दक्षिणायन मार्गों का उल्लेख किया है, 

जिनमें दूसरे की उपलब्धि दानों, वेदाध्ययन एवं यज्ञों से होती है (जैसा यू० उ०६।२।१६ एवं छा० उ० भा 
१०।८ में वर्णित है) । याज्ञवल्क्यस्मृति (३।१४७) ने भी इत सा्यों की ओर इंनित किया है, और देखिए 
याज्ञ० (३१६५-१६६) । 

वेदान्तसूत्र ने बहुघा पुनर्जन्म के सिद्धात्त की ओर संकेत किया है, किस्तु स्थानाभाव से हम सभी 
बातों का उल्लेख नहीं कर सकते । थोड़े ही सूत्रों की व्याख्या यहाँ उपस्थित की जायगी । बे० सू० के तोन 
सूत्र (२१।३४-२६)१* पुनर्जन्म के सिद्धान्त के विषय में बड़े महत्त्वपूर्ण हैं। विरोधी कहता है-यह कहता 
कि ईश्वर संसार का कारण है, युक्तिसंगत नहीं जचता, क्योंकि यदि ऐसा है तो' ईश्वर पर व्यवहार-वेषम्य 
एवं अत्याचार का अभियोग लूग जायेगा । वे कुछ ऐसे छोयों को उत्पन्न करते हैं जो (देवों आदि की भाँति) 
अत्यन्त आनन्द का उपभोग करते हैं ! कुछ एसे लोगों को उत्पन्न करते हे जो' ( मारवाही पशुओं कि भाँति) 
अत्यन्त क्लेशयुक्त जीवन बिताते हैं तथा कुछ ऐसे लोगों को उत्पन्न करते हैं जो बीच की स्थित्ति प्राप्त करते 
हैं अर्थात्‌ आनन्द का अल्पांश मात्र पाते हैं। अतः ईइवर पर ऐसा अभियोग छुगाया जा सकता है कि वे 
हुं एवं प्रेम की भावताओं से (सामान्य लोगों की भाँति) परिपूर्ण हैं। ईश्वर घी बलेश उत्पन्न करता है 
और अन्त में सब को नष्ट कर देता है। इस प्रकार का बड़ा अत्याचार दुष्ट लोगों की दृष्लि में भी धृणास्पद 
है । इस पर उत्तर यों है--यदि ईश्वर ने संसार में वेघम्य की रचना केवल अपने सन से की होती तथा 
किसी अन्य बात्त पर विचार ने किया होता तो निस्सन्देह उत पर असमान व्यवहार एवं अत्याचार के दो' 
अभियोग लगाये जाते । किन्तु ईश्वर ने सदाचार नामक थवृत्ति को भी दुृष्टि ये रखा है। ईश्वर की स्थिति 
को हम वर्षा की स्थिति से तुलना करके देखें । वर्षा समान रूप से खेत पर होती है किन्तु अंकुर समान रूप 
से नहीं निकलते, कोई छोटा होता है, कोई बड़ा, कोई उत्तम होता है, कोई निरृष्ट, यह सब बीज की विद्येषता 
पर निर्मेर होता है । ईश्वर पशुओं, मनृष्यों एवं देवों की रचना का एक मात्र कारण हैं, जो विषमता दृष्दि- 
गोचर हो रही है वह है विभिन्न जीवों की अपनी-अपनी विशिष्ट वृत्तियाँ एवं शक्तियाँ |” 

कर्म एवं पुनर्जन्म के विषय में अति प्राचीत काल से ही लोमों का मन प्रभावित था। आपस्तस्व॒धर्म- 
सूत्र (२११२२-३, +-६) में आया है--- विभिन्न वर्गों के लोग अपने व्यवस्थित कर्तव्यों के सम्पादन से सर्वोच्च 
एवं अपरिमित सुस्ध का भोग करते हैं। ( स्व में सुख भोगने के उपरान्त ) कर्मफल शेष होने के कारण वे 
लौट आते हैं ओर बथोचित जाति (या कुल ), रूप, वर्ण, बल, बुद्धि, प्रज्ञा, सम्पत्ति के साथ जन्‍म लेते हैं, घर्मानु- 
घ्ठोत (कर्तव्य पालन) का लाभ उठाते हैं और यह सब आनन्द में परिणत होता हैँ जो चक्र के समान दोनों 
छोकों में होता है। यही नियम दुष्कृत्य करद पर भी लागू होता है! सोने का चोर एवं ब्रह्मह॒त्यारा अपनी 


१०. बेष्स्यनंघृ ज्ये न सापेक्षत्वात्‌ तथाहि दर्शयति । न कर्माविभागादिति चेन्नानादित्वातु। उपपथते 
आप्यूपलस्यते ज। बे० सू० |(२।१५३२४-३६) । 


४६ ह ' 


ई६एं अर्मशास्त्र को इंतिहास 


जाति के अनुसार ब्राह्मण, क्षत्रिय या वैश्य के अनुसार कुछ अवधि तक तरक वी यातनाए सहकर ऋम से चाण्डाल 
पौल्कस या वेण बनता है (का जन्म पाता है) ।” यही बात गौतमघर्मसूत्र (११।२६-३०) में भी आयी है । 

कर्म का सिद्धान्त यह बताता है कि प्रत्येक अच्छा या बुरा कर्म विशिष्ट प्रकार का परिणाम उपस्थित करता 
है जिससे कोई बच नहीं सकता । इस मौतिक संसार में कार्य-कारण का एक सार्वभौम नियम है। कर्म का सिद्धान्त 
इस नियम को मानसिक एवं नेतिक घरातल पर मी ला देता है। कर्म का सिद्धान्त कोई यान्त्रिक कानून नहीं है, 

यह एक प्रकार से नेतिक एवं आध्यात्मिक आवश्यकता है। इसमें सन्देह नहीं कि यह सिद्धान्त वेज्ञानिक नहीं है, किन्तु 

इसे केवल काह्पतिक कह कर ही हम नहीं त्याग सकते। यदि कर्म एवं पुनज॑न्म का सिद्धान्त न होता तो हम इस 
छोक को अनियन्त्रित मानते और यह समझते कि ख्रष्टा लोगों के कर्मों की चिता नहीं करता है और मनमाने ढंग 
से लोगों को पुरस्कार आदि देता है। वास्तव में कर्म-सिद्धान्त तीन बातों पर बलू देता है--(१) यह वर्तमान 
अस्तित्व को अतीत अस्तित्व अथवा अस्तित्वों में किये गये कर्मों का फल' मानता है; एक प्रकार का प्रायदिचत्त 
मानता है, (२) बुरे कम का नाश सत्कर्म से नहीं हो सकता, दुष्कर्मा का मोग तो भोगना ही है, (३) दृष्तार्म के 
लिए जो दण्ड होता है वह व्यक्तिगत एवं स्वयं होन॑ वाला होता है। यहाँ पर संयोग एवं माग्य को बात ही नहीं 
उठती । 

कर्म सिद्धान्त से ही हम पुनर्जन्म के सिद्धान्त पर पहुँचते हैं । एक व्यक्ति के कर्मों के फल अचानक या 
वर्तमान जीवन में नहीं मी घटित हो सकते। आदिपर्व एवं मन्‌ में आया है---दुष्कर्म अपना फल गौ (जो खा कछेने 
के पश्चात्‌ ही पर्याप्त दूध दे देती है) के समान तुरन्त ही नहीं उपस्थित कर देता, किन्तु धीर-बोर वह अपने कर्ता 
की जड़ को ही कृतर डालता है ॥** अतीत अस्तित्वों में किये यये कर्म वर्तमान अस्तित्व के रूप को निर्धारित 
एवं निश्चित करते हैँ और वतंमान अस्तित्व के करे पूर्व जन्मों (जस्तित्वों) के शेष कर्मों के साथ भावी अस्तित्व 
का रूप निर्धारित करते हैं। यही संक्षेप में, पुनर्जन्म के सिद्धान्त का आधार है। इसमें जो परिवर्तन हुए हैं उनसे 
सम्बन्धित बचनों, उक्तियों एवं प्रचलित दृष्टिकोणों पर हम आगे विचार करमग। भौतिक शरीर की मत्य के 
उपरात्त क्या होता है, इस विषय में जितने अनुमान हैं उनमें ही पुनर्जज्म का भी सिद्धान्त है जो अन्य अनुमानों के 
समान ही ताकिक है। सम्पूर्ण नाश वाले सिद्धान्त के अनुमान से (जों अनस्तित्ववादियों द्वारा घोषित है) तो यह 
अधिक सन्तोषजनक है। इतना ही नहीं, स्व या नरक में कर्मो के प्रतिकार के रूप में अनन्त काल तक रहने वाले 
सिद्धान्त से भी यह सिद्धान्त अपेक्षाकुत अधिक सन्तोषजनक है। अधिकांश धर्मों के नेता एवं प्रवर्तेक लोग ऐसा 
विश्वास करते हैं कि ईश्वर उनके साथ है और उन्होंने श्द्धवीं शती तव जपने धर्मों के बाहर कोई भनन्‍्ण (व्यक्ति 
या घटना) नहीं देखा है | उपनिषदों एवं गीता का हिंच्दू धर्म ही एक ऐसा धर्म एवं दर्शन है जिसने सहसरों वर्ष 
पहले ऐसा उद्घोष किया कि सत्कर्मों बाला व्यक्ति ही भगवान्‌ के अत्यधिक सन्निकट है और दुष्कर्मों वाल्छा व्यक्ति 
भगवान के अनुग्रह एवं संग को नहीं प सकता। 

बेदान्तसूत्र (३११) ने छा० उप० एवं बु० उप० में पाये जाने वाले पण्चारितव्रिद्या-सम्बन्धी 
बचनों की जाँच की है । शंकर के माष्य में पाये जाने वाले विशद विवेचन को यहाँ उपस्थित करना सम्भव नहीं है, 
अत: कुछ महत्त्वपूर्ण अन्तिम निष्कर्ष ही यहाँ उपस्थित किये जा रहे हैं--मह्‌ आत्मा (व्यक्ति वार आत्मा) एक 


११. माधर्मइचरितो लोके सचयः फलति भौरिय । शर्नेशवर्तमानस्तु कपु'मूलानि कृन्तति । आविपर्थ 
(८०१२० एवं सनु (४१७२)। 


कर्म एवं पुनर्जन्स का सिद्धान्त डरे 


शरोर से दूसर शरीर में जाता हुआ सूक्ष्म तत्त्वों (मृतसूक्ष्म) के साथ अथवा उनसे घिरा हुआ चलता है; छा० उप० 
(५६।१) में उहिलेखित आहुतियों की चर्चा आप: के रूप में हुई है, क्योंकि मानव-शरीर अन्नरस, रक्त आदि के 
रूप में द्रव पदार्थों से परिपूर्ण है; क्योंकि अग्निहोत्र आदि पवित्र कृत्य मृत्यु के उपराब्त नये शरोर के कारण बनते 
हैं और उन कृत्यों में जो मुख्य पदार्थ (यथा--सोम रस, घृत, दुर्घ) प्रयुक्त होते हैं वे सभी मुख्यतः द्वव ही हैं। 
उस उ्वित या बक्‍तव्य में कि “जो यज्ञादि करते हैं वे पितृयाण मार्ग से चन्द्रत्येक जाते हैं और श्राद्ध एक हव्य के 
रूप में अपित होता है जिसमें से सोम, जो देवों का भोजन है, निकलता है”, देवों का मोजन' नामक शब्द छाक्षणिक 
ख्प में प्रयुक्त हुए हैं (न कि साक्षात्‌ भोजन करने के अर्थ में) | यज्ञ, जन-कल्थाण कम, दान, आदि करने वालों का 
आत्मा चन्द्र के पास पहुँचन एवं अपने सत्कर्मा के फलों (जो चन्द्र में अर्थात्‌ चन्द्रछोक में ही/ मोमे जा सकते हैं) को 
भोगने के उपरान्त उसी मार्म से लौटता है, जिस मार्ग से गया था, किन्तु विश्वाम-स्थल यहाँ उलटे पड़ जाते हैं, जिससे 
कर्मों के फल, जो केवल इस पृथिवी पर हो भोग जा सकते हैं, भोग जा सकें |" इस दृष्टिकोण के अन्तर्गत 
दो बातें हैं - (१) इस जीवन से ऊपर एक जीवन (जिसकी ओर ऋग्वेद में बहुधा निर्देश सिलता है) तथा प्‌न- 
जन्म । इतना ही नहीं, इस दृष्टिकोण से अच्छे कर्मों के फलस्वरूप दो परिणाम भी प्रकट होते हैं--स्वर्ग के भोग 
तथा पन; मौलिक साधनों एवं सांस्क्रतिक वातावरणों से यकक्‍त पुनर्जन्म की स्थिति, जैसा हम गौतमघमंसूत्र (११- 
२४) एवं गीता (६।३७-४५) में पाते हैं। इसी के साथ यह भी जान लेना है कि दुष्कर्मों के लिए दो दण्ड हैं, नरक 
को यातनाएं और उनके उपरान्त घरणित निम्न स्तर का जीवन ॥ 

वे० सु० (३११।१३-१७) ने आगे व्याख्या की है कि सभी मनष्य चन्द्रलोक नहीं जाते, किन्तु केवल वे ही 
लोग जाते हैं, जो यज्ञ आदि करते हैं, जो छोग यज्ञों या जन-कल्याण के कार्यों को नहीं सम्पादित करते, वे दुध्कर्मों 
के दोषी हैं और नरक (जो वे० सृ० ३१११५ के मत से सास हैं) की यातनाओं को मोगने के लिए यमलोक जाते 
हैं और उसके उपरान्त इस पथ्िवी पर लौट आते हैं। जो श्रद्धा एवं तप के मार्म का अनसरण करते हैं वे देवथान 
सार्ग (छा० उप ५।१०।१ एवं भण्डक उप० १२१११ ) से जाते हैं, और जो यज्ञ, दान एवं जन-कल्याण के 
कर्मों का सम्पादन करते हैं वे फितृयाण मार्ग (छा० उप० ५।१०॥३ एवं मृुण्डक उप० ११२१०) से जाते हैं, और 
जो इन दोनों में किसी भी मार्म का अनुसरण नहीं करते वे तोसरे स्थल को जाते हैं और कीटों, पतंगों आदि के रूप 
में जन्म लेते हैं (छा० उप० ५११०८) । कौषीतकि उप० के (१२) जैसे श्रुतिवचन में जो यह आया है कि जो 
यहाँ रो प्रस्थान करते हैं वे सभी चन्द्रलोक जाते हैं, उसमें वे सभी' शब्द उनके लिए प्रयुक्त हैं जिन्हें चन्द्र के 
यहाँ जाने का अधिकार , [योग्यता या समर्थता ) है। 

एक शब्द है संसार', जो वेदान्त एवं धर्म शास्त्र सम्बन्धी पश्चात्कालीन ग्रन्थों में बहुधा किन्तु उपनिषदों में 
बहुत कम प्रयुक्त हुआ है । इसका अर्थ है “जन्मों एवं मृत्युओं के चक्र में आना-जाना'। कठोपनिषद्‌ (३।७) में आया 
है---जों व्यवित अधिज्ञानवान्‌ (बिना समझ का) है, अमनस्क (मन को संयमित नहीं रखता है) है, जो सदा 
अशुति (अशुद्ध या अपवित्र ) है, उरो वह सर्वोच्च-पद नहों प्राप्त होता और संसार (जन्म एवं मरण) में आता- 


१२. कृतात्ययेः्नुशयवान दुष्टस्मृतिभ्यां यथेतमनेव॑ च। वे० सू० (३११४८) । शडकराचार्य ने 'अनुवाय' 
शब्द का अर्थ बताया है : आमृष्मिकफले कर्मजाते उपभुवतेड्वशिष्टम हिक्फल कर्मान्तरज्ञातमनुशयस्तहइवन्तो- 
ध्यरोहन्तोति ।! अनुशर्या का यहाँ पर अर्थ है अवशेष, बचा हुआ। मिलाइये मेघदुत (३० ): 'स्वत्पीभूते 
सुचरितफले स्वगिणां मां गतानां शेष: पुष्येह तमिव दिचः कर्मातमत्खण्डमेक्स ॥! यह बृदान्त सूत्र (३॥१४८ ) 
के सिद्धान्त पर आधुत एक बहुत ही सुन्दर उत्प्रेक्षा: है। 


श्र अर्मेदास्त को इतिहास 


जाता (गृजरता) है ।* * स्वेताश्वतरोपनिषद ( ६१६ ) ने परमात्मा के विषय में यों लिखा है--- वह विश्व की 
रचना करने वाला, विश्व को जानने वाला, शात्मयोनि (स्वयं जन्म हैने वाला), ज्ञाता, कालकाल (काल को नष्ड 
करते वाला); सभी गुणों से युक्त, सर्वविद्य (सर्वज्ञ ), प्रधान तथा क्षेत्रज्ञों (व्यक्तिगत आत्माओं) एवं गुणों (सत्त्व, 
रज, तम) का स्वामी है और संसार से मोक्ष देते, उसकी स्थिति एवं बन्धन का हेतु (कारण ) है।' मंत्रायणी उप« 
समिषद (१।४) का कशथन ह---जब संसार का ऐसा स्वरूप है तो (आनन्दों, के) भोग से क्‍या लाभ ? मुक्तिका 
उपनिषद (२२७) का कथन है-- मन संसार रूपी वक्ष की जड़ के रूप में अवस्थित है। संसार शब्द बे० सू० 
(४२८) मैं शी जाया है। शीत! मे इसका प्रयोग कई बार किया है (यथा--८३, १२७ आदि )। मनुस्मृसि ने 
भी 'संसार' क्षब्द का प्रयोग कई नार किया है (यथा---१११७ में तथा कई बार १२ वें अध्याय में) | सत, रज 
एवं तम सामक तीन पणुणगों की बिज्लजताओं का वर्णन करने (मनु० १२२६-२६) तथा उनके प्रभावों पर प्रकाश 
डालने (मनु० १२।२०३८) के उपरान्त मनु ने कहा है कि जिनमें सत्त्व, रज एवं तम की प्रधानता होती है वे 
कम से देव, मानच एबं निम्न श्रेणी के जीव होते हैं। मन्‌ ने पुनः छोमों को नीच, मध्यम एवं उत्तम श्रेणियों में बॉँटा 
है (१२४०-५० ) । मनु ने संसार को बहुवचन में (१२।१५२, ५४, ७०) तथा गति! या योति के अर्थ में प्रयुक्त 
किया है। विज्ञेष रूप से देखिए मनू (६।४०-६० ) जहाँ संसार का उल्लेख है, संत्यास घम्म की चर्चा है, नरक-यपत- 
नाजों, रोगों, व्याधियों भादि का वर्णन है। श्री संजन महोदय ने अपने ग्रन्थ 'डॉग्मा आव रीडस्कारनेशन' के पृ० १० 
पर कहा है कि मन्‌ के अनुसार प्रत्येक जीव दस सहख्र लक्षों की संख्या में अस्तित्व ?हण करता है। किन्तु यह उक्त 
पूर्णतया आमक एवं त्रुटिपूर्ण है। मनु का इतना ही कहना है कि मोक्ष के लिए इच्छुक संन्यासी को इस सम्मावना 
पर सोचना चाहिए कि कुछ शात्मा हाखों जन्मों में परिभ्रमण कर सकते हैं। याज्ञ० (३३१६६)ने जन्मों के घेरे 
में आने-जाने के अर्थ में संसरत्ति' क्रिया का प्रयोग किया है और कहा है--कछ लोगों द्वारा किये गये कर्मों का 
विपाक मृत्यु के उपरान्त ही उत्पन्न होता है (अर्थात्‌ अन्य शरीरों में) या इसी जीवन में होता है (यथा कारीरी 
यज्ञ के विषय में ) तथा कुछ लोगों के विषय में इस छोक में या परलोक में (अर्थात्‌ यह कोई शास्त्रीय नियम नहीं है 
कि कर्मों का विपाक या फक उनके सम्पादन के उपरान्त श्वी श्र ही प्रतिफलित हो जाता है)। याज्ञ० (३।१३३, 
१६२) में एक सुन्दर रूपक आया है--जिस प्रकार एक अभिनेता विभिन्न अभिनय करने के लिए विभिन्न रंगों का 
प्रयोग करता है उसी प्रकार यह आत्मा विभिन्न कर्मों के अनुसार विभिन्न रूपों (छोटा, कृबड़ा आदि) एवं शरीरों 
को घारण करता है ।* ४ याज्ञ० (_ ३११४० ) में स्वयं 'संसार' शब्द प्रयक्त हुआ है। शान्तिपर्व (२०५६; चित्र- 
शारू संस्करण 55 १८८।११-१२) में आया है-- इसमें कोई सन्देह नहीं है कि इस जीवन में सुख से कहीं अधिक 
दुःख है।' पुराण बहुधा कहते हैं कि संसार अनित्य है, दुःखों एवं चिताओं से परिपूर्ण है और केछा के पातों के समान 


१३. यस्त्वविज्ञानवान्भवत्यमनस्क सदाइशुक्ति ! न स॒ तत्पदमाध्नोति संसार चाधिगच्छति॥ 
कठोपनिधर (३॥७); तत्पद! का संकेत कठो०(२११५-१६) की ओर हैं। इवेतहबतरोपनिषद में आया है: 
स विश्वकृद्िश्वविदात्मयोनिर्ज: कालकालोगुणी  सबंबिद्यः । प्रधान क्षेत्रश्षपतिगुणेशः संसारमोक्षस्थिति- 
बन्ध हेतुः (६१६) । | 

१४. विपाकः कऋर्मणां प्रेत्य केषांचिदिह जायते । इह यासमुत्र येकेणां भावस्तत्र प्रयोजनम्‌ !! यथा 
हि धरतो वर्णवर्णयत्यात्मनस्तनुम्‌ ॥ नानारूपाणि करर्बाणस्तथात्मा कर्मजारस्तनू: ॥याज्ष० (३११३३, १६२)। 
'मानारुपाणि कर्बाणः को हस भरत: के साथ भी ले सकते हैं। “भरत” का अर्थ है अभिनेता । 


कस एबं युनर्जन्म फा सिद्धान्त ३६४ 


क्षणमंग्र (अर्थात्‌ शीघ्र ही झकोरों से फट कर जीर्ण-शीर्ण हो जाने बाला है) । देखिए ब्रह्मपुराण (१७८।१७ह८ : 
संसारे. . . अनित्ये दुःखबहुले कदलीदलूसंनिभे ) । इस अत्यधिक कर्मवादी सिद्धान्त के कारण आगे चलकर भारतीय 
जीवन में भारववाद का सिद्धाल्त प्रतिपादित होने लगा और बहुत-से छोग प्रभारी, आलसी एवं कर्मजरू सिद्ध होने लगे। 
स्वयं सन्‍्तों ने कर्म के सिद्धान्त को बहुत बढ़ावा दिया। सन्त तुकाराम का कथन है कि सुख तो राई के समान है 
और दूःख पहाड़ है। 

उपनिषदों में आत्मा के पुनजेन्म-सम्बन्धी उपर्यृक्ता विवेचन प्रामाणिक हैं और वे संसारावस्था या 
व्यवहा रावस्था से सम्बन्धित हैं, किन्तु अहूुत (मुण्डक १।११५-६ की परा विद्या या बृ० उप० २॥३।४-६ के 
अमूर्त ब्रह्म) के सर्वोच्च आध्यात्मिक दृष्टिकोण से विचार करने पर यह घराश्मायी हो जाता है, क्योंकि 
आत्मा परमब्रह्म से अभिन्न है । अंकराचार्य ने वेदान्तसूत्र (२।३३३०) की व्याख्या में इस बात पर बल 
दिया है । उनका कथन है।*-..-जब तक यह आत्मा संसारी है और जब तक यह सम्यक दर्शषत से (पूर्णजञान 
से) संसारिकता से दूर नहीं होता तब तक आत्मा एवं बुद्धि से सम्बन्ध (संयोग) नहीं टूट सकता। जब तक 
बुद्धि के साथ, आत्मा का यह सम्बन्ध चलता रहता है तब तक जीव संसारिकता से छिप्त बना रहता है । 
किन्तु सत्य तो यह हैं कि जीव की स्वयं अपनी कोई सत्ता नहीं है, जो है बिह केवछ बुद्धि की उपाधि से 
परिकल्पित सम्बन्ध मात्र है। क्योंकि, जब हम वेदान्त के अर्थ के निरूपण में रूगते हैं तो हमें उस सर्वज्ञ 
ईश्वर के अतिरिक्त, जिसका स्वरूप ही नित्य मुक्ति (स्वतन्त्रता) है, कोई अन्य बुद्धिमान्‌ धातु (द्रव्य या 
पदार्थ ) दृष्टिमोचर नहीं होती ।” इसके उपरान्त शंकराचार्य ने कुछ वचन उद्धुत किये हैं (पथा--बु० उप० 
११४७, ३।७।२३२, छा० उप० ६१६, ६।८॥७) और कहा है कि इस प्रकार के सँकड़ों वचन हैं । शंकराचार्य का 
कथन है कि स्वयं बादरायण ने, जो वेदान्तसूत्र के प्रणेता हैं, सर्वोच्च वेदाम्तवादी दृष्टिकोण से तथा व्यवह्रादस्था 
(था संसारावस्था ) के दृष्टिकोण से कुछ सूत्रों की रचना की है । निम्नोकत सूत्रों में वैदान्तसूत्रकार बादरायश 
से जीव एवं परमात्मा में अन्तर स्पष्ट किया है, यथा---१।१।१६-१७, १।९।२१, १।२३२०, १३३५, २१११२ १-२३, 
शा३२१, ३३४१, २।३४३, आदि । किन्तु १६३३, २।१९।१४ एवं ४१३ व्यक्त करते हैं कि दोनों (जीवा- 
त्मा एवं परमात्मा) में अनिन्नता है ।0 ६ 


१५, यावदात्मभावित्वाच्च न दोषस्तदशंनात्‌ । वे० सू० (२१३३०); याबदयमात्मा संसारी भवति 
पावदस्य सम्यस्दइंनेत संसारित्य॑ न निव्तते तावदस्य बुद्धया संयोगो न शाम्यति) यावदेव 
चाय बुद्धयुपाधिसम्बन्धस्तावज्जीवस्थ जीवत्व॑ संसारित्व॑ च परमार्थंस्तस्तु मन जीवों. नाम बृद्धध- 
पाधिसस्वन्धपरिकल्पितस्वरूपव्यतिरेकेणास्ति । न हि. नित्यमृक्तस्वरूपात्सवंशादीश्वरादन्यश्चेतनो.धातुद्वितोयो 
वेदान्ताथंनिरूपणायामुपलभ्यते । नान्योतोस्ति द्रष्टा श्रोता सनन्‍्ता विज्ञातर (बू० २७२३), नान्य- 
दतो$स्ति ब्रष्टूट श्रोत्‌ मन्तु विज्ञातु (छा० धा८ा७), तत्त्वमसि (छा०, ६१६), अहूं, ब्रह्मास्मि (बु० शा 
७) इहत्यादिश्रुतिशतेस्यः ।. . -अपि च मसिश्याज्ञानपुरःसरोज्यमात्मनों बुद्धयुपाघिसम्बन्ध: ॥ न च सिश्यक्ञानस्त 
सम्यसक्ञानादन्‍्थत्र निवृत्तिरस्तीत्यतो यावद्‌ ब्रह्मात्मतानवबोधस्तावद्धं बुद्धण्याधि सम्बन्धो न ज्ञाम्यति 
शाइकरभाष्य। इसी प्रकार बे० सू० ( १११४५ ) पर शाइुकरभाष्य का कथन है; सत्यं, नेश्वरादन्यः 
संसारी, तथापि देहादिसंघातोपाधिसस्वन्ध  इृष्यत एवं, घट्करकणिरिगृहाद्य॒पाधि सम्बन्ध हब व्योग्न:!' 

१६, तदनन्यत्वभारम्भदाब्दादिभ्य:। बे० सू० (२।१११४); सूत्रकारोपि परमार्थाभिप्रायेण तदननन्य- 
सवमित्याह व्यवहाराधिप्रायेण तु स्थाल्लोकब दिति महासमुद्द स्थानोयतां ब्रह्मण: कथयति ! अप्रत्याख्यायंतर 


३६६ अर्मशात्ज का इतिहास 


पुनर्जन्म का सिद्धान्त यह स्वीकार करता है कि प्रत्येक जीवन पूर्व अस्तित्व या अस्तित्वों (जीवनों) 
के कर्मों का परिणाम या प्रतिफल है / इसका अर्थ यह हुआ कि यदि हम अतीत की ओर बढ़ें और बहुत 
दूर तक निकल जायें तो कोई अस्तित्व या जन्म प्रथम नहीं हो सकता। इसी से वेदान्तसूत्र को यह घोषणा 
करनी पड़ी कि (२)१।३५, ते कर्माविभागादिति चेन्नानादित्वात') संसार अनादि (आरम्महीन) है ! किन्तु 
यह उपनिषदों के कई बचनों के विरुद्ध पड़ जाता है, जो सृष्टि के विषय में उल्लेख करते हुए 'पूर्व' या 
अग्ने! या आरम्म में! नामक शब्दों का प्रयोग करती हैं (छा० उप० ६२१, बृ० उप» ११४, ११० एवं 
१७, ५५१, तै० उप> रा७१) । इस विरोध को दूर करने के लिए कल्पों की घारणा के अनुसार प्रलय 
के उपरान्त वार-वार विश्व की रचना की घारणा उपस्थित की गथी*०, जिसका अर्थ यह है कि ब्रह्म द्वारा 
रचित विश्व एक कल्प तक चलता है, जिसके उपरान्त वह ब्रह्म में बिलीन हो जाता है। देखिए, शान्तिपर्व 
(२३१।२६-३२ ++२२५२८-३१ चित्रशाल्ा संस्करण ) | गीता (८११७-१६) में आया है कि ब्रह्मा का एक दिन 
एक सहझ्र युगों के बरावर होता है (चार युगों का एक महायुग होता है) और ब्रह्मा की रात्रि की अवधि 
भी इतनी ही लम्बी है | ब्रह्मा के दिन के आगमन पर प्रकृति से सभी पदार्थ उत्पन्न हो जाते हैं, और रात्रि 
के आगमन पर वे सभी प्रकृति में समा जाते हैं)! देखिए भगवद्गीता (६७) : कल्प के अन्त में सभी तत्व 
(जीव) उस प्रकृति में, जिसका मैं अधिष्ठाता हूँ, चले जाते हैं; किन्तु जब दूसरा कल्प आरम्म होता है मैं 
उन्हें प्रकट कर देता हूँ ।' 

तक यह है--जिस प्रकार हम यह नहीं निश्चित कर सकते कि पहले कौन हुआ बीज या अंक्रित 
होने वाली ओषधि (पौषा) । उसी प्रकार यह कहना असम्भव है कि पहले कौन आता है, शरीर या कर्म, 
क्योंकि बिता कर्म के कोर्ड शरीर नहीं और न॑ बिना शरीर के कोई कर्म। छा> उप» (५।१३॥२) में आया 
है--उस प्राणी (देवता) ने, जिसने अग्नि, जरू एवं पृथिवी की उत्पत्ति की, सोचा--इस जीवात्मा के साथ 
मैं इन तीनों जीवों (अरिनि, जल एवं पृथिवी) में प्रवेश करूंगा और तक तामों शव रूपों को विकसित करूँगा ।' 
इससे प्रकट होता है क्रि सघ्टि के समय जीव (आत्मा) का अस्तित्व था, जिससे यह संकेत मिलता हैँ कि 
संसार आरम्महीतव (अनादि) है । ऋग्वेद (१०१६०॥३) ने स्पष्ट कहां है--“धाता यथापूर्वमकल्पय्त' 
अर्थात्‌ विधाता ने पहले की भाँति व्यवस्थित किया (या रचा)।” इसी प्रकार गीता (१५॥३) में आया है-- 
“इस (संसार के वक्ष ) का वास्तविक रूप इस प्रकार नहीं जाना जाता, और न इसका अन्त न आदि और न 
आधार ही जाना जाता है; शक्तिशाली अनासक्ति से दृढ़ता से जड़ीभूत इस अश्वत्थ (पिप्पछ) वृक्ष 
को काट कर उस स्थल की खोज की जानी चाहिए जिससे वे छोम, जो वहाँ पहुँच गये हैं, नहीं लौटते ।! 

ममगवदगीता (६]३७-४५) ने दृढ्तापूवेंक कहा हैँ कि योग के मार्ग में व्यक्ति द्वारा थरद्धा रो क्रिया गया 
व्यवसाय व्यर्थ नहीं जाता, मछे ही उसे पूर्णता शीक्ष प्राप्त न हों सके। श्री कृष्ण ने (६५४० और आगे के 


कार्यप्रपञुचपरिणाभप्रक्रियां चाश्रर्यात सगुणेपृपासननेष्‌पयोक्ष्यत इति । शाइकरभाष्य ने अन्त में छिखा है। 
बे० सू० (२।१।१३) में आया है: 'भोकत्रापत्तेरविभागश्चेत्स्याललोकबत्‌' । 

१७. ब्रह्म का एक दिन एक सहस्न महायुयों के बराबर होता है ओर इसे ही कल्प कहा जाता है। 
कल्प, मन्वन्तर, महायुग एवं युग के लिए देखिए इसी खण्ड का अध्याय ६६ । प्राचीन उपनिषयों ने कत्पों आदि 
के सिद्धान्त की व्याख्या नहीं को हुँ | 


कर्म एवं पुनर्जन्म का सिद्धान्त ३६७ 


इलोक में) कहा है कि ऐसा व्यक्ति जो पूर्णता प्राप्ति में असफल हो जाता है, किसी बुरे अन्त को नहीं प्राप्त 
होता, प्रत्युत वह सदाचारी लोगों के छोकों को जाता है और वहाँ पर बहुत वर्षों तक निवास करता है, 
समुद्ध एवं पवित्र छोगों के घरों में जन्म लेता है या विज्ञ योगियों के कूल में जन्म छेता है जहाँ पर वह 
अपने अतीत अस्तित्वों के मानसिक चिहनों को थुनः प्राप्त करता है । वह पूर्णता की प्राप्ति के लिए पुनः 
उद्योगशील होता है और अपने पूर्व जीवनों में किये गये अभ्यासों ( के फलस्वरूप ) अनिवार्य रूप से आगे 
बढ़ता है और सभी पापों से मुक्त हो कर एवं बहुत से जीवनों द्वारा अपने को पूर्ण करता हुआ परम तत्त्व 
(लक्ष्य, ब्रह्मपद ) को प्राप्त ढरता है। गीता (४।४) में श्रीकृष्ण कहते हैं--मेर बहुत-से जीवन हैं जो बीत 
चुके हैं, और तुम्हारे भी । मैं उन सभी को जातता हूँ, किन्तु तुम नहीं जानते ।” कई स्थलों पर गीता ने 
धुनजन्म के सिद्धान्त को स्पर्श किया है (यथा--२।१२-१३ एवं २२-२७, ४८-३६, ७१६, ८॥६, १५-१६, 
5/२१) ! 

वनपर्व के अध्याय ३०-३२ (चित्रशाला संस्करण) में द्रौपदी एवं यूधिष्टिर में एक वाताल्ाप हुआ है । 
युधिप्ठिर ने कौरवों के साथ द्यूत खेल कर सारा राज्य खो दिया था और बन में बड़े कष्ट से जीवन- 
यापन कर रहे थे । द्वौपदी को इस बात का बड़ा आइचर्य था कि युधिष्ठिर ऐसे सत्यवादी, उदार, ऋजु एवं 
मधुर व्यक्ति किस प्रकार छूत ऐसे निक्ृष्ट कार्य में संऊूग्न हुए (२०॥१६) और 'भगवात सभी जोवों के साथ 
माता-पिता-सा समान व्यवहार नहीं करता । द्रौपदी को यह जाम कर बड़ा आश्चर्य हुआ कि सदाचारी 
सम्मानित व्यक्तित दु:ख उठा रहे हैं और दूराचारी एवं असम्मानित छोग |आन-न्दपूर्वक जीवन-यापन कर रहे हैं । 
अतः उसने सोचा कि भगवान्‌ सामान्‍य मनुष्य की भाँति झीक्रकोपी या चण्डस्वमाव वाले हैं (३० ।३८-३६) । 
उसने कहा---मानव प्राणी भगवान्‌ की इच्छा के आधार पर ही अबोध तथा सुख एवं दुःख पर नियन्त्रण 
रख सकने के कारण स्वर्ग या नरक में जाते हैं ।' इस पर युधिष्ठिर ने द्रौपदी को चेतावनी दी कि तुम 
नास्तिक लोगों की माँति बातें कर रही हो। उन्होंने कहा कि मैंने कोई कर्म इसलिए नहीं किया कि उसका 
पुरस्कार मिले, मैंने दान दिया, यज्ञ किये, किन्तु इसलिए कि उन्हें सम्पादित करना अपना कर्तव्य माना। उन्होंने 
द्रौपदी से अनीश्वरवादी व्यवहार से दूर रहने को कहा और कहा कि वह अपनी भावनाओं से मसगवात्‌ 
का अनादर कर रही हैँ । इस पर द्रोपदी कौ बुद्धि लौटी और उसने क्षमा याचना कर कहा कि दुःखत 
होने के कारण ही मैंने वैसी अनीश्वरवादी बात कही, व(स्तव में, मगवान्‌ का बहुत आदर एवं सम्मान करती हूँ । 
इसके उपरान्त द्रोपदी ने उस विषय पर विचार-विमर्थ करना आरम्भ किया, जिसे लोग दिप्ट (माग्य) या 
हठ (संयोग) या स्वभाव कहते हैं और अन्त में यही निष्कृपं निकाछा कि व्यक्ति जो कुछ प्राप्त करता है वह 
पूर्व जन्मों के कर्मो का फल है 

यहां पर पुरुषकार (मानवीय उद्योग या व्यवसाय ) तथा दैव पर कुछ छिखने की आवश्यकता नहीं है । 
इस विधय में हम इस महाग्रन्थ के मूल खण्ड ३, पृ० १६८-१७० एवं पाद टिप्पणी २ १४-२१६ में पढ़ चुके 
हैं, जहां प्राचीन एवं मध्यकालीन लेखकों के विभिन्न मतों का विवेचत उपस्थित किया गया है । 


१८. तथब हठदुर्बृद्धिः शक्‍्तः कर्ंण्यकर्मकृत्‌॥ आसीत न चिरं जीवेदनाथ इब दुर्बल:ः ! अकस्मा- 
दिह यः कश्चिदर्भ प्राप्नोति पूरुषः। ते हठेनेति रून्यन्ते स हि. यत्मो न कस्यचित्‌ ॥ एवं हथाच्च देवाचज्च 
स्वभावात्कमंणस्तथा । यानि भ्राप्तोति पुरुषस्तत्फल पुबंकमंणास्‌ ॥ बनपर्व (३२१५-१६, २० ) नोलकष्ठ 
ने हठवादिक: का अर्थ यों किया किया है : प्राग्जन्माभावावक्त तमेवोपस्थास्यतोति बदन्‌ चार्वाकः हे 


३६४ धंम॑श्ञास्त्र का इतिहांस 


अनुशासनपव्‌ं के प्रथम अध्याय में गौतमी, उसके पुत्र की सर्प-दंश् से मृत्यु, आखेटक से ग्ौतमी का वार्ता- 
लाप तथा काल की बातें वर्णित हैं, जो कर्म सिद्धान्त पर प्रकाश डालती हैं। गोतमी को चित्त-संयम प्राप्त था। उसके 
पुत्र को एक सपं॑ ने काट लिया और वह मर गया। एक शिकारी (आखेटक) ने उस सर्प को बाँधकर गोतमी के 
समक्ष रख दिया और कहा कि मैं उस सर्प को मार डालूगा, क्योंकि उसने एक अबोध बच्चे को काट लिया है। 
इस पर गौतमी ने उसे मना किया और समझाया कि सर्प को सार डालने से बच्चा लौट कर नहीं आ सकता। तब 
काल वहाँ आया और उसने व्याख्या उपस्थित की--जिस प्रकार क्म्हार मिट्टी' के खण्ड से जो चाहता है उसे 
बनाता है उसी प्रकार मनुष्य अपने द्वारा किये यये कर्मों का फल पाता है। बच्चे की मृत्यु के मूल में हैं उसके पूर्व 
जीवन के कर्मो के प्रतिफल ।' इस बात को भौतमी ने माना और कहा कि उसका पुत्र अपने अतीत जीवन के कर्मों 
के कारण मरा और उसकी मृत्यु से उसे जो शोक प्राप्त हुआ है वह स्वयं उसके (मौतमी के) पूर्व जीवन के कर्मों 
का प्रतिफल है ।!* और देखिए इस विषय में विराटपर्व ( २०१४ ), अनुशासनपर्व (७।२२८-पद्मपुराण 
२।८१।४७-यथा घेनुसहख्रेषु वत्सो विन्दति मातरम्‌॥। एचमात्यकृतं कम कर्तारमन्‌ मच्छति ॥॥ ), आश्वमेधिक पर्व 
(१८।१), ज्ञान्तिपव (३१६२५ एवं ३५८-चिंत्रशाला सं० ३२६।२५, २३५)। 

कर्म एवं पुनर्जन्म के सिद्धान्त से हिन्दू समाज पूर्णतया प्रभावित हो उठा। संस्क्रेत के महान्‌ कवियों ने भी 
इस विषय में संकेत किये हैं। रघुबंश (११२२) में आया है कि जब राम वामन के आश्रम में पहुँचे तो (कालिदास 
ने टिप्पणी की है) वे मत से अस्थिर हो गये, वामन के रूप में अपने कर्मों का स्मरण नहीं कर सके। शाकुन्तर 
(अंक ५) में कवि ने टिप्पणी की है---/जब कोई व्यक्ति सुन्दर दृश्य देख कर, मधुर वचन सुन कर, आतनच्दों से 
घिरे रहने पर भी अस्थिर (दुःखी ) हो जाता है, तो वास्तव में बात यह है कि अचिन्त्य रूप से उसके मन में अतोत 
जीवनों के प्यार एवं मित्रता के चित्र खिच आते हैं। सातवें अंक में जब शाकन्तत्य एवं दुष्यन्त का पुर्तामलन हो 
जाता है तो शक्स्तला अपने पति के पूर्व॑त्याग (या तिरस्कार) की ओर संकेत करती हुई कहती है--'अकश्य 
ही उस समय मेरे (पूर्व जीवन के ) दुष्कृत्यों में सुकृत्यों को बाधित किया और वे स्वयं प्रतिफलित हुए ।! और देखिए 
रघुवंश (१४६२ एवं ६६) एवं मेघदूत (३०)। 

7 कर्म एवं पुनर्ज सम के सिद्धान्त पर स्वभावतः बहुत-से प्रबन उठ खड़े होते हैं। एक प्रइन कौ योगसूत्र (२।१३) 
के भाष्यकार व्यास ने विवेचित किया है। योगसूत्र (२३) में पाँच क्लेशों (अविद्या आदि) का उल्लेख है और 
ऐसा आया है (२।१३) कि ये क्लेश जन्म, जीवन (लम्बा या छोटा), अनुभूति-प्रकार के द्वारा कर्मों के विषाक की 
ओर ले जाते हैं अर्थात्‌ कर्मों का फल उपस्थित करते हैं। योगसूत्र (४७) के अनुसार कर्म के चार प्रकार हैं, 
यथा--१. कृष्ण (दुष्ट लोगों में पाये जाने वाले ),२. शुक्लकृण्ण (जो बाह्य साधनों [से किये जाते हैं और उनसे किसी 
की हानि यथा किसी का छाभ होता है), ३. शक्ल (ऐसे लोगों के कर्म जो तप करते हैं, स्वाध्याय में लीन रहते 
हैं तथा ध्यान करते हैं, और इस ग्रकार के बाहय कारणों या साधनों से नहीं सम्पन्न होते और इनसे किसी की 
हानि था हिंसा नहीं होती ), ४. अद्ञक्लाकृष्ण (न॒ तो शूक्‍ूू और न कृष्ण, जो संन्यासियों में पाये जाते हैं, जिनके 
क्लेश दूर हो गये रहते हैं, और जितके शरीर अब अन्तिम रहते हैं अर्थात्‌ इसके उपरान्त वे जन्म नहीं लेते)। इत 


१६५ यथा मृत्पिण्डतः कर्ता कूरुते यदादिख्छति । एवमात्मकृत कर्म सातयः प्रतिपद्यते । सेब 
कालो न भुजगो न मृत्युरिह कारणम्‌ । स्वकर्सभिरयं बाल: कालेन निधर्न गत:। भया कह्ञ॒ तत्कृतं कर्म येतायं 


न 


में मृत: सुतः। यातु कालस्तथा मृत्पुमु उचाजुनक पन्नग्‌। अनुशासलपर्द (१७४, ७८-७६ )। 


के. के 


कर्म एवं पुनर्जेन्‍न्म का सिद्धान्त ३६६ 


चारों में केवठ योगी के कर्म शुवल् होते हैं, क्योंकि बह कर्मों के फलों का त्याग किये रहता है और वह अक्ृष्ण 
कर्म वरता है, अर्थात्‌ बुरे कर्म करता ही नहीं । 'धोगसूत्र (2१२) के भाष्य से चार प्रश्न उठाये हैं, यथा--(१) 
क्या एक कर्म एक जन्म का दारण होता है ?, था (२) क्या एक कर्म कई जन्मों का कारण होता है ?, (३) 
क्या एक से अधिया कर्म से एक से अधिक जन्म होते हैं ?2, (४) क्या एक से अधिक कर्म से एक जन्म होता है ? भाःष्य- 
बार ने एथस तीन प्रश्नों का विरोध झिया है और जौथे को स्वीकार किया है, अर्थात्‌ कई कर्मों से एक जन्म 


होता | । शा स्तिवर्त (२०२॥२३-६३४ ०। ३३-६४ चित्रशात्य संस्करण ) ने आत्मा के छह रंग बताये हैं, यथा- 
कृष्ण, घू प्र, नोल, रघत, पीत, एवं शुक्ल ऑध इन्हें एक-दूसरे के ऊपर रखा है, यथा कृष्ण को सबसे ब्रा कहा है 
ओर शक: फो स्बंतिम । श्लो हू २६-४६ में इन प्रक्नारों का विस्तत उल्लेख है। 


हमार बतमान जीवग की कतिएय रामस्थाओं पर पुन न्म के सिद्धाग्त से प्रकाश पड़ता है। सर्वथा अनजान 
ब्यतित जग इसी एक-हूगरे से छि ते हैं तो उनमें मित्रता एवं बैर की भावना क्‍यों उमड़ पड़ती है? एक कल्पना 
की जा सकती है कि सम्भवत: पूर्व जीवन में वे एक-दूसरे के मित्र या वैरी हे हैं। विश्व में देखने में आता है कि 
कुछ लोग प्रिना किसी बोग्यता के आनन्‍्दोषभोग का से हैं और कुछ ऐसे छोग, जो सभी प्रकारों से योग्य हैं, अथवा 
जिन्होंने त्वाम एवं तमस्या वा जीवन ब्िताया है, बड़े कप्ट में रहते हैं। इस दशा पर कम एवं पुन्र्जज्प का सिद्धान्त 
प्रणत प्रकाश डालता है । हम सि्व में छत्मी विपषगता को देखकर विकल हो उठते हैं, इतना ही नहीं, हमारी न्याय- 
प्रिय भावना एवं सुन्दर व्यवहार करने की क्षमता पर वक्‍का पहुँच राकता है, किन्तु जब हम इस सिद्धान्त पर मनन 
करते हैं तो सन्‍्ताप मिल जाता है। इस अनुमान एवं विश्वास से कि सभी मालवीय प्रयत्नों एवं आचरणों का उचित 
फर एबं दण्ड प्राप्त होगा, हमार बर्दगान जीवन को महत्वपूर्ण गुरुता प्राप्त हो जाती है और हम इस जीवन में 
समत राह्फ्स सन्‍्ने की छिए लव प्राणिय होए हैं जोर हुसफमों, अत्याचारों एवं पापमय जोबन से टूर रहने का प्रयत्न 
क्ते हैं। मानवी मे देखे जाने ये बुः्ख-गग्वन्ती बेषम्य पर तो यह सिद्धान्त प्रकाश डालता ही है, साथ- 
ही-याश एग एगया भोतिक पल्साण एयं झपरथ क्षारीरिक दकशाओं की पासस्पण्कि बिभिन्नताओं को भी समझने में 
गाशर्ध हैं, जाते ६ । आज के विस्य मे अद बृचियां दाग राज्य क्यों है ? इसे भयंकर एवं महान प्रब्व पर भी हमें कर्म 
एवं पुनर्जन्म के सिद्धान्त शे प्रशाद्य प्र-प्त द्वोदा डे। कुछ लोगों में जो विलक्षण बुद्धि, योग्यता एवं समर्थता देखने में 
आती है, जिसके कलरमबरूप ये गणित, विज्ञान, संगीव तथा अन्य लल्ति कछाओं में विशेष योग्यता प्रदर्शित कर 
संग्रार को चपित कर देते हैं, उसके मूल में क्या है ? सम्मवत: कर्म एवं पुनर्जन्म के सिद्धान्त से दस महत्त्वपूर्ण प्रश्न 
पर प्रकाझ्ष पड़ता है। यदि सम्यक्‌ ढंग से विचार किया जाय तो यह सिद्धान्त निराशावादी या भाग्यवादी नहीं है, 
प्रत्यत यह इस जीवन में पूर्ण झूप से मानवीय उद्योग करने पर बल देता है। हम देखेंगे कि कितने बर्मेशास्त्र-प्रन्थ 
या उनसे सम्बन्धित सन्‍्य एवं थिचार पुरुषकार (उद्योग) पर बल देते हैं और कुछ लोगों द्वारा/ प्रतिपादित देव या 
स्वभाव या काल (समय ) या ४न सर्भा के साम्मिप्षण से सम्बन्धित विचारों (यथा--इसी जीवन में कर्मों के फल मिलते 
हैं) के विरोध में मत प्रकाशित कब्त हैं। कभी-कभी एक बहुत दरिद्र व्यक्ति राजा हो जाता है और अपनी प्रतिमा 
एबं योखता से छोगों को चकित कर देसा है। सह सब क्या है ? कुछ छोग राई से पर्वत हो जाते हैं और कुछ 
लोग पर्वत से साई । सम्भवत: इन सब के मूल मे पूर्व जन्म के कर्म एवं संस्कार हैं। 
विश्व के उद्गम एवं अन्य समान समस्याओं के विषय में उपनिषद्काल से ही कतिपय मत प्रकाशित होते 
रहे हैं। स्वेताश्ववरोपनिषद्‌ (१११) में प्रढव आये हैं--क्यो ब्रह्म ही कारण है ? हम कहाँ से जन्म छेते हैं? 
किसके द्वारा हम जीवित रहते हैं ? हम कहाँ जा रहे हैं ?, हे बह्माविद्‌, हमें बताओ, किसके नियन्त्रण के भीतर हम 
सुख या दुःख की अनुभूति गरते हैं ?' आये के पद्य में आया है---क्या काल या स्वभाव या आवश्यकता या संयोग 


म्प] 










३७० घर्मशास्त्र का इतिहास 


या तत्त्वों को हम कारण मानें या उसे जो पुरुष (कहलाता ) है ? यह उनके एक साथ मिल जाने का मी परिणाम 
नहीं है, क्योंकि स्वयं आत्मा को सुख एवं दुःख पर अपना अधिकार नहीं है।' तीसरे मन्त्र के उत्तराब में आया 
है-- वह अकेला ही इन कारणों, अर्थात्‌-काल, आत्मा आदि पश नियन्त्रण रखता है ।” याज्ञ> (१।३५० ) नें वाडह्छित 
एवं अवाडिछित परिणामों के कारणों के प्रश्न के विषय में पाँच मत रखे हैं. यथा --कुछ लोग दैक को, कुछ लोग 
स्वभाव को, कूछ लोग क्वाल को, कुछ कोंग पुरुषकार (मानव उद्योग) को तथा क॒छ लोग इन सभी के सम्मिलित 
रूप को कारण मानते हैं। किन्तु याज्ञ० (१२४६, २५१) का स्वयं अपना मत है फि अच्छे या बर परिणामों के 
कारण हैं देव एवं पुरुषकार, जिनमें प्रथम तो पूर्व जन्मों (अरितत्वों) का परिणाम है और अब प्रतिफसित हो रहा 
है । शान्तिपव॑ (२३८।४-५--२३०।४-५ चित्रशाला संस्करण) ने तीन मतों की ओर इंगित किया है ग्रथा--पुरुष- 
कार था देव या स्वभाव, किन्तु ऐसा प्रतीत होता है, इसका अपना मत यह है कि देव एवं स्वभाव मिल कर 
प्रतिफल उपस्थित करते हैं। मत्स्यपुराण (२२१८) के मत से देव एवं कार मिल कूर कर्मों का फल देते हैं। 
ब्रह्माण्डपुराण (२८।६१-६२) ने तीन मतों की ओर संकेत किया है, बधथा--दैव, पुरुबकार एवं स्वभाव. किस्तु 
उसका अपना सत यह है कि देव एवं पुरुषकार मिलकर कर्मों का फल उपस्थित करते हैं | 

कर्म को तीन दलों में रखा गया है, थंथा--सज्चित, प्रारू्ध एवं क्रियमाण (या सज्चीयमान) प्रथम कर्म 
अतीत अस्तित्वों के कर्मों का योगफल है, जिसके प्रतिफलों की अनुभूति अभी नहीं की जा सकी है। परारव्ध फर्म वह 
है जो इस वर्तमान जीवन के आरम्भ होने के पूर्व सब्चित कर्मों में सबसे प्रवल्ल था, और जिसे ऐसा परिकब्पित 
किया गया है कि उसी के आघार पर बतंमान जीवन निड्चिचत होता है। इस वर्तभान' जीवन में व्यक्ति जो क्‌छछ 
संगृहीत करता है वही क्रियमाण (या सव्चीयमभान, एकत्र होता हुआ) कर्म है। आगे आने वाला जीवन (अस्तित्व) 
सछ्चित एवं क्रियमाण के सम्मिल्त कर्मों में अत्यन्त प्रबल (या कुछ लोगों के मत से सबसे आरम्भिक) कमंद्वाय 
निर्धारित एवं निश्चित होता है। कर्म विभिन्न प्रकार के होते हैं? और विभिन्न प्रकार के प्रतिफल उपस्थित 
करते हैं (स्ात्त्विक कर्मों से स्वर्ग, राजसिक कर्मो से पृथिवी या अन्तरिक्ष तथा तामसिक कर्मों से यातनाओं के स्थल 
प्राप्त होते हैं) । इसी प्रकार अस्तित्व (जन्म या शरीर ) भी विभिन्न होते हैं और शरीर से आत्मा प्रभावित होता 
है अत: विभिन्न आत्मा नानारूप वाे होते हैं। एक विरोध उपस्थित किया जाता है कि सभी नैतिक मूल्यों का 
आधार इच्छा-स्वातन्त्य है और यदि मनृष्य के अतीत जीवनों के कर्म से वर्तमान जीवच सिश्चित होता है तो वर्तमान 
जीवन केवल कर्म की शक्ति के हाथ में एक खिलौना मात्र है और व्यक्रित के लिए इतनी छूट नहीं रहती कि वह 
वही कर सके जिसे वह सर्वोत्तम समझता है। मनृप्य के इच्छा-स्वातन्त्य का प्रश्न अत्यन्त पेचीदा है और इस पर 
प्राचीन काल से ही महात्‌ चिन्तकों ने सोचा-विचयरा है और विभिन्न मत प्रकाशित किये हैं और आज तक हमें 
कोई सन्‍्तोपजनक उत्तर नहीं मिल सका है। इस विषय में पाटक क॒छ ग्रन्थों वा अवलोकन कर सकते हैं, बथ्रा--- 
रेशडरू कृत थ्योरी आव गुड एण्ड इबिर! (जिल्द २, पृु० २०२-२५४, रान्‌ १६००), वर्गसाँ कृत टाइम एण्ड फ्री 


२०. देखिए पद्मपाद की विज्ञानदीपिका (इलोक ५ एवं 5), “कर्मणा फलबैचित्र्याईँचित्र्यं जन्मना- 
मिह। देहदंचित्रयतो जीवे वैचित्र्यं भासते तथा ॥ संडिचल चीयमानं च॒ प्रारध्ब्यं कर्म तत्फलस्‌ । क्रमेणावत्ति- 
रतेषां पूर्व बलबतो$पिवा ॥ ठीका में आया है : 'सड्चितानां शुभाशुभकर्मणां सध्ये यस्यथ पुर्बकालिकत्य॑ 
तस्य॒पूर्व प्रारम्भ:॥ तत्समाथ्तो तदसम्तरजातस्थेव॑ वा क्रमेणामावत्ति: । अपि च सज्चितकर्मर्णा मध्ये 
पोर्वापयेसनपेक्ष्य यस्य कर्मणो बलतवत्तरत्व॑ तस्थेव पूर्द प्रारम्भ: । 


कर्म एवं पुनर्जन्म का सिद्धान्त ३७६१ 


विल” विस्काउष्ट सेमुएल कृत 'विलीफ एण्ड ऐक्शन' (पृ० ३०३-३२०) तथा एम० डेविड्सन कृत 'फ्री बिल! 
(लण्डन, १८६०८) । जहाँ तक भारतीय कर्म-सिद्धान्त का प्रश्न है, ऐसा प्रतीत होता है, इच्छा-स्वातन्ब्य की बात 
इस जीवन (अस्तित्व) में अच्छे कर्म करने के छिए, नंतिक जीवन बिताने के लिए एवं इलाघाह कर्म करने के लिए 
परिकल्पित की गयी है, किन्तु इस प्रकार के कर्म आदि इस जीवन की परिस्थितियों (वातावरणों ) की सीमाओं पर निर्भर 
रहते हैं। महत्त्वपूर्ण क्रियाशील विश्वास यह है कि व्यक्तित को इच्छा-स्वातन्त्य प्राप्त है फि वह इस जीवन में अपने भावी 
जीवन (अस्तित्व ) को इलाघाह कर्मो द्वारा कोई रूप देंनेंमें स्व्र॒तन्त्र है । यही शास्तिपर्व (२८०॥३ -- २६१३ 
चित्र॒श।छा संस्करण) का सन्देश है ।*" गीता में श्री क्रप्ण ने एक रूम्बे विवेचन के उपराब्त अर्जुन को 
यह छूट दे दी कि जो चाहे सो करो' (१८।६३, 'यथेच्छसि तथा कुरु ) । गीता (६३०) का कथन है---थदि 
कोई भ्राप्टचरित वाला व्यक्ति भी अविभकत श्रद्धा से मेरी पूजा करता है, उसे सदाचारी अवश्य कहा जा सकता 
है, क्योंकि उसने दृढ़ प्रतिज्ञा कर ली है।' इसी प्रकार गीता (६५) ने व्यवस्था दी है---व्यक्ति स्वयं अपने को ऊपर 
उठाये, वह अपने को नीचे न गिराये, क्योंकि केवल आत्मा ही उसका सच्चा मित्र है और केवल आत्मा ही उसका 
शत्रु है। प्राचीन भारतीय सिद्धान्त के अनुसार दोनों, अर्थात्‌ प्रारब्धवाद (अग्ननिरूपित---निर्देश अथवा दैववाद ) 
एवं इच्छा-स्वातन्ड्धवाद को स्वीकार करना सम्भव है, प्रथम के अनुसार व्यक्ति किसी विशिष्ट वातावरण में जम्म 
लेता है और दूसरे के अनुसार व्यक्ति का इस जीवन (वर्तमान अस्तित्व ) के कर्मो से सम्बन्ध है। प्रारब्णवाद ( दैववाद ) के 
अनुसार व्यक्ति का किसी विशिष्ट वातावरण में जन्म छेना निश्चित 'रहता है और इच्छा-स्वातत्त्यवाद के अनुसार 
व्यक्ति अपने उपस्थित जीवन के कर्मों के प्रति स्व॒तन्त्र रहता है। भगवद्गीता (६५-६) तो पापी के लिए मी आशा 
बंषाती है कि सुधार करने के लिए देरे की चिन्ता नहीं करनी चाहिए अर्थात देरी ही जाने पर भी सुधार का 
आरम्म किया जा सकता है और पुन: कहा है (२।४०) कि सदाचार का अल्पांश भी महान्‌ भय से व्यक्षित की 
रक्षा करता है और व्यवसाय (उद्योग या प्रयास) कभी नष्ट नहीं होता। 
यद्यपि गीता का सामान्य झुकाव इच्छा-स्वातन्त्य के सिद्धान्त की ओर हो है तथापि कुछ ऐसी उक्तियाँ भी 
हैं जिनमें पूरवेनिर्धारणवाद (प्रारब्थवाद, अर्थात्‌ वह सिद्धान्त जिसके अनुसाश सब कुछ पहले से ही निश्चित रहता 
है-+इस जीवन में क्या होगा, यह पहले से ही। निश्चित है) की झलक मिलती है । यथा, प्रकृत्तिजन्य गुणों के फल 
स्वरूप प्रत्येक व्यक्तित को असहाय रूप से कर्म करने पड़ते हैं" (३।३३)---/हठबादिता के कारण तुम सोचते हो, 
मैं पुद्ध नहीं करूंगा, तुम्हारी यह प्रतिज्ञा व्यर्थ है; तुम्हारा स्वभाव तुम्हें बैंसा करने को बाध्य करंगा; तुम अपने 
स्वभाव से उत्पन्न कर्मो से ही विवश होकर असहाय रूप में वह कार्य करोगे जिसे तुम करना नहीं चाहते हो. (१८४- 
५६-६० ) ।' यह स्वीकार करना ही पड़ेगा कि बचपन के वातावरण के विषय में इच्छा की स्वतन्त्रता की बात ही 
नहीं उठती । 
रामायण ने इस विश्वास को व्यवत किया है कि वर्तमान जीवन की चिन्ता या दुःख अतीत जीवन या 
जीवनों में किये गये ऐसे ही कर्मों का परिणाम है । जब दँकेयो द्वारा वरदान माँगसन पर राजा दह्षरथ से राम को 
वनवास दे दिया तो राम की माता कोशत्या रोती हुई कहती हैं--मैं विश्वास करती हूँ कि मैंने पूर्व जन्म में बहुत- 
से लोगों को उनके पुत्रों से दूर कर दिया होगा या जीवित प्राणियों को हानि की होंगी (या उन्हें मार डाला 


२१. आयु सुलभ रूब्ध्वा नायकर्षेद्‌ विद्यांपते । उत्कर्षार्थ प्रथतते नर: पुष्येन कर्मणा ॥॥ शान्ति० २८०३३ 
(२६११३, चित्रशाला ) 


ईैछरे धर्मशास्त्र का इतिहास 


होगा ), इसी से यह दुःख मुझ पर घहरा पड़ा है', मैं बिना सन्देह के ऐसा मानती हूँ कि मैंने पूर्व जीवन में, उन 
गौओं (या माताओं) के स्तनों को काट दिया होगा जिनके बछड़े अपनी माँ का दूघ पीना चाहते थे । 

पुराणों ने भी अच्छे एवं बुरे कर्मों की महत्ता पर बल दिया है। उनके कथनानुसार अच्छे या बुरे कर्मों 
का फल भोगना ही पड़ता है, जब तक फलों का वाश नहीं हो जाता | सैकड़ों जीवनों के उपरान्त भी कम का 
नाश नहीं होता । | पह्म पु० (२।८१।४८ एवं <४।११८) में आया है---बिता कर्मफल भोगे कर्म बग नाश नहीं 
होता; अतीत जीवों के कर्म से उत्पन्न वच्धतत को कोई हटा नहीं सकता'; इसमें पुतः आया है---'सनृष्य अपने 
१र्मों द्वारा देवता वन सकता है, या मानव बन सकता है, पशु या पक्षी या क्षुद्र जीवया स्थावर (वुक्ष या 
पोष/ण -खण्ड ) बन सकता है; अपनी शक्षित या सन्ताव के उत्पत्ति से कोई व्यक्ति पूर्व जन्मों में किये ग्ये को 
के प्रभावों को दूर नहीं कर सकता 4*7 उपतियदों में वर्णित पुतर्जन्म की भावना बुद्ध के काल में सार्वभौम रूप 
धारण कर चुकी थी। बुद्ध ने नित्य व्यक्तित्व या आत्मा की बात को स्वीकार नहीं विया था। वे कोई आध्यात्मिक 
दार्शनिक नहीं थे, वे चाहते थे कि मानवता अबोधता (अज्ञान) एवं दुःख से मुक्ति पा सके और उसे निर्वाण 
प्राप्त हो जाये, इसी से उन्होंने भात्मा की नित्यता को अरवीकार करते हुए भी पुनर्जन्म का सिद्धान्त ग्रहण 
किया था। 

इसी सिलसिले में एक महत्वपूर्ण प्रश्न पर विचार कर लेना आवश्यक प्रतीत होता है, यथा-बया 
वेदान्तवादी विचारों के मौलिक उद्भाषक क्षत्रिय थे, ब्राह्मण नहीं ? इस विषय में एक संक्षिप्त विवेचन इस 
महाभ्रन्थ के खण्ड २ (१० १०५-१०७) में हो चुका है। ड्यूडन (डेस सिस्टेम डेस बेदान्त, १८८३, पृ० १८- 
१८, एवं फिलॉसॉफी आवब दि उपनिषद्‌, पु० १८-१४, गेडेन द्वारा अंग्रेजी में अनूदित) एवं डा० आर० जी० 
भण्डारकर (वंष्णविज्म एण्ड शैविज्म, पृ० 4) ने मत प्रकाशित किया है कि क्षत्रिय लोग हो वेदान्तवादी 
सिद्धान्तों के मौलिक उद्भाववः थे। ड्यूशन महोदय मुख्यत: ६५ उक्तियों एवं डा७ भणष्डारकर केबर दा 
उक्तियों (छा० उप० ५३ एवं ११) पर निर्भर होते हैं। डयूशन महोदय का यह भी कथन है (फिलाँ० उप> 
पृ० १४) कि यह निष्कर्ष पूर्ण निश्चित नहीं है। उसमें केवल अधिक सम्भावना मात्र है। इस मत के विरोध 
वार्थ (रिलिजिएस्स आव इण्डिया, पु० ६५), हॉप्विन्त (एथिक्स आब इण्डिया, १४६२४, पृ० 
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२२. अवश्यमेव भोक्‍तव्यं कृत कर्म श्‌भाशभेम्‌। वाभुक्‍त क्षीयते कर्म हयपि जन्मशतेैः प्रिय ।4 नारदीयपुराण 
(उत्तर भाग २६१८) । नाभुवत क्षीयत्ते कर्म! का उद्धरण शांकरभाष्य की टीका भावती (वे० सु० ४११३) में 
आया है। 

२३. उपभोगादते तस्य नाश एवं न विछाते। प्रापतन बन्धनं (बन्धक ? ) कर्स कोन्यथा कतुसंहंति ॥ पद्म० 
(२८१४८ एवं ४४११८) ; देवत्वमथ सानुष्यं पशूनां पक्षिणां तथा। तियंत्वें स्थावरत्व॑ च याति जन्तुः स्वकर्मभि: ॥ 
पुबंदेहकृत कर्म न कश्चित्पुरुषो भुवि। बलेन प्रजया वाषि सम्नर्ख: कर्तुसल्यथा ।। पद्म० (२।६४।१३, १५) । प्रथम 
पद्म ० (ऐा८रैड३) में भी आया है। और देखिये ऋ० (५४१० ), प्रजाभिरने अमृत्तत्वमश्याम! एवं मनु (ह॥- 
१३७)--पुत्रेण लोकाञ्जयति पौनेणानन्त्यमइनुते' । पद्म० के अनुसार ये वचन मात्र प्रशंसात्मक हैं। न तु भोगाद्ते 
पुण्य पाएं बा कर्म मानवम्‌। परित्यजति भोगाच्च युण्यापुण्ये निबोध मे। भार्कण्डेय (१४१७); यादझं वपते बीज 
क्षेत्र तु कृषिकारक:। भुनक्ति तादुर्श चत्स फलमेव न संशय: ।। यादूशं क्रियते कर्म तादृशं मरिभुज्यते। विनाद हेतू, 
कर्मास्य सर्वे कर्मंदशा वयस्‌ ॥ पद्य० (२६४।७-८) । 


कर्म एवं पुनर्जन्म का सिद्धान्त ३७३ 


६३ ), मेक्डोनेल एवं कीयथ (बेदिक इण्डिया, जिल्द २, पृ० २०६) एवं टक्‍्सेन (दि रिलिजिएन्स आक इण्डिया, 
कोप॑ नहेगेन, १४४४८, पूृ० ८८) ने अपने बिचार व्यक्त किये हैं । इयूशन महोदय ने तो यहाँ तक कहा है 
(प० १८)-- भत्मा-सम्बन्धी यह शिक्षा उनसे (ब्राह्मणों से) जानबूझ कर पृथक रखी गयी थी, और यह्‌ 
क्षत्रियों की छोटी मण्डलो में ही दी जाती थी ।” हम यहाँ इस मत की परीक्षा करेंगे। 
प्राचीन उपनिषदों के प्रमुख एवं महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त दो हैं, यथा--(१) जीवात्मा एवं परम ब्रह्म 
की अभिन्नता एवं (२) व्यक्ति के कत्तंव्यों एवं आचरण पर आत्मा के आवागमन (पुनर्जेन्म ) कंय निर्भर होना ! 
इन दोनों रिद्धान्तों को बाज्वल्वय ने राजा जनक को बताया है ( बू०> उप० ४॥४।४-७ तथा अन्य वचन जो 
नीचे दिये जा रहे है) । ड्यूगन ने औपनिषदिक बातों में इन बातों को सबसे अति सम्भीर सत्य एवं श्रेष्ठ 
बहा है । इसके अतिरिक्त याज्ञवल्क्य' के शब्द, जो बु० उप« (३२११३ जो बच्छा करता हैं, वह अच्छा 
जन्म पाता है; ४४५ : 'जो अच्छा करता है, वह अच्छा जन्म पाता है, जो बुरा करता है, वह बुरा जन्म 
पाता है . . . जो पवित्र कार्य आदि. , करता है वह पतब्ित्र हो जाता है) में पाये जाते हैं, उन्हें स्वयं ड्यूशन 
महोदय ने पुनर्जन्म सम्बन्धी सिद्धान्त के विषय में सबसे अधिक प्राचीन माना है। इसके साथ स्वयं ड्यशन 
महादय की उक्ति से सिद्ध हो जाता हैँ कि उपनिषदों के दो प्रमुख मौलिक सिद्धान्तों का उद्घोष ब्राह्मण 
याज्ञवल्क्य हारा किया गया था, जिन्होंने उसी उपनिषद्‌ (बु> उप० २।४।१-१४) में अपनी पत्नी मँत्रेयी से 
आत्मा एवं तत्त्वों आदि का बह्म से तादात्म्य बताया है (इदं सर्व यदयमात्मा )। इसना ही नहीं, इन सिद्धान्तों 
की शिक्षा देने वाज़े अन्य शिक्षक भी थे । उदाहरणाथ, उद्दालक आरुणि ने पविस्तार के साथ अपमे पुत्र 
स्वेतकेतु को तत्त्वमार्सि' (छा० उप+ ६।८-१६) का अर्थ समझाया है । 
अब हम उन उदाहरणों की जाँच करेगे जिन पर ड्यूशन महोदय ने अपने रिप्कर्प आधृत किये हैं । 
छा० उप«० (५)११॥१) में एक कथा आयी है । पांच ऐसे महस्थ, जो वेद के महाल पाठक थे, आपस में 
मिले और जात्मा' तथा बह्य' के जिपग्र में उन्होंने चर्चा की। उन्होंने उद्चालक आरुणि के पास, जो 'बैश्वानर! 
नामतः आत्मा के विषम में जानते भर, जाने को सोचा। जब वे उनके यहां पहुंचे तो उद्याद्क आरूणि ने 
कहा कि भें स्वयं सभी कुछ की व्याख्या वहीं कर सकूँगा अतः तुम छोगों को अध्वपत्ति कैकेय (केकय देश के 
राजा ) के पास जाना चाहिए, जो वंश्वानर नामक आत्मा की ज)नकारी रखते हैं । उहाऊकक के साथ वे सभी 
गृहस्थ अश्वपति कैकेय के पास पहुंचे । जिन्होंने दूसरे दिन प्रइन का उत्तर देने को कहा। दूसरे दिन वे 
छह व्यक्ति समिधा छेकर राणा के पास पहुंचे । अश्यपति कैकेय ने अन्य आरश्मिक कृत्यों को स्थगित कर 
दिया और उनसे पूछा कि उनम प्रत्येक किसका ध्याव करता हैं। जब सब ने ध्यान के आधार, यथा--स्वर्ग, 
आदित्य, वायू , आकाश एवं पृथिवी (इसका नाम उहालक ने लिया) की बात बतला दी तो राजा ने बताया 
कि ये सभी वैश्वानर के अंश (भाग) हैं और उन्होंने उनसे अग्निहोत्र के सम्पादन की उचित विधि भी बतल्ठा दी । 
दो बाते विचारणीय हैं । एक तो यह कि यहाँ पर उद्दालक आरुणि को वास्तविक “ैश्वानरविद्या' 
में अनभिन्ञ कहा गया है, किन्तु दूसरे ही परिच्छेद (छा० उप० ६॥८।७.....) में उन्हें 'तत््वमसि' नामक श्रेष्ठ 
सिद्धान्त का व्याख्याता (शिक्षक) कहा गया है । सम्मवतः ये दोनों उद्ालक एक ही नहीं हैं, वे दो व्यक्ति 
हैं या यह कथा ही कपोलकल्पित है। दूसरी बात यह है कि अद्वपति कैंकेय नें जो कुछ सिखाया वह वेश्वा- 
तर के विषय में था, न कि ब्रह्मविद्या (जीवात्मा एवं परम ब्रह्म के तादात्म्य) के विषय में | यास्क के कार 
के पूर्व से ही बेब्वानर के विषय में कई मत थे, जिनका उल्लेख बहुधा ऋग्वेद (१५२६, १!४८।१ ) में हुआ 
है। निसुवत (७४२१-२३) ने तीन विभिन्न मत उद्धृत किये हैं, यथा--बेश्वानर विद्युत्‌ है, या आदित्य है 
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या लौकिक अग्नि है। छा० उप० (५१८२) ने निष्कर्ष निकाला है (५१८४-२४) और उसे पाँच प्राणों की 
आहुतियों (प्राणाय, स्वाहा, अपानाय, स्वाहा. . ) की पंवित में रखा है। वे० सू० (शरार४-३२) में भी 
इसकी चर्चा है और यही निष्कर्ष है कि इसका अर्थ है परमात्मा, न कि जीवात्मा या अग्नि (एक तत्त्व के 
रूप में) या जठरानल | 

इसके उपराच्त ड्यूशन महोंदय ने गागस्ये बाल्लकि की गाथा (बु० उप० २॥१) कही है। गागग्यं बालाकि 
ने काशी के राजा अजातशत्रु को ब्रह्म की व्याख्या सुनानी चाही और राजा ने इस बात के लिए एक सहख्र 
गौएँ देने की बात कही और यह भी क्रहा कि लोग जनक, जनक! (अर्थात्‌ जनक ही दाता तथा ब्रह्म की 
व्याख्या सुनने वाले हैं) का उद्घोष कर दौड़ते हैं । बाल्यक्रि ने बह्मध्यान के लिए बारह पदार्थों की चर्चा की, 
किन्तु राजा ने उत्तर दिया कि मैं यह सब पहले से ही जानता हूँ और यह भी कहा कि ब्रह्म इन पदार्थों 
से भिन्न है और उसे आपके (अर्थात्‌ वाल्ाकि के) कहने के अनुसार समझा नहीं जा सकता। इस पर बालाकि 
मौन रह गये और शिष्य हो जाना चाहा । तब आजातझत्र ने कहा--यह तो प्रतिलोम है कि ब्राह्मण ब्रह्मश्ा- 
तार्थ क्षत्रिय के पास जिष्य होने के लिए जाय । ऐसा कह कर राजा ने बाछाकि का हाथ पकड़ लिया और 
अपने आसन से उठ पड़े | इस गाथा क्री कछ बातें दष्टव्य हैं। इससे यह नहीं प्रकट होता कि ब्राह्मण जाति 
ब्रह्मविद्या को नहीं जानती थी और न यही व्यक्त होता कि इसका ज्ञान केबल क्षत्रियों को ही था दूसरी 
ओर जनक का विशिष्ट उल्केख हुआ है कि वे गौओं के दाता हैं और ब्रह्मविद्या को सुनने के लिए तत्पर 
रहते हैं तथा लोग उनसे गौएँ प्राप्त करने एवं ब्रह्मविद्या का ज्ञीन देते के लिए उसके यहाँ जाया करले हैं । 
हमें बल उप« (३॥१) से विदित है कि विदेह के राजा जनक ने एक सहस्न गोएँ दी थीं और जब याजवल्क्य ने 
उनको ले लिया तो राज) जनक की समा में बेंठे कतिपय लोगों, यथा अश्वड (राजा के होता पुरोहित), 
आतंभाग, गार्गी, उद्चलक आस्णि, विदग्ध शाकत्य ने उनसे कई शअ्र॒इन पूछे | और देखिए बुर उपर (श४। 
७--जनक ने याजवहल्क्य को एक सहस्र गायें दी हैं) ४/५/२३--जनक याजवल्व्य को विदेह का राज्य 
तथा अपने को दास के रूप में देते हैं। अतः: बाराकि की गाथा से यदि कोई बात व्यक्त की जा सकतो है 
तो वह यह है कि जनक ऐसे क्षत्रिय ने अह्मविद्या की शिक्षा ग्रहण कर छी'थी किन्तु बालाकि को जो ब्राह्मण 
था, इसका ज्ञान न था (यद्यपि उसने ऐसा कह रखा था कि मुझे यह ज्ञात है) और उसको काशी के राजा 
अजातशत्र से इसका ज्ञान प्राप्त हुआ तथा अजातशत्रु ने ऐसा कहा कि ब्राह्मण क्षत्रिय का शझिप्पय नहीं हाता। 
सभी ब्राह्मण ब्रह्मतविद्ा में निष्णात नहीं हो सकते थे, क्षत्रियों की तो बात ही दूसरी है (अर्थात्‌ उनमें तो 
इने-गिते ही क्रह्मविद हो सकते थर) | अत: डूयूजन महोदय त्रूठिपूर्ण सामान्यीकरण करने रने (व्यापक सिद्धान्त 
बनाने ) के अपराधी हैं । यह द्रप्टव्य है कि इस कथा में काशी के राजा अजातदात्र ऐसा नहीं कहते कि 
यह विद्या पहले ब्राह्मणों को नहीं ज्ञात थी (जैसा कि प्रधाहण जैवलि ने कहा था), प्रत्युत उन्होंने आश्चर्य 
प्रकूट किया कि एक ब्राह्मण उनके पास यह विद्या ग्रहण करने को आया है। 

यही केथानक कौषीतकि उप> (४१-१४) में उन्हीं शब्दों में आया है। यहाँ बालाकि ने अपने ध्यान 
के विषयों के वारे में १६ व्याख्याएँ की हैं। और देखिए वे० सू० (१४१६-१८)। बृ० उप० (२॥१) एवं 
कौ० उप० (४) में पुनर्जन्म के विषय में कुछ नहीं है, इत दोनों उक्तियों में केवल इतना ही व्यक्त है कि 
आत्मा से सभी प्राण, सभी लोक, सभी देव एवं सभी तत्त्व निष्पन्न होते हैं (बु> उपर राश२० )। यह वसा 
ही है जैसा कि बृ० उप० (४३४४७) एवं छा० उप (४१-१६ ) में आया है (ऐतदात्यम्‌ इढं सर्व. . . . 
तत्त्वमसि ) 
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यह बड़े आइचर्य की बात है कि ड्यशन महोदय ने सनत्कुमार एवं नारद के संबाद को अपने इस 
तर्क की सिद्धि के लिए प्रगक्‍त किया है कि क्षत्रिय लोग ही वेदान्त के महान्‌ सिद्धान्तों के मौलिक उद्मभावक 
थे। उन्होंने छा० उप> (७) का सहारा लिया है, जहाँ आया है कि नारद सनत्कृमार के प)स गये और 
प्रार्थना की--'महोदय, मुझे पद्माइए | सनत्कुमार ने उनसे कहा--बताइए, आप कितना जानते हैं, तब मैं 
बताऊगा कि उसके आगे क्‍या है नारद ने बताया (छा० उप» ७।१-२) कि मैंने चार वेदों, इतिहास-पुराण 
का अध्ययत कर लिया है और उन्होंने विद्याओं की सूची उपस्थित की जिसमें देवविद्या, ब्रह्मविद्या, क्षत्रविद्या, 
नक्षत्रत्रिद्या सम्मिलित थीं | नारद ने स्वीकार किया क्रि मुझे केवछ मन्त्र ही ज्ञात हैं, आत्मा के बारे में 
नहीं जावता । ऊूहाने कहा, मैंने आप के समान लोगों से सुना है कि आत्मबिद्‌ दुःख को जीत छेता है। 
में दुःव में हें, भगवन्‌, दुःख से पार होने में मेरी सहायता अवश्य करें” सनत्कुमार ने कह), आपने जो क्ट्छ 
पढ़ा है, बह नाम मात्र है, कुछ नाम से बढ़े कर भी है । सनत्कमार ने नाम से बढ़कर वाणी पर ध्यान 
करने को उत्तम कहा और शिक्षा दी कि मन वाणी से उत्तम है और आगे बहुत-सी बातों का उल्लेख किया 
जो अपने पूर्ववर्ती से उत्तम हैं, और इस प्रकार वे भूमन! (परमात्मा) का उल्लेख किया है, जिससे सभी 
कछ की उद्मूति होती है । अन्त में (छा> उप० ७।२६॥२) जञावा है--भगवान्‌ सनत्कमार न नारद को 
सब कुछ दिखाया, जिसके दोष जड़ से नप्ट हो गये हैं और जो अविद्या के ऊपर है; उसे लोग ( सनत्कुमार ) 
स्कन्द कहते हैं । 

उपयुक्त लम्बे बचन में ऐसा वहीं भी नहीं आया है कि सनत्कूमार एवं नारद ब्राह्मण थे या क्षत्रिय । 
संस्कृत साहित्य में स्कनद को युद्ध का देवता (गीता, १०२४, सेनानीसामहं स्कन्दः) कहा गया है और वनपर्व 
(२२४६२२-२३) में उसे देवों की सेनाओं का सेनापति कहा गया है तथा झान्तिपर्त (२७४--२६७ ) चितर- 
शाला संस्करण ) में आया है कि लोक की उत्पत्ति एवं प्रलय के ज्ञान की प्राप्ति के छिए नारद देवल के 
पास गये । इससे ड्यूशन महोदय खट से इस निष्कर्ष पर पहुँच जाते हैं कि समत्कुमार क्षत्रिय थे और नारद 
ब्राह्मण | महामारत, मन्स्मृति एवं पुराणों में उन्हें वर्ण या जाति के ऊपर अर्थ देविक ऋषि कहा गया है। 
गीता (१०१३) ने नारद को देवधि कहा है, वायुपुराण ने पर्वत एवं नारद को कश्यप के पुत्रों के रूप में 
तथा देवधियों में गिना है (६१।८५) ! मनुस्मृति (११२४) तने नाश्द को प्रथम दस प्रजापतियों में परिमणित 
किया है। ब्रह्म पु० (१।४६-४७) ने स्कन्द एवं सनत्कूमार को ब्रह्मा का पुत्र कहा है। नारदीय पु० (पूर्व माग 
२३) ने सनक, सनन्दन, सनत्कुमार एवं सनातन को ब्रह्मा का मानस पत्र कहा है और सनत्कुमार को ब्रह्मवादी 
कहा है, जिन्होंने नारद को सभी घर्मो का ज्ञान दिया था। बामन पु० (६०१६८-६४ ) ने इन चारों को धर्म एवं अहिसा 
का पुत्र तथा योग-शास्त्र का व्याख्याता कहा है। इन सभी बातों से बढ़ कर कूमंपु० (१॥७।२०-२१) में आया है 
कि ये चारों ऋतु के साथ विप्र (ब्राह्मण), योगी एवं ब्रह्मा के मानस्न पुत्र हैं | ४ सनत्कूमार को झाब्दिक या 
लाक्षणिक रूप से स्कन्द कहा जा सकता है, क्योंकि उन्होंने अविद्या को उसी प्रकार आक्रमण करके जीत लिया 
जिस प्रकार स्कन्द देवता ने असुरों की सेनाओं को परास्त किया था। 


२४. अग्र ससर्ज दे बहाए सानसपनपएत्मयः सम्रण ६ रन सनएटन जैज सप्ेज च समन्‍्दन्प्ण ५ ऋले सलस्कम्ाएर क् 
पूदसेव प्रजापति: १ पञचेते योसिनो विधा; पर वेराग्यमाश्विता:3॥ कूमंपु० (११७।१६७:२१) 


३७६ घरंशास्त्र का ट्तिहास 


छा० उप० (१८) में उल्लेख है कि भारत के किसी मांग में (जिसकी चर्चा नहीं हुई है) तीन व्यक्ति, 
यथा--शिलक शाल्यवत्य, चंकितायन दाल्भ्य एवं प्रवाहण जैवलि, ऐसे व्यक्ति थे जो उद्गीथ (अर्थात्‌ ओम्‌) के 
गढ़ अथ में निष्णात थे । वे उदगीथ पर विचार करने के लिए बैठ गये। प्रथम दो (जोब्राह्मण थे) ने एक-दूसरे से 
प्रश्नोत्तर किया। इस पर प्रवाहण जँवलि ने उन्हें बताया कि वे ऐसे विषयों के बारे में उत्तर दे रहे हैं जो नित्य 
नहीं हैं। इसके उपरान्त प्रवाहण जैवलि ने उनसे कहा कि इस विश्व का मूल आकाश्न है, प्राणियों की उत्पत्ति 
आकाश से हुई है और प्राणी पुदः वहीं लौट जायेंगे, तथा यह आकाश उद्गीथ है जो उच्च से उच्चतर है और अनब्त 
. आदि है। इयूशन ने अपने सिद्धान्त की पुष्टि के लिए इस वचन का भी सहारा छिया है। उपनिपदों में उद्गीथ- 
विद्या कतिपय' उपासनाओं में परिगणित है। भतः जो वात प्रकट होती है, वह यह है कि प्रवाहण जैवल्ठि को बह 
विद्या ज्ञात थी और किसी स्थान ( जिसका नामोल्लेख नहीं हुआ है) के दो ब्राह्मणों को वह अज्ञात थी) इस सिद्धान्त 
की, जो बराह्ायणों को ताधात्म्य (ब्रह्माद्दतवाद) के केन्द्रीय रिद्धान्त से अनशिज्ञ ठहयाता है. परीक्षा कशके उसे टीक 
मानता सम्भव नहीं है। इसी सन्‍्द्े में (छा> उप० १॥३॥३) प्रवाहण जैवछि ने उत्ेख किय। है कि अतिबस्या 
घौनक ने उद्देश्णाणश्विल्व को उद्गीय-विद्या का ज्ञान दिया था। इ्यूशन ने विना कोई प्रमाण उपरस्थित किये बह दिया 
है कि यहाँ भी प्राह्मण ने क्षत्रिय ये शिक्षा ग्रहण की। वे सम्मवतः यह बात भूरे गये कि 'शीनका एवं शाण्डिल्य 
दोनों ब्राह्मण नाम हैं। यह तथ्य यह सिद्ध करता है कि अपने सिद्धास्त की पुर्टि थे आतृरताबश एक गस्मीर 
विद्वान मी किस प्रकार बरुटियाँ कर सकता है । उन्होंते स्वयं लिखा हे कि धोनक ने, जो ब्राह्मण (अतिधन्वा नामक) 
था, एक अन्य ब्राह्मण (उदरशाण्डिल्य) को उस विद्या में शिक्षित किया। इसके अतिश्वित, उर्मीथ विद्या कतिपय 
उपासनाओं में एक उपासना है और प्रवाहण ते जो पढ़ाया है बह यह है कि सभी भूत (प्राणी) आकाश से उत्पन्न 
होते हैं और उसी में पुत: समाहित हो जाते हैं, जिसका. अभिप्राव यह है कि आकाश ब्रह्म की और संकेत करता है, 
जैसा कि बे० सू>० (१।१।२२) भी कहता है। मिलाइए यह सिद्धान्त तै० उप० (३।६, जो वे० सृ० ११२ का 
आधार है) भादि से । इतना ही नहीं, छा० उप० के इस बचत में पुत्तज॑त्म के विधय में कुछ भी नहीं है। 

ड्यूशन एवं भण्डारकर के मतों का आधार है पश्चाम्विविद्या के विषय में प्रवाहण जैवलि एवं दवेतकेसु 
का संवाद (बूृ० उप० ६।२ एवं छा० उप० ५३-१०) तथा अश्वपत्ति केकेय एवं डह्दालक आरूणि के बीच वेश्वानर 
के विषय में हुई दाता (छा> उप० ५५११।२४) ॥ दूसरी वार्ता के विषय में हम ऊपर पढ़ चूके हैं। प्रथम वार्ता बाफा 
प्रसंग बड़ा महत्त्वपूर्ण है जिसे लोगों ने ठीक से समझा नहीं है। ब्वेतकेजु एवं उसके पिता आरूुणि गौतम को पञ्चा- 
ग्तिविद्या बताने के पूर्व प्रवाहण जैवलि ने कहा है (छा० उप» ५३॥७)-- तुम्हारे पूर्व यह बिया ब्राह्मणों के पास 
नहीं गयी; अतः सभी लोकों में अधिकार (शासन) केवल क्षत्रिय जाति के पास ही रह सवा है ।! बृ० उप० के 
वचन में शब्द आये हैं--आज के पूर्व यह विद्या किसी ब्राह्मण में वहीं पायी जाती थी, किन्तु मैं तग्हें इसे बताऊंगा, 
क्योंकि कौन व्यक्ति तुम्हें नहीं बतायेगा जो मुझे इस प्रकार सम्बोधित करते हो । (अर्थात्‌ मैं आप के पास शिष्य- 
रूप में उपध्थित हुआ हूँ) । कौषीतकि उप (१) में देवयान एवं पितृयाण का सिद्धात्त चित्र गार्ग्यायणि द्वारा 
आरुणि (एवं उसके पुत्र श्वेतकेतु) को वतलकाया यया है, किल्तु यह कथन कि केवल क्षत्रिय हो इस सिद्धान्त के 
उदभावक एवं जातकार थे, वहाँ नहीं आया है और गार्ग्यायणि ब्राह्मण अध्यापक के सदृश प्रतीत होते हैं। प्रश्त यह 
है--- छात्दोग्य एवं बृहदारण्यक उपनिषदों के उपर्युक्ता बचनों में इस विद्या" का क्या तात्पयं है ?” उपनिषदों 
(विशषत: छान्दोग्य एवं बृहदारण्यक ) में वैसे पुरुषों के छिए, जो ब्रह्मविद्या के मार्ग पर अधिक दूर नहीं जा सके 
हैं, ब्रहा की उपासना के लछिए कऋतिपय विद्याओं की विस्तृत चर्चा हुई है, यथा--उद्गीथविद्या (छा० उप> १<-द, 
बहु० उप० १३), दहरविद्या (छा० ८।१।१-२, बु० उप० १३, बेर सु० १(२३।१४-२१ ), मधुविद्या (उप० छा०9 


7 6 


कर्म एवं पुनर्जन्म का सिद्धान्त ३७७ 


३१११, बु० उप० २॥५।१-१५), संबर्गविद्या (छा० ४३) | इसी प्रकार पञ्चाग्निविद्या भी एक उपासना है। 
ड्यूशन आदि ने इसे स्वीकार किया है कि जीवात्मा एवं परमात्मा की एकात्मता एवं कर्मों तथा आचरण पर आघृत 
आत्मा के पुनर्जन्म के विषय में महान्‌ एवं मोलिक वचन याज्ञवल्क्य द्वारा कहे गये हैं जो बृ० उप० में पाये जाते 
हैं। पठचास्निविद्या का सम्बन्ध पुनर्जन्म के केवछ एक पक्ष से है, और वह पक्ष है वह भाग जिसका अनुसरण वे 
लोग करते हैं जो ग्राम में रहते हुए यज्ञ, जन-कल्याण-कार्य एवं दान करते रहते हैं। पाँच अग्तियों एवं पाँच आहुतियों 
का सम्बन्ध केवल पितृयाण मार्ग से है। इसमें उस यति या दशा की गूढ़, एवं अर्थ भौतिक व्याख्या पायी जाती है 
जिसके द्वारा व्यक्ति इस पथ्ििवी पर बार-बार जन्म छेते हैं। अधिक-से-अधिक यही तर्क उपस्थित किया जा सकता है 
कि कुछ क्षत्रिय राजाओं या सामन्‍्तों ने पवित्र छोगों द्वारा चम्द्रलोक से पुत: पथिवी लोक पर आने की विधि पर 
किसी गृढ या आध्यात्मिक व्याख्या करने का अधिकार प्राप्त कर लिया होया । इस विषय में स्पष्ट रूप से नहीं 
कहा ज। सकता कि प्रवाहण जैवलि किसी देश के राजा थे या मात्र एक क्षत्रिय (राजन्य, बू० उप० ६४२३ एवं छा० 
उप० ५॥३॥५), किन्तु इतना स्पष्ट रूप से कहा हुआ है कि अश्वपति केकथ राज्य (भारत के उत्तर-पद्चम में 
स्थित) के राजा थे, जब कि जीवात्मा एवं परमात्मा की एकात्मता एवं आत्मा की अमरता के मौलिक उद्घोपक थे 
याज्ञवल्क्य, जो विदेह (मिथिल्ग, बिहार प्रदेश) के निवासी थे जो केकय से कम-से-कद एक सहस्र मील दूर था। 
याज्ञवल्कय का दर्शन केकय ऐसे सुदूर देश में एक लम्बे काल के उपरान्त ही पहुँचा होगा। यदि यह बात तक के लिए 
मान भी ली जाय कि अश्वपति के समान कुछ शासक ऐसे थे जिन्होंने सर्वप्रथम पवित्र बाज्षिकों (यज्ञ करने वालों ) 
के सन्‍्मुख पुनर्जन्म के मार्ग की व्याख्या उपस्थित की, तब भी ड्यूशन महोदय की स्थापना किसी प्रकार भी उपयुक्त 
पुष्ट प्रमाणों के समक्ष नहीं वहरती। 

(प्रकृत विषय की चर्चा अब पुन: आरम्भ होती है।) उपनिषदों ने एक ऐसा कठोर नियम बनाया है कि 
सभी प्रकार के अच्छे या बुर कर्मों के फल भोगने ही पड़ते हैं और व्यक्षित के कर्मों एवं आचरण से ही आगे के 
जीवन निर्घारित एवं निडिचत होते हैं। किन्तु उपनिषदों के कुछ वचनों से प्रकट होता है कि उन्होंने इस विषय में 
कुछ अपवाद छोड़ रखे हैं। एक अपवाद यह है कि जब कोई व्यकित ब्रह्म की अनुभूति कर लेता है, उसके सभी 
अच्छे या बुरे कम जो ब्रह्मानुमूति के उपरान्त या मौतिक देह के मरने के पूर्व किये गये हों, कोई परिणाम नहीं उप- 
स्थित करते | छा० उप० (६१४॥३ ) में सत्यकाम जाबाल ने अपने शिष्य उपकोसरलू से कहा है---जिस भ्रकार जल 
कमछदल से नहीं चिपक सकता, उसी प्रकार जो ब्रह्म को जानता है उसमें दुष्कर्म नहीं छगा रह सकता | छा० उप० 
(५२४३) में पुन: आया है--- जिस प्रकार इधीका--तूछ के सूत्र अग्नि में भस्म हो जाते हैं उसी प्रकार वैश्वानर 
(बहा) के अभिप्राय को जानने वाले अग्निहोत्री व्यक्ति के बुरे कर्म भस्म हो जाते हैं।' बृ० उप० (४।४।२२) में 
आया है---जो इन दोनों को जानता है उसको ये अभिभूत नहीं करते, चाहे वह भले ही कहे कि किसी कारणवश 
उसने बुरा कर्म किया या किसी कारणवक्ष अच्छा कर्म किया; वह इन दोनों को पार कर जाता है; उसे किया 
हुआ अथवा न॒किया हुआ, कोई भी कर्म नहीं तपाता !' मुण्डकोपनिषद्‌ (२।२।८) ने व्यवस्था दी है--'जब कोई 
व्यक्तित सर्वोच्च (कारण ) को देख लेता है (उसकी अनुभूति कर लेता है) और निम्नतम (कार्य) भी जान छेता है 
तो उसके कर्म नध्द हो जाते हैं। *+ किन्तु यह उन्हीं कर्मों के लिए सत्य हैंजो ब्रह्मानुभूति के पूर्व किये गये थे 


२१. यथा पुष्करपलाश आपो न दिलष्यन्त इति | छा० उप» (४।१४३); तदथथेषीकालूलमण्नौ प्रोत॑ 
प्रदूषेतव हास्य सर्वे पाप्मान: प्रदुयते य एतदेवं विद्वानग्निहोत्रं जुहोति | छा० उप० (५५२४।३); एतम हैबते न तरत 
४८ ् डे | 
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तथा उनके लिए जो अनुमूति की प्राप्ति के उपरान्त शरीर द्वारा किये गये। किन्तु वह व्यत्रित उस प्रारब्ध कर्म को 
खण्डित नहीं कर सकता जिसने उसे वह जन्म दिया जिसमें उससे ब्रह्मानुभूति की प्राप्ति बी । भावना यह है कि वे 
कर्म, जिनके फलस्वरूप व्यक्तित को वर्तमान स्वरूप प्राप्त हुआ, मृत्युपर्यन्त भोगे जाने चाहिए, इसके उपरान्त ही 
व्यक्तित भौतिक शरीर के बन्धन से मुक्त होता है। छा० उप० *$ का कथन है कि उस व्यवित के लिए, जिसने 
किसी गुरू से परमात्मा का सत्य ज्ञान श्राप्त कर लिया है, केवल तब तक की देरी है जब तक वह इस शरीर से मुक्त 
नहीं हो जाता, तभी वह पूर्ण हों पाता है। वे० सू० (४४१॥१३-१५) में इन सभी वचनों क्रा आधार लिया गया 
है और शंकराचार्य ने उनके उहृश्य की संक्षिप्त किन्तु सुस्पष्ट व्याख्या प्रस्तुत की है। गीता (४३७) में मी आया 
है कि ज्ञान की अग्नि से सभी कर्म भस्म हो जाते हैं। यहाँ पर कर्म! का तात्पर्य है सब्चित एवं सब्चीग्रसमान न धि 
परारब्ध कर्म । विद्या की प्राप्ति एवं शरीरपात के बीच के कर्मों के विपय में शंकराचार्य ने धनुष से छूटे हुए तीर 
वग उदाहरण दिया है, जो आरम्भिक बेस की समाप्ति पर हो सकता है। कुछ ग्रन्थों में हसा आयाकी कि जब इस 
जीवन में किये गये शुम एवं अशुम कम अपनी पराकास्ठा को प्राप्त हो जाते हैं तो उनके फल इसी जीबन में प्राप्त 
हो जाते हैं [विज्ञानदीपिका, १० ]। 

उपनिषद्‌-सिद्धान्त यह है कि व्यवित को अच्छे या बुरे कर्मो का फल अवश्य भोगता चाहिए। किल्तु कभी- 
कभी कोई दुष्कर्म अनजान में भी हो जाता है, यथा अचानवा हाथ की बन्दूक से मोली छूट जाथ और कोई व्यर्बित 
मर जाय या बुरी तरह से घायल हो जाय | इस बात को लेकर धर्म॑सूत्रों एवं सम तियों में एक विवेचन उठ खड्टा हुआ 
था और आगे चलकर प्रायद्िचित्त का विधान वनाया गया। बंदिक काल से ही घामिक कृत्यों के होते समय किसी 
प्रकार की अनियमितताओं एवं दुर्घटनाओं के रक्षार्थ तथा दुनिमित्तों या व्यक्तिगत आपत्तियों (यथा कत्ते का 
काटना आदि) के झिए कुछ कृत्य सम्पादित किये जाते रहे हैं। इन विपयों में केबल व्यक्तियत पवित्रता तथा 
किसी आपत्ति से रक्षा पाना ही उद्देश्य है, यहाँ पाप-सम्बन्धी कोई प्रइन नहीं है। गौतमंथ्रर्मसूत्र में इस विषय में 


इति। अतः परापमकरवर्णिति) अतः कल्याणसकरवसिति । उसे उ हैवेष एते तरति । नेने कृताकृते तपतः । बहु० उप० 
(४४२२) ; क्षीयम्ते चास्य कर्माणि तस्मिन्दृष्ठे परावर । स॒ण्डक उप० (२।२।८); एक्मेवेहाचार्यकान पुरुषों वेद । 
तस्थ तावदेव चिर यावन्न विमोक्ष्य ५५ संपत्स्थ इति १ छा० उप० (६।१४।२) । 

२६. तदधिगम उत्तरपुर्वाधयोरशलेषविसाशौं तद्व्यपदेशात्‌ | इतरस्थाप्येदमसंस्लेबः पाते तु । अनार्धकायें 
एव तु पूर्व तदवधे: । वेदान्तसूत्र (४॥१।१३-१५); झ्ांकरभाष्य : ब्रह्माधिममे सत्युत्त २१र्वयोरघधोर३्लेषविनाशोौ 
भवत: उलरस्याइलेघ:, पूर्तस्य विनाशः इतरस्यापि पुण्यस्य कर्मणः एक्मघवदसंइलेषों विन(शाइचल ज्ञनवतों भवतः । 
अवश्यस्माविनी बविदुष: शरीरपाते मुक्तिरित्यवधायंते । ब० उप० (१।४।१०) पर शाकरभाण्य में आया है: याव- 
च्छरीरपातस्तावत्फलोपभोगांगलया विपरीतप्रत्ययं रागादिदोषं च तावन्मात्रमाक्षिपत्येच । मुक्तेष॒वत्पवृत्तफलत्वात्तद़े- 
तुकस्य कर्मण:। तेन न तस्य निवंतिको विद्या। अविरोधात्‌ । . . . ज्ञानोत्पत्तें: प्रागृध्व॑ तत्कालजन्मान्तरसंचितानां च 
कर्मणामप्रवत्तफलानां विनाश: सिद्धों भवति । पद्मपाद को विज्ञानदीमिका में आया है--उभयोज्ञतितो नाशो भोगा- 
त्प्रारब्धकर्मण: ' (इलोक ८ ) । टीकाकार का कथन है: ' ज्ञान के दो प्रकार हें, यथा--परोक्ष एवं अपरोक्ष। प्रथम का 
स्वरूप यों है : ब्रह्म का अस्तित्व है और मुझे उसकी उपासना अबश्य करनी चाहिए ।' द्वितीय का स्वरूप इस प्रकार 
है: बहा सत्य जगन्मिश्या । अतोहमपि ब्रह्मैब्वेत्याकारक यज्ज्ञानं तदपरोक्षम्‌ । अपरोक्षज्ञानं तावत्पारब्धेतरकर्मनाश- 
कम्‌ । एवं चात्र ज्ञानमपरोक्षमेत | तस्मादुभयो: सज्चितसब्चीयमान योः कर्मंगोनशो बीजलोप:[ 


कर्म एवं पुनर्जन्म का सिद्धान्त ईद 


एक विवेचन है, जो सम्भवत: इस अकार के अत्यन्त आरम्भिक पाप एवं प्रायश्चित्त-सम्बन्धी व्याख्या है। मौतम का 
कथन है कि पापों के शमन के लिए प्रायर्चित्तों के विषय में दो मत हैं, जिनमें एक यह है (कि थापों के लिए प्राय- 
श्चित्त नहीं किया जाना चाहिए, क्योंकि जब तक उनके फलों को भोग नहीं छिया जाता,। उनका नाश नहीं होता; 
और दूसरा मत यह है कि प्रायश्चित्त किया जाना चाहिए, क्योंकि इस वियय में बैदिक वचन उपलब्ध हैं, यथा 
पुनःरतोम नामक यज्ञ करने के पश्चात्‌ व्यक्ति सोम यज्ञ करने के योग्य हो सकता है (अर्थात्‌ वह सभी प्रकार 
के यज्ञ कर सकता है), क्रात्यस्तोम करने के पश्चात्‌ व्यक्ति बैदिक यज्ञों के सम्पादन के योग्य हो जाता हैं, जो 
अश्वमेध करता है वह सभी पापों, यहाँ तक कि ब्रह्म हत्या को भी ल्ाँध जाता है ॥** कूछ लोगों का ऐसा 
मत था कि केवल बे पाप प्रायब्चित्तों से दूर होते हैं जो अनजान में हो जाते हैं, किन्तु कुछ लोग ऐसा दृष्टिकोण 
रखते थे कि वे पाप भी प्रायश्चित्तों से शमित होते हैं जिन्हें जानबूझ कर किया जाता है, क्योंकि इस बियय में 
वंदिक संकेत प्राप्त होते हैं (मनु ११४४५) ।*५ इस विषय में हमने इस महाग्रन्थ के मूल|खण्ड ४ पू७ १-१७८ 
में विस्तार के साथ पढ़ लिया है। ; 

पापों के फलस्वरूप पुनर्जन्म पाने के विषय में पाठकों का ध्यान तिम्तलिखित ग्रन्थों को ओर आक्ृष्ट किया 
जा रहा है--मनुस्मृति (१२५४-६८), याज्ञवल्क्य स्मृति (३३१३१, १३५-१३२६, २०७-२१५), विप्णुधमंसूत्र 
(अध्याय ४४ ), अजिस्मृति (४।५-१४, १७-४४), माकंण्डेयपुराण (१५॥१-४१ ), ब्रह्मपुराण (२१७।३७-११०), 
गरुडपुराण [प्रेतकाण्ड, २।६०-८८, जहाँ याज्ञ> ३।२०६-२१५ ज्यों-का-त्यों रख दिया गया है), मिताक्षरा 
३।२१६), मदनपारिजात (पृ० ७०१-७०२), पराशरमाधघवीय (खण्ड २, भाग २, प्‌० २४६, २५४६, २६३ 
२६४ ) । स्थानाभाव के कारण इस विषय में हम विस्तार से विवेचन नहीं उपस्थित करेंगे, केवल थोड़े-से उदाहरण 
प्रस्तुत किये जायेंगे। 

मनु (१२५४-६८, जिनसे बहुत-सी बातों में याज्ञ० ३।२०६-२०८ की सहमति है) में आया है-- 
'महापातकी छोग बहुत वर्षों तक भयंकर नरकों में रह कर निम्नलिखित जस्म प्राप्त करते हैं | ब्रद्महत्यारा 
कुत्ता, सूअर, गधा, ऊंट, कौआ (या बेंछ), बकरी, संड, हरिण, पक्षी, चाण्डाल एवं पुक्कस के जन्मों को 
पार करता है; सुरा पीने वाछा ब्राह्मण कीटों, मकोड़ों, पतंगों, सछ खाने वाले पक्षियों, मांसमक्षी पशुओं 
के विभिन्न जन्मों को पाता है; ब्राह्मण के सोने की चोरी करने वाल ब्राह्मण मकड़ों, सर्पों, छिपकलियों, 
जलचरों, नाशक निशाचरों की योनियों में सहसखों बार जन्म छेता है; गुरु के पर्यक को अपवित्र करने वाला 
(गुरु-पत्नी के साथ संभोग करने वाला) धासों, गुल्मों, छताओों, मांसभक्षी पशुओं, फणिधरों तथा व्याश्य ऐसे 
कर पशुओं की योनियों में सैकड़ों बार जन्म छेता है । जो व्यक्षित छोगों को माशा-पोटा करते हैं वे कच्चा 
मांस खाने वालों की योनि में जन्म लेते हैं, जो व्यक्ति निषिद्ध भोजन करते हैं, वे कीट होते हैं; जो चोरी 
करते हैं, वे ऐसे जीव बनते हैं जो अपनी जाति के जीवों को खा डालते हैं, यथा मछली; जो लोग हीन जाति 


२७. तत्र भरायबिचित्त कूर्यान्न कुर्यादिति मौमांसन्ते । न क्र्थादित्याहु: + न हि कर्म क्षीयत इति। करर्षादित्यपरम्‌ । 
पुनः स्तोमेनेष्ट्वा पुन: सवनमायान्तीति विज्ञायते। ब्रात्यस्तोमे्चेष्टूवा। तरति सर्व पाप्मान तरति ब्रह्महत्यां योडव- 
मेथेन यजते। अग्निष्दुताईमिशरथमान याजयेदिंति च। गौ० ध० सू० (१६।३-१०) । देखिए बसिष्ठर्मसूत्र (२२।- 
२-७ ), ते० सं० (५॥३११२।२) एवं शतपथब्राह्मण (१२३३११११) 

२८- अनभिसन्धिकुते प्रयश्चित्तमपराथे | अभिसन्धिकृतेप्येके। बसिष्ठ (२०॥१-२)॥ 


रैद० धर्मशास्त्र का इतिहास 


की नारियों से संभोग करते हैं, वे प्रेत होते हैं, जो व्यक्ति बहिष्कृत लोगों के साथ कुछ विशिष्ट अवधि तक 
रह लेता है, जो दूसरों की पत्नियों के साथ संभोग करता है, जो ब्राह्मण की सम्पत्ति (सोना के अतिरिक्‍त) 
को छीन लेता है, वह ब्रह्मराक्षस होता है । जो ब्यक्ति लोभवज्ञ रत्नों, मोतियों, मुंगों या किसी अन्य प्रकार 
के बहुमूल्य पत्थरों को चुराता है, वह स्वर्णकारों के बीच जन्मता है; अन्न चुराने पर ब्राह्मण चूहा होता है, 
काँसा चुराने पर व्यक्ति हंस पक्षी होता है, दूसरे को जल से वंचित करने पर व्यक्ति प्लव माभक पक्षी 
होता है, मथु चुराने पर डंक मारने वाला जीव होता है, मीठा रस (ईख आदि का) चुराने पर क्त्ता होता 
है | मांस चुराने पर चील होंता है, तेल चुराने पर तेलपक (लेलचट्टा) कीड़ा, नमक चुराने पर झिल्ली जीव 
तथा दही चुरावे पर बछाका (बंगला) पक्षी होता है; रेशम, सन-वस्त्र, कपास-वस्त्र चुराने पर क्रम से तीतर, 
मेढक एवं क्रौंच पक्षी का जन्म मिलता है; यौ चुराने पर गोघा, चोटा चुराने पर बाग्गुद (चमगादड़? ) पक्षी, 
सुगंध चुराने पर गंधमषक (छछदार), पत्तियों वाले शाक चुराने पर मोर, भाति-भाँति के पकवान्न चुराने 
पर शल्य (साही) तथा बिना पका भोजन चुराने पर शल्य (या झाड़ी में रहते वाला जीव विशेष) का जन्म 
मिलता है | अग्ति चुराने पर बगला (बक), बर्तनों के चुराने पर हाड़ा, रगीन बस्तर सराने पर चक्रवाक 
पक्षी, हिरण या हाथी चुराने पर मेड़िया, घोड़ा चुराने पर बाघ, फलों एवं कन्द-मूलों के चुराने पर बस्दर, 
नारी चुराने पर भालू, पीने वाला पानी चुराने पर चातक, सवारी (यान) चुराने पर ऊँट, पालतू पशु चुराने 
पर बकरा का जन्म प्राप्त होता है । जो व्यक्ति किसी अन्य की कोई सम्पत्ति बल्पूर्वक छीन लेता है या जो 
उस यज्ञिय सामग्री को, जिसका कोई अंश अभी यज्ञ में नहीं रूगा है, खा लेता है तो बह निम्न श्रेणी का 
पशु होता है; जो नारियाँ उपर्युक्त प्रकार की चोरी करती हैं, वे भी पातकी होती हैं और वे ऊपर वाणित 
जीवों की पत्नियों के रूप में जन्म ग्रहण करती हैं । 

जब एक बार प्रायश्चित्तों के सिद्धान्त द्वारा उपनिषदों में वरणित कर्म-सिद्धान्त ढीला कर दिया गया तो 
आरणम्मिक कालों में भी पापों के परिणासों को दूर करने के अनेक प्रायद्िचत्त-मार्ग व्यवस्थित हो गयें। 
गौतम ' ने अपराधपूर्ण कर्मों के प्रभावों के शमन के लिए पाँच साधन बताये हैं, यथा--जप, तप, होम, उपवास 
एवं दान । देखिए इस महाग्रल्थ का खण्ड--४, जहाँ पृ० ४४-५१ में जप, पृ० ४२-४३ में तप, पु ४३- 
४४ में होम, पु० ५१-१२ में दान तथा पृ० ५२-५४ में उपवास पर विश्येष रूप से लिखा हुआ है। यहाँ कुछ 
लिखना आवश्यक नहीं है | किन्तु कुछ विश्विष्ट परिमार्जबों एवं साथनों की ओर ध्यान आक्ृष्ट करना आव- 
झुयक है । शाद्रों एवं प्रतिकोम जातियों के सदस्यों को वेदाध्ययनत की अनुमति नहीं थी, अतः मध्यकालीन ग्रन्थों, 
विज्येपतः पुराणों ने यहाँ तक कह दिया कि कृष्ण के नाम का स्मरण सभी अ्रायर्चित्तों एवं तपों से उत्तम 
है और यदि कोई व्यक्ति प्रातः, मध्याह्ल, सायं, रात्रि या अन्य काछों में नारायण का स्मरण करता है उसके 
सभी पाप कट जाते हैं (विष्णुपुराण २६।३४ एवं ४१, ब्रह्मपुराण २२३४, जो प्रायश्चित्तविवेक पृ० ३१ 


२३- तस्थ निष्क्रणणानि जपस्ततों होम उपवासो दानम्‌। मौ० ध० सू० (१६११) । १३॥१२ में गौतम ने 
बंदिक वचनों की एक रूम्बी सूची दी है, जिनके पाठ से व्यक्ति पापों से मुक्त होता है। मनु (१११२४६-२५० ) ने 
कुछ वेदिक सूवत तथा मन्त्र निर्धारित किये हैं जिनके जप से ब्रह्महत्या, सुरापान, सोने को चोरी, गुरुतल्प-गमन (गुर 
की पत्नी के साथ संभोग) तथा अन्य बड़े या हलके पाप नष्ट हो जाते हैं! मनु (११।२५६-२६० ) में अधमर्बंण 
सृकक्‍त (ऋ० १०११४०।१-३ ) के जप की बड़ी प्रशंसा कौ है, क्योंकि उससे सभी पाप कट जाते हैं । 


कर्म एवं पुनर्जन्म का सिद्धान्त इेएरै 
अपराक ० पृ० १२३२ तथा प्रायश्चित्ततत्व पृु० ५२४ में उदघृत हैं) ! पायों की मुक्तित के लिए अन्य साधन 
भी थे, यथा--तीथंयात्रा । देखिए इस महाग्रन्थ का खण्ड ४, पृ० ५५-५६ एवं पृ० ५५२-५८० + एक अन्य 
साधन था प्राणायाम--अभ्यास (देखिए वही, पृ० ४२) । 
अत्यन्त आरम्भिक काल में भी सबके समक्ष पाप-निवेदन करना पापमोचन का एक साधन माना 
जाता था। वरुण-प्रद्यास नामक चातुर्मास्य यज्ञ में पत्नी को उसके द्वारा स्पष्ट प्रत्यक्ष रूप से या परोक्ष रूप से यह 
स्वीकार करने पर कि उसका किसी प्रेमी से शरीर-सम्बन्ध था, पवित्र मान लिया जाता था और उसे पवित्र क्ृत्यों 
में भाग लेने की अनुमति मिल जाती थी । देखिए इस महाग्रन्थ का खण्ड २, पृ० ५७५-५७६ एवं पृ० १०६८ ॥ और 
देखिए आपस्तम्बधमंसूत्र (१६२०।१४५, १११०२८।१६ एवं १११०१२६।१ ) | बअ्रह्माचारी को संभोग करने के पाप के 
मोचनार्थ सात घरों में भिक्षः माँगतें समय अपने दुष्कृत्य की घोषणा करनी पड़ती थी (गोतम० २३।१८; मनु ११॥१२२)। 
अनुताप---मनु (१२२२७ एवं २३०) ने व्यवस्था दी है कि कोई भी पापी लोगों के समक्ष पाप-निवेदन 
करने से, अनुताप करने से, तपों द्वारा, वैदिक बचनों के जप द्वारा तथा (यदि वह तप न कर सके तो) 
दान द्वारा पाप के प्रतिफलों से मुक्त हो जाता है । व्यक्ति पाप करने के उपरात्त अनुताप करने से पापमुक्त 
हो जाता है और जब “मैं ऐसा अब कभी न करूँगा' इस प्रकार प्रतिज्ञा करता है तो वह पवित्र हो जाता है। 
विष्णुपुराण (२६४० ) में आया है कि यदि पाप करने के उपरान्त व्यक्ति अनुताप (पश्चात्ताप था परि- 
ताप) करता है तो सबसे बड़ा प्रायश्चित्त है हरिस्मरण । उपर्युक्त कथन बैंदिक बचनों तथा धर्मशास्त्र-प्न्थों 
के बकतव्यों एवं व्यवस्थाओं से यह प्रकठ है कि हिन्दुओं के कमे-सिद्धान्त में पाप-निवेदन की व्यवस्था थी | 
अतः स्काटलेण्ड के पादरी मैंकनिकोछ कृत “इण्डियन थीदज्स' पृ० २२३ में लिखित यह वकक्‍तव्य कि हिन्दुओं 
के कर्म-सिद्धान्त में अनुताप को कोई स्थान नहीं है, सर्वथा असत्य एवं भ्रामक है । वास्तव में, हिन्दुओं में 
ईसाइयों के समान सस्ता 'कन्फेशन' (पाप की स्वीकारोक्ति) नहीं है, प्रत्युत उनमें नरक की यातनाओं (एवं 
दुःखदायी जन्मों की बातें भी पायी जाती हैं । पर्चात्कालीन पौराणिक लेखक बहुत सीमा तक ईसाइयों को 
सामान्य मान्यता के सन्नमिकट आओ गये थे और हरिस्मरण से अपने को पाप-मुक्‍्त समझने छगे। ईसाइयों में 
ऐसा विश्वास है कि ईसामसीह को पापमोचक समझ कर पापनिवेदन करके पाप से छुटकारा प्राप्त हो सकता 
है । आश्चर्य है, मैक्‌ूनिकोल महोदय प्रसंगोचित वचनों एवं पोराणिक बातों को भी पढ़ लेना मूल गये और 
एक असत्य एवं भ्रामक वक्तव्य दे बंठे । 
मैकूनिकोल महोदय ने अपना ग्रन्थ 'इण्डियन थीइज्म' सन्‌ १६१४ में लिखा था । उनके बहुत पहले 
से ही बहुत-से पाइचात्य लेखकों ने, जो ईसाई धर्म के वातावरण में पले थे, ऐसा व्यक्त किया कि मृत्यु के 
पश्चात्‌ मानव की नियति के विषय में प्राचीन भारतीय सिद्धास्त उसी विषय पर कही गयी बाइबिल की भाव- 
नाओं से अपेक्षाकृत बहुत अच्छे हैं और अधिक स्वीकार करने योग्य हैं । हम यहाँ केवल दो-तीन उदाहरणों 
से ही सन्तोष करेंगे । अर्बेरी महोदय ने अपने ग्रन्थ 'एशियाटिक जोंस' (पृ० ३७) में अलस्पेंसर को ल्खि 
गये सर विलियम जोंस के एक पत्र का उद्धरण दिया है--ैं हिन्दू नहीं हूँ, किन्तु मैं भविष्य जीवन से 
सम्बन्धित हिन्दुओं के सिद्धान्त को ईसाइयों द्वारा अनन्त दण्डों से सम्बन्धित मान्य घारणाओं से अपेक्षाकृत 
अधिक बौद्धिक, अधिक पवित्र तथा छोगों को दुष्कर्म से दूर रखने में अधिक समर्थ मानता हैं । छोवेस डिकि- 
सन ने अपने ग्रन्थ 'रिलिजिएन एण्ड इम्मौरेलिटी' (डेण्ट एण्ड संस, १६११, पृ० ७४) में लिखा है-- वास्तव 
में, यह सन्तोषप्रद भावना है कि हमारी वर्तमान समर्धंताएँ हमारे गत जीवन के कार्यों द्वारा निर्धारित होती 
हैं ओर हमारे वर्तमाव कर्म पुनः हमारे भावी चरित्र को निश्चित करेंगे। ओवेन रटर ने, जो “दि स्केल्स 


८२ धर्मशात्त्र का इतिहास 


आव कर्म (लण्डन, १६२५) के लेखक हैं, लिखा है कि ईसाई धर्म ने उन बौद्धिक एवं नैतिक समस्याओं का 
समाधान करने में असफलता व्यक्त की है जिनसे वर्तमान संसार की |वियथमताओं में रहने वाले ल्ेग ग्रस्त 
हैं। उन्होंने यह लिखा है कि कर्म एवं पुतर्जेन्म के सिद्धान्त पर लिखने के सात वर्ष पूर्व. हमने उसका 
अध्ययन किया था, अतः जो कुछ उन्होंने लिखा है वह उनका व्यक्तिगत वक्‍तव्य है न कि कर्म पर एक लेख 
मात्र है (प० १२-१३) । जिन्होंते इस सिद्धान्त को विरोध में लिखा है उन्होंने यह स्वीकार करते हुये कि 
उपतिषद्‌ का यह सिद्धान्त यद्यपि अति प्राचीन हूँ जौर विश्व में न्याय एवं अन्याय के सम्बन्ध में एक अति 
गम्भीर विवेचन है, लिखा है कि यह (कर्म-सिद्धान्त) एक दुर्बुछ एवं कठिनाइयों से परिपूर्ण सिद्धान्त है। यहाँ 
पर एक प्रश्त किया जा सकता है--वे कौन-से धर्म एवं दर्शव-सम्बन्धी सिद्धान्त हैं जो कठिनाइयों से परिपूर्ण 
नहीं हैं ? हम ईसा के धर्म को उदाहरणस्वरूप ले सकते हैं । जो ईसाई नहीं हैं (और बहुत से आधुनिक 
ईसाई भी ) उनकी दृष्टि में मौलिक पाप का सिद्धात्त, बिना वपतिस्मा लिये हुए शिशुओं की नरक-दण्ड-सम्बन्धी 
भावना, पूर्वेतिश्वचितवाद, जो इस बात पर आधृत हूँ कि ईश्वर सर्वश है, सर्वधक्तिमान स्वर्ग एवं पृथिवरी का 
स्रष्टा है, विचित्र-सा एवं दोषपूर्ण छूमेंगा । एल० टी० हाबहाउस ने 'मॉरल्स इत इवल्यशन' (भाग २, १६०६) 

में अदर्शित किया है कि किस प्रकार ईइवर वाले सभी सिद्धान्त विशेषतः ईसाई धर्म, कठिनाइयों से परिपूर्ण 
हैं । ऐसा कहना कि ईसामसीह का धर्म विलक्षण है, इस धर्म के मानने वारे लछोग विशिष्ट हैं । ईइवर को 

अन्यायी सिद्ध करता होगा और इसीलिए प्रो० टायनवी (क्रिश्चियानिटी एमंग दि रिलिजियंस आब' दि वर्ल्ड, 

आक्सफोर्ड यूनि० प्रेस, १६५८) ऐसे लेखकों ने ऐसा सोचना एवं आग्रह करना आरम्भ कर दिया है कि 
ईसाई घर्म को इस प्रकार के विश्वासों से निर्मुक्त हो जाना चाहिए (पृ० १३ एवं 8५) | 

कर्म का सिद्धान्त यह बताता है कि एक व्यक्तित के अच्छे या बुरे कर्म दूसरे में स्थानान्तरित नहीं 

हो सकते और न कोई व्यक्ति किसी अन्य के पापों को भोग सकता है । किन्तु ऋग्वेद में ऐसे विश्वास के 
संकेत हैं कि ईश्वर पिताओं के क्षापों के कारण उनके पुत्रों को दण्डित कर सकता है। ऋ० (७।८६।४) में 
वसिष्ठ वरुण से प्रार्थना करते हैं--'हम लोगों से हमारे पिताओं के उल्लंघनों को दूर कर दीजिए, और 

उन सबको मी जो हमने स्वयं अपने शरीर में किये हैं', 'हम छोग अन्य छोगों द्वारा किये गये पापों से दुःखी 

न हों और न हम लछोग वह करें जिसके लिए आप दण्डित करते हैं" (यह विश्वेदेद को सम्बोधित है) । शान्तिपवं 

(२७६॥१५ एवं २१७७२६०॥१६ एवं २२९, चित्रशार संस्करण ) में आया है---चार प्रकार से यथा--आँख, 
मत, वचन एवं कर्म से व्यक्सि जो कुछ करता है , वह वसा ही फल पाता है । दूसरे द्वारा किये गये अच्छे 
या बरे कर्मो के फल को अन्य व्यक्ति नहीं भोगता, व्यक्षित वही पाता हैं जो स्वयं करता है औरर देखिए 
शान्तिपर्व (१५३॥३८ एवं ४१) । 

इस सिद्धान्त का परिमाजंन बृहुत पहले ही हो गया । गौतमधरंसत्र (११।६-११) में आया है कि राजा 

को शास्त्र के अनुकूल वर्णों एवं आश्रमों की रक्षा करनी चाहिए, यदि वे कर्त्तव्यपाल्लनन से विचलित हों तो 
उन्हें कतंव्यपालन में सर्चेष्ट रखना चाहिए क्योंकि राजा को उनके द्वारा किये गये धर्म का अंश ब्राप्त 
होता है । मनू (८॥३०४-३०४, ३०८) ने कहा है कि वह राजा, जो प्रजा की रक्षा करता है, प्रजा के 
आध्यात्मिक पुण्य का छठा भाग पाता है, यदि वह ग्रजाजनों की रक्षा नहीं करता तो वह उनके पाप का 
छठा भाग पाता है। और देख़िए मन्‌ (ढ।३०१)।॥ काछिदास ने झकुस्तलछा में यही बात कहीं है ।3९ मनु 


०. सर्वेतों धर्मंषड्भागी राजे भ्वति रक्षतः । अधर्मादपि षड़्भावो भवत्यस्यहयरक्षतः ॥ मनु (८३०४); 
मिलाइए शाकुन्तल (२१४) 'यदुंत्तिष्ठति वर्णेन्घो नृपाणां क्षयि तत्फलम्‌॥ तपःघड्भागमक्षय्य ददत्यारण्यका हि नः ॥ 


कर्म एवं युनर्जन्म का सिद्धान्त ह ३८३ 


(८।२१६ ) में आया है कि यदि चोर राजा के पास आता है, पाप-निवेदन करता है 'और राजा से कहता है 
कि वह उसे भारी डण्डे या हथियार से मारे और राजा उसे मारता है या छोड़ देता है तो चोर पाप से 
मुक्त हो जाता है, किन्तु यदि राजा उसे दण्डित नहीं करता तो वह चोर के समान अपराधी सिद्ध होता है। 
और देखिए वसिष्ठ (१४६४६ एवं २०४१) । मनु (३॥१००) में आया है कि यदि उस व्यक्ति के घर में 
जो पवित्र एवं सादा जीवन व्यत्तीत करता है, खेत में पड़े अन्न को बीन कर अपनी जीविका चछाता है और 
पाँच अग्नियों में होम करता है, कोई अतिथि बिला सम्मान पे निवास करता है तो उसका सारा पृष्य अतिथि 
का हो जाता है । और देखिए इस विधश में शान्ति० विष्णुधमेसूत्र तथा कतिषय पुराण ॥३१ यह सब सम्भवत: 
अर्थवाद है, अर्थात्‌ केवल गृहस्थों को अतिथि-सत्क/र के लिए श्रोत्साहन देना मात्र है । साक्ष्य देने वाले 
को न्यायाधीश ने इस प्रकार समझाया है--तुमने जो कुछ सूकृत सकड़ों जीवनों में किये होंगे वे सभी 
उस यक्ष को मिल जायेंगे जो तुम्हारे असत्य साक्ष्य से हार जायेंगे, (याज्ञ" २७५ ) | मिताक्षरा एवं अपराकके 
ने कहा है कि यह सब केवल डराने के लिए है। (फिर भी असत्य भाषण का पाप तो होगा ही । और देखिए 
मन्‌ू (८6०), एवं १२८१) । 

भगवद्गीता ने, इस बात के रहते हुए भी कि वास्तविकता के ज्ञान (तत्त्वज्ञान) से सभी कर्मों के 
प्रभाव नब्ट हो जाते हैं, अन्त में ईश्वर-मव्रित पर बल दिया है, सब कुछ भयवान्‌ के चरणों में अपित कर 
देने को कहा है-- सभी विभिन्न मार्गों को छोड़कर मेरी हो शरण में आओ; चिन्ता न करो, मैं तुम्हें सभी 
पापों के प्रतिफलों से मुकतत कर दशा ४ 

पति एवं पत्नी के विषय में घर्मशास्त्र-प्नन्धों में बहुत कुछ है ! किन्तु वहाँ जो कुछ कहा गया है उसे 
ज्यों-का-त्यों नहीं ग्रहण करना चाहिए । मनु (५।१४६०-१६६) ने कहा है--'पति से झूठा व्यवहार करके 
(किसी अन्य के साथ व्यभिचार करके ) पत्नी इस जीवन में निन्दित तो होती ही है, बह (मूत्यु के उपराच्त) 
लोभड़ी हो जाती है और (कोढ़ ऐसे) भयक्रर रोगों से ग्रसित होती है। वह स्त्री, जो विचार, वाणी एवं. 
कर्म पर संयम रखती है, जो अपने पति के प्रति असत्य नहीं होती, बह अपने पत्ति के साथ (स्वर्ग में) रहती 
है, और पतिब्रता नारी कहलाती है। मन, वचन एवं कर्म में संयर्मित नारी अपने आचरण द्वारा इस जीवन 
में सर्वोच्च यश कमाती है और परलोक में पति के साथ, निवास करती है।' 'देखिए इस महामग्रन्थ का खण्ड हे 
पृ० ५६७-१६८, जहाँ पतिब्रेता के विषय में उल्लेख है | एक इलोक इस प्रकार है--'जिस प्रकार मदारी 
सर्प की बिल से बलपूर्वक बाहर निकाल लेता है, उसी प्रकार पतिब्रता नारी यमदूत से अपने पति का जीवन 
खींच लेती है और पति के साथ प्रलोक जाती है।' यह भी एक अर्थवाद है, किन्तु सम्भवतः यह उन कालों 
की प्रचलित मावनाओं की ओर संकेत है । 


३१. अतिथियंस्थ भरनाशों गृहात्मतिनिवर्तते। स॑ तस्मे इुष्कृतं दत्त्वा पुण्यमादाय गच्छति।॥ शान्तिपर्व 
(१८४११२, चित्रशाला संस्करण ) ; विष्णधमंसूत्र (६७३३ ) विष्णपुराण (३४8।१५ एवं ३२६६८ )5 बराहुपुराण 
(१७०४६) । 

३२. सर्वृधर्मान्परित्यज्य मामेक॑ शरण बज । अहं त्वां सर्वपापेस्यों सोक्षयिष्यामि सा शुचचः। भगवद्गोता (१८+- 
६३ ) । यहाँ धर्म का अर्थ भाग है जिसके द्वारा व्यक्ति अपने लक्ष्य तक जाता | है। बहुत-से मर्यों को ओर झान्ति- 
पर्द (३४२११०-१६७-३५४११०-१६० चित्रशाला) में रूकेत है, यथा--मोक्षधम, यज्ञधर्म, राजघर्म, अहिंसाधम 
उस अध्याय में अस्तिस इलोक यों है--'एवं बहुविधेलेकिधं्मद्वारेरनावृते:। ममापि मतिराविस्नामेधलेखेव वायुना। 


हद घर्मशास्त्र का इतिहास 


महामारत में आया है कि यदि पाप के प्रतिफल कर्ता के जीवन में नहीं देखे जाते तो वे पुत्रों एवं 
पौत्रों में अवश्य प्रकट हो होंग | यह भी अ्थंवाद ही है ॥3४ 

मनु ([८३१८--वबरसिष्ठ शदे।9५) में ऐसा आया है कि [चोरी ऐसे) पापमय कम के लिए राजा 
ह्वारा दण्डित हो जाने पर व्यक्ति पापमृक्त हो जाता है और वह पवित्र हो कर उसी प्रकार स्वर्ग जाता है 
जिस प्रकार अच्छे कर्म वाले व्यक्ति (राजभि: कृतदण्डास्तु कृत्वा पापानि मालवा: । सिर्मछा: स्वर्मंसायान्ति सन्तः 
सुकृतियों यथा ॥) । 

कर्म एवं पुनर्जन्म के सिद्धान्त का श्राद्ध-सिद्धान्त से मेल बठाना बड़ा कठिन है। शथाद्ध में श्राद्धकर्ता 
के तीन पूर्वपुरुषों को पिष्ड दिये जाते हैं। इस वियय में हमने इस महाम्रन्थें के खण्ड ४ (१० ३३५-३३४ ) 
में पढ़ लिया है। पितरों को पिण्डदान देने की ग्रथा वेदकालीन है और सम्भवतः वह वेदों से भी प्राचीन है 
तथा कर्म एवं पुनर्जन्म का सिद्धान्त परचात्कालीन है | सामान्य लोग श्राद्ध के सिद्धान्त को नहीं छोड़ना 
चाहते थे और इसी से दोनों का प्रचलन साथ-साथ चलता रहा है । 

उपनिषदों एवं उनकी टीकाओं, वेदास्तसत्रों एवं भाष्यों तथा भगवदगीता के अतिरिक्त कम एवं पुन- 
जन्म से सम्बन्धित बहुत ही कम अन्य ग्रन्थ हैं। तुलनात्मक ढंग से पर्याप्त प्राचीन ग्रन्थ है प् यपाद (सम्भवतः 
शंकराचार्य के अनन्य शिष्य) कृत विज्ञानदीपिका, जिसमें कूछ ७१ श्लोक हैं और जिसका सम्पादन म० म० 
डा० उमेश मिश्र ने किया है (१६४०) | इस ग्रन्थ में सञज्चीयमान कर्म की तुझूता खेत में खड़े अन्नों से 
की गयी है, सबड्चित कम की घर में रखे अन्नों से तथा प्रारब्ध कर्म की तुलना पेट में पड़े अन्नों से की गयी 
है। वेट में पड़ा भोजन पच जाता है, किन्तु इसमें कूछ समय लगता है । सब्चचित एवं संचीयमान कर्म का 
नाश सम्यक ज्ञान से होता है । किन्तु प्रारब्ध कम का नाश कुछ काल तक उसके फलों के मोगने के उपरान्त 
ही होता है ! इस पुस्तक ने इस पर बल दिया है कि वेराग्य से हो तत्त्व का सच्चा ज्ञाब होता है, वासनाओं 
के नाश होता है, कर्म तथा पुनर्जेज्म की समाप्ति होती है .। 

एक अन्य ग्रन्थ है भठ॒ट वामदेव कृत जत्मे-मरण विचार, जो 'केवल २४५ पुष्ठों में प्रकाशित है । यह 
कश्मीर के शंव सम्प्रदाय से सम्बन्धित है। इसमें आया है कि शिव की तीन शक्त्तियाँ हैं--चिताक्षित (जो 
प्रकाश या चेतवा के समान है ), स्वातन्त्रप (इच्छा-स्वातन्त्रय) एवं आनन्दद्क्ति। छह ,कथ्चुक (आवरण या म्यान) 
हैं--माया, करा, शुद्ध विद्या, राग, काल एवं नियन्त्रण | जब शरीर का यन्त्र टूट जाता है, तो चेतना प्राणन 
(साँस) पर अवरोध करके आतिवाहिक (सूक्ष्म) शरीर हारा दूसरे शरीर में छे जायी जाती हैं। आतिवाहिक 
(सूक्ष्म शरीर) मृत छरीर एवं आगामी भौतिक शरीर के बीच एक द्वार या यान का कार्य करता है । 
इस ग्रन्थ में अन्य बातें भी हैं, जिन्हें स्थानाभाव से हम यहाँ नहीं दे पा रहे हैं । इसमें आया हैं कि ईदवर कौ 
कृपा से मनुष्य पवित्र होता है तथा दीक्षा एवं अन्य साधनों से वह वास्तविकता का परिज्ञान करता है 
और शिव के पास पहुंचता है। इसमें ऐसा कथित है कि सभी मनृष्य मुक्ति नहीं पाते, किन्तु वे, जो दीक्षा, 
मन्दिरों एवं सत्यज्ञान को घृणा की दृष्टि से देखते हें, नरक में पड़ते हैँ | कर्म के प्रकारों एवं उनके प्रभावों को 
दूर करने के विषय में बहुत ही कम विवेचन प्रस्तुत किया गया है। 


३३. नाथमंइ्चरितो . . . कुन्तति ॥ पुत्रेष वा नप्तृषु वा न चेदात्मनि पत्यति । फलत्येब भुद्व पापं गृरुमक्त- 
भ्ियोदर ॥ आदि (5०४२-३)। और देखिए शान्तिपवं (१३८।२२८ १३७१६) : पापं कर्म कृतं किडिन्सल्मपि 
तस्मिन न दृश्यते । नुपते तस्थ युन्रेषु पोज्रेष्दपि च नप्तृषु ॥ 


कमे एवं पुनजन्स का सिद्धान्त शेधई 


एक अन्य ग्रन्थ है अच्युतराय मोडक लिखित (१८१६ ई०) प्रारव्यध्वाम्त- संहृति! (अर्थात्‌ प्रारब्ध के 
विषय में अ्चकार या अज्ञान का नाश) । डा० एच० जी० नरहारि (न्यू इण्डियन ऐण्टीक्वेरी, जिल्‍द ५, पु० 
११५-११८) ने इस ग्रन्थ की पाण्ड्लिपषि, तिथि एवं विबयानुक्रमणिका उपस्थित की है | अच्यतराय 
के अनुसार ग्रन्थ का अर्थ है 'प्रारब्ब-वाद-ध्वान्तसंहुति' अर्थात्‌ 'प्रारूध सिद्धान्त के द्वारा उत्पन्न अम्घकार का 
नाश । उन्होंने इस भावता की आलोचना की है कि यर्भाधान से लेकर मृत्युपर्यन्‍्त तक के सभी मानवीय कर्मे 
केवछ अतीत जीवन के कर्मों द्वारा प्रशासित होते हैं ॥ उनक। कथन है कि सभी मानवीय त्रियाओं के मूल 
में प्रारब्ध, संस्कार (उपचेतन या अव्यक्त वृत्तियाँ) एवं प्रयत्न (सानवीय प्रयत्न) पाये जाते हैं। उनका कथन 
हैं कि देहपात के उपरान्त परमेश्वर द्वारा प्रेरित सडिचित पृण्य एवं पाप फू देना आरम्भ कार देते हैं और 
उनमें जो पुण्य (अच्छा वर्म) या पाप (बुरा कर्म) या दोनों जो अत्यन्त प्रवछ होता है यथोचित शरीर का 
आरम्भ कर देता है। जब मिश्र (अच्छे एवं बुरे कर्म मिलकर) कर्म अत्यन्त प्रवल होते हैं तो व्यक्ति 
ब्राह्मण जाति में जन्म छेता है. जब पाप कर्म अत्यस्त प्रवल्ल होता है तो तियंक योनि में तथा जब पुण्य कर्म 
अत्यन्त प्रबल्ल होता है तो देवत्व प्र/प्त करता है। आयु सौ वर्ष की हो सकती है। भोग हैं अनुकुछ एवं 
प्रतिकूल अनुमूति। सुख के तीस प्रकार हैं--आ्रातिभासिक, व्यप्वहारिक तथा प्रातिभासिक के कारण व्याव- 
हारिक। सुस्त पुनः रभ्य या प्रिय हो सकता है। रम्य एवं प्रिय एक-दूसरे के पर्याय नहीं हैं, क्योंकि सोना 
सनन्‍्यासी को रम्य (सुस्दर) छूग सवता हैं, किल्सु यह उसके छिए प्रिय (या प्यारा) वहीं है। पुनः प्रिय 
के तीन प्रवतर और सुख के तीन प्रकार बताये गये हैं, जिन्हें स्थानाभाव से यहाँ नहीं दिया जा रहा है। अब 
तक के सुख लौकिककार्य (सामान्य) हैं. कित्तु अन्य सुख भी हैं, यथा-बेदिक, प्रतीकोपासना, आहार (माल 
लिया गया) एवं बासनात्मक। वासनात्मक सुख के तीन प्रकार हैं-सास्विक, राजस एवं त!मस। इसी प्रकार 
दुःख के भी प्रकार बताये गये हैं, जिनका वर्णन यहाँ घहीं किया जा रहा है। अन्य बातों का उल्लेख भी नहीं 
किया जा रहा है। 

बहुत-से विद्वानों ने कर्म एत्र पुनर्जन्म के सिद्धान्त के विरोध में बाते कहीं हैं । अब हम बहुत ही 
संक्षेप में उन विरोधों की जाँच करे | प्रथम विरोध है प्रिगिह-पेटिसन का (आइडिया आव इम्मॉर्टेलिटी, 
आक्सफोर्ड, १६२२). पूर्व जीवन की कोई स्मृति नहीं होती, बिचा स्मरण के अम'रता व्यर्थ है | ऐसा 
ही विरोध मिस लिल्शी डगल (देखिए “इम्मॉर्टेलिटी ), कंनन स्ट्रीटर आदि ने भी उपस्थित किया है। इसकाः 
उत्तर कई प्रकार से दिया जा सकता है। क्या कोई व्यक्ति अपने जीवन के प्रथम दो वर्षों की बातें स्मरण कर 
लेता है ? यह भी विदित है कि अति वृद्धावस्था में लोग अपने पौत्रों के नाम तक ठीक से स्मरण नहीं कर 
पत्ते, अपने गत जीवन में दस बर्ष पूर्व व्यक्ित ने क्या-क्या किया, वशस्तव में, ये सारी बातें स्मरण में नहीं 
आ पाती । सत्रमूच, यह कारुणिक बात है कि हमें अतीत जीवनों की सुधि नहीं हो पार्ती । यदि अतीत 
जीवनों की सारी बातें स्मरण होने लगें तो हमारा मन व्यामोह में पड़ जाय । कर्म युरुत्वाकर्षण के नियम 
के समांच एक सा्वभौम कानून है, जो सम्पूर्ण विश्व में परिव्याप्त है। सुर्त्वाकर्षण को लोग सहस्रों वर्षों से नहीं 
जानते थे। किन्तु वह नियम पहले से ही विद्यमान था। बहुत से लोग अपने अतीत जीवनों को स्मरण करने 
की बात कहते रहे हैं! लाला देशवन्त्रु गुप्त, पं० नेकीराम शर्मा एवं ताराचन्द माथुर ने शान्तिदेवी की कहानी 
पर प्रकाश डाला है। ज्ञान्तिदेवी को अपना पूर्व जीवन स्मरण हो आया था॥ 'थियोसोफिस्ट मंथली” (जनवरी 
१६२५) में बहुत-सी गाथाएँ दी हुई हैं, जिनमें अतीत जीवनों के स्मरण हो आने की बात पायी जाती है। 
श्रीमती एनी बेसेण्ट एवं श्री लेडबीटर वे 'दि छलावज आव अल्सीओन (अद्यार, १६२४) ई० घू० ७०,००० 
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शैय६ धमंशास्त्र का इतिहास 


से ई० पू० ६२४ तक के ४८ जीवनों का उल्लेख किया है। जिनमें कुछ के चित्र भी हैं जो पूर्व जीवन से 
सम्बन्धित हैं। 

एक अन्य विरोध है, जिसका सम्बन्ध है अनुवांशिकता (वबंल्ञानूक्रम) से | माता-पिता एवं सन्‍्तानों में 
«हिक एवं मानसिक समानुरूपता पायी जाती है। इस बात का उत्तर हम कंसे दे सकते हैं ? एक ऐसा उत्तर 
दिया जा सकता है कि आत्मा, जिसे जन्म लेता रहता है, अपनी स्थिति के अनुकूल माता-पिता की सनन्‍्तान 
होता है । किन्तु बच्चे अपने माता-पिता के सर्वधा अनुरूप नहीं होते | उनमें व्यक्तिगत अन्तर तो पाया जाता 
ही है। कर्म यह नहीं स्पष्ट कर पाता कि व्यक्ति माता-पिता से क्या प्राप्त करता है, किन्तु बह इतना तो बता 
पाता है कि व्यक्ति अपने पूर्व जीवन से क्‍या प्राप्त करता है । 

एक विरोध यह है कि इस कर्म एवं पुनर्जेन्म के सिद्धान्त में विश्वास करने से लोग मानवीय दुःख 
के प्रति निर्मम हो जायेंगे और किसी दुःखित व्यक्ति को सहायता देना नहीं चाहेंगे और सोचेंगे कि दुःख हो 
पूर्व जन्मों का फल है और दुःखित व्यक्ति को इस प्रकार का दुःख सोगना ही चाहिए। विन्तु, वास्तव में. 
वात ऐसी नहीं है। अति प्रारम्भिक वैदिक कार से ही लोग दान एवं करुणए-प्रदर्भन के गुणों की प्रशंसा बःरते 
रहे हैं। ऋग्वेद (१००११७१६) में आया हँ---जो व्यक्तित केवछ अपने लिए खाना पकाता है और केवल अफरेला 
दी लाता है , वह पाप करता है! (केवलादयो भवति केवलादी) ! बू० उप> (५॥२॥३) ने सभी लोगों के 
लिए तीन कत्तंब्य निर्धारित किये हैं--आत्म-संयम, दान एवं दया! यदि समर्थ व्यक्ति किसी की सहायता 
नहीं करता है तो वह कत्तैव्यच्युत कहा जायगा। यह सम्भव है कि दु:ख उठाने वाले व्यक्ति के कर्म का 
फल ही ऐसा रहा हो कि वह सहायता करने वालों की कृपा पायेगा । 

एक अन्य विशेध निम्नोक्‍त है। पृथिवी की जन-संख्या बढ़ती जा रही है । प्रश्न उठता है-- 
अतिरिक्त जीव कहाँ से आते जा रहे हैं? देखिए इस विषय में जे० ई० संजन की पुस्तक 'डोग्मा आब री-- 
इन्कारनेशन! (पृ० ८१) एवं वर्थेलौट का मत ( ट्रांसमाइग्रेशन आब सोल्स') । कतिपय प्राणियों की जातियाँ 
समाप्त हो गयी हैं और बहुत से जीव समाप्त होते जा रहे हैं, यथथा- सिंह । जो लोग कर्म-सिद्धान्त में 
विश्वास करते हैं, ऐसा कह सकते हैं, कि जो जीव पश्मुओं के रूप में थे अब मानवों के स्वरूप में आ रहे हैं, 
क्योंकि उनके बुरे कम, जिनके फलस्वरूप वे निकृष्ट कोटियों में विचरण कर ,रहे थे, अब नष्ट हो रहे हैं। 

कुछ पुराण ऐसा कहते हैं कि जो व्यक्ति अति पापी होता है वह निम्नतर अबस्थाओं को प्राप्त होगा 
वायुपुराण (१४२४-३७) में आया है कि वह पहले पशु होगा, तव॒ हिरण, [उसके उपरान्त पक्षी, तब 
रेंगने बार कीट और इसके उपरान्त जंगम (वृक्ष या पाषाण )। थियोसोफिस्ट तथा ऑजकछ के कुछ अन्य 
विह्वान ऐसा कहते हैं कि एक बार मन्‌ृष्य हो जाने पर प्रत्यावर्तन नहीं होता, अर्थात्‌ प्रतीपगमन (पीछे 
लौटना) नहीं होता। किन्तु कठोपनिषद्‌ (५।६-७) में स्पष्ट आया है कि मृत्यु के उपरान्त कुछ लोग वृजक्ष 
के तने हो जाते हैं और कुछ लोग विभिन्न शरीर-हूप धारण करते हैं, और यह सब उनके कर्मों 
एवं ज्ञान पर सिर्मर होता है। और देखिए छा० उप० (५॥१०-७), मनु (१6, १२६२-६८), याज्० 
(३।२१३--२१५८-मनु १२५३-५४) एवं योगसूत्र (२१३) ! 

उपयुक्त सभी प्रमाणों को हम केवल अर्थवाद कहकर छोड नहीं सकते, अर्थात्‌ एसा नहीं समझ सकते 
कि वे केवर पापियों को डराने-धमकानें के लिए कहे गये हूँ । डा० राधाकृष्णनू (एन आइडियलिस्ट व्यू 
आव लोइफ, सन्‌ १८३२ का संस्करण ) ने निर्देश दिया है कि यह सम्मव है कि पशुओं के रूप में पुनर्जत्म की 
बात उन लोगों के विषय में एक लाक्षणिक प्रयोग है जो मानवरूप में पाशविक गुणों वाले होते हैं (पृ० 
२४६२) । 


अध्याय ३६ 
हिन्दू संस्कृति एवं सम्पता की मौलिक एवं मुरुष विदेषताएँ 


अब हम इस परिच्छंद में घर्मशास्त्र के इतिहास के यत पृष्ठों में बिखरे सूत्रों को एकत्र कर हिस्दू (भारतीय ) 
संस्कृति एवं सभ्यता की मौलिक एवं प्रमुख विशिष्टताओं पर प्रकाश डालेंगे | 

भारत की महान्‌ नदी सिन्धु के पश्चिम एव पूर्व के निवासियों एवं भूमि क्षेत्र को फारस के सम्राद्‌ दारा 
(५२२-४८६ ई० पू० ) एवं ज़ेवर्सज (४८६-४६५ ई० पू०) ' ने हिन्दू (हिंदु' के रूप में) के नाम से पुकारा 
है और यूनानियों ने इसी क्षेत्र के लोगों को 'इण्डोई! कहा, जिससे 'इण्डियन' शब्द बन गया +है । अपने इतिहास 
(लोयेब ग्रन्थमाला ) में हेरोडोटस ने कहा है कि भारतीयों के उपरान्त (ग्रन्थ ५, वाक्‍्य-सम्‌ह ३, खण्ड-३, पु० 
५) संसार में थ्र॑सियों का राष्ट्र सबसे बड़ा था और भारतीय लोग फारस साम्राज्य के बीसवें प्रान्त के मिवासी 
थे और कर के रूप में ३६० टैलेण्ट दिया करते थे । केवल ऋग्वेद में ' सिन्त्र' शब्द एकवचन एवं बहुवचन दोनों में 
दो सो से अधिक बार प्रयुक्त हुआ है। एकवचन में सिन्धु' की अवेक्षा 'सिन्थवः (बहुवचन) एवं /सप्त सिन्धून्‌! 
बहुधा आया है। इन्द्र को कई बार ऐसा कहा गया है कि उसने सात सिन्धुओं को बहने के लिए छोड़ दिया है (ऋ० 
१२२१२, २१२।१२, ४२८१, ८5६१, १०१४२।३)। इत वचतों में सिन्धु नदी एवं [उसकी सहायक नदियों 
(या सम्भवतः इसके सात मुखों ) की ओर संकेत किया बया है। ऋस्‍् वेद के बहुत-से वचन, जहाँ एक वचन का प्रयोग 
हुआ है, केवल सिन्धु नदी की ओर इंगित करते हैं (कऋ्० २।१५/६, ४३०१२, ५४६ आदि) | ऋ० (२१५६ ) 
में उल्लिखित है कि इन्द्र ने सिन्‍्धु को उत्तर में बहने दिया। यह बात हिमालय से निकल कर बहने वाली नदी के 
प्रथम अंश की और संकेत करती है, जहाँ सिन्यु उत्तरवाहिनी है। पाणिनि ने 'सिन्धु' शब्द का प्रयोग देश के अर्थ 
में किया है (४१३।७३, जहाँ सैन्धव' का अर्थ है वह व्यक्ति या जिसके पूर्व पुरुष छोग सिन्धु देश में रहते हों)। 
आर्यावर्त की घटती-बढ़ती सीमाओं के विषय में देखिए इस महाग्रन्थ का मूल्ठ खण्ड २, पु० ११-१६, तथा खण्ड ५, 
पृ० १४२५ या गत अध्याय ३४। खारवेल के हाथीगुम्फा अभिलेख में भी 'भारतवर्ष' शब्द आया है !* अशोक 


१. देखिए डा० डी० सी० सरकार द्वारा सम्पादित सिलेक्ट इंस्क्रिप्शंस! (संख्या ४, पु० १० एवं संख्या ५, 
प० १२) जिसमें दारय-उश् (डेरियुस या दारा) के अभिलेख 'नक्‍्श-ए-रुस्तथ' एवं क्षया्श (ज्क्सेज ) के अभिलेख 
'पसिपोलिस' का उल्लेख है। हमार देश के कूछ भू-भागों में आज भी संस्कृत 'स' का 'ह' में चरिवर्तन हो जाया 
करता है। प्राचोन पारसी शास्त्र वें ण्डिडाड (सेक्रड बुक आव दि ईस्ट, खण्ड-४, पृ० २) ने सोलह भू-खण्डों (क्षेत्रों ) 
का उल्लेख किया है, जिनमें ६ नामों का पता! चल गया है, १५ वे का नाम है हृप्त हिन्दु (सप्त सिन्ध) । 

२. देखिए एपीग्रेफिया इण्डिका, जिल्द २०,प्‌० ७१-प८ । हाथोगुस्फा अभिलेख की तिथि के विषय में विद्वानों 
में महरा मतभेव रहा है। डा० जायसवाल के अनुसार इसका तिथि ई० वु० दूसरी शतो का प्रथम अर्ध है। शिग्तु 
डा० एन० एन० घोष ने इसे ई० पू० प्रथम शतौ का अन्तिम चरण माना है। 


हडन 
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ने एक अभिलेख में अपने राज्य को जम्बूद्ीप नाम से पुकारा है। आज भी धार्मिक कृत्यों में संकल्य के समय बहुत- 
से प्रान्‍्तों (यथा महाराष्ट्र, उत्तर प्रदेश आदि) में जम्बूदीपे भारतवर्ष बौद्धावतारे ....' या जम्बू द्वीपे मारतखंडे, 
आर्याक्‍ते. . . बोला जाता है। इसी से अपने देश को हमें भारतवर्ष कहवा चाहिए जो अत्यन्त प्राचीन है। ऐसा 
कहा जा सकता है कि हमारी संस्कृति एवं सभ्यता के पीछे अतीत यूगों में एक भौगोलिक पृष्ठमूमि रही है। भारतीय 
संविधान की प्रथम घारा में भारत' शब्द आया है। किन्तु विदेशियों एवं हमारे कुछ लेखकों ने 'हिन्दू' एवं 'इण्डियन' 
शब्दों का प्रयोग किया है और हमारे देश को हिन्दुस्तान (हिन्दुस्थान) या इण्डिया कहा है। आज |अधिक प्रचलित 
नाम हैं भारत, भारतवर्ष, इण्डिया एवं हिन्दुस्तान । 

संस्कृति! एवं सभ्यता” नामक शब्दों का प्रयोग बहुत विद्वानों द्वारा समानार्थक रूप में हुआ है, किन्तु कुछ 
लोग इन्हें एक-दूसरे से पृथक मानते हैं। विद्वानों ने संस्कृति (कल्चर) एवं सम्यता (सिविलिजेशन )की कई परि- 
भाषाएं की हैं, किन्तु हम उनके चबकर में नहीं पड़ेंगे । पाठक निम्नलिखित विद्वानों की पुस्तक पढ़ सकते हैं---डा> 
टीलर (प्रिमिटिव कल्चर, भाग १, पृ० १ मरे, लण्डन, १८७१ ), मैत्थ्यू आर्नाल्ड (कल्चर एण्ड एनार्की, १८६६), 
प्रो० पी० ए० सोरोकिन (सोझल एण्ड कल्चरक्त डायनौमिक्स, १६५७ ) प्रो० इडगर्टन ('डॉमिनेण्ट आइडियाज़ इन 
दि फार्मेशन आव इण्डियन कल्चर, अमेरिकन, ओरिएण्टछ, सोसाइटी, जिल्द ६२९, १६४२, पृ० १५१-१५६), प्रो० 
ट्वायन्बी (सिविल्जिशन आऑन ट्रायर', १६४८), 'रीकंसीडरेशंस', जिल्द १२, पृ० ७६-७७), आर्चीबाल्ड (रेश- 
नलिज्म इन थ्योरी एण्ड प्रैक्टिस, लण्डन, १६५४, पृ० ६२ ) । यवि दोनों शब्दों में कोई अन्तर किया जाय तो 'संस्कृति' 
को सम्यता' अर्थात्‌ 'कल्चर' को 'सिविलिजेशन' से अच्छा मानना, चाहिए। सभ्यता (सिविलिज़ेशन) का प्रयोग 
बहुधा सामाजिक विकास के अति उच्च स्तर के छिए होता है और आदिम अवस्था के समाजों के लिए कल्चर” 
शब्द का प्रयोग होता है, यधा--प्रिमिटिव ऋलचर। लोग 'प्रिमिटिव कल्चर' का प्रयोग करते हैं, किन्तु 'प्रिभिटिव 
सिविलिज़ेशन' का नहीं ।* 

मानव इतिहास के गत ६००० वर्षों में कतिपय संस्कृतियाँ एवं सम्यताएं उठीं एवं गिरी । स्पेंग्ठर ने, जो 
सैनिक अथवा फौजी अ्यक्ति रहे हैं और जिन्होंने अवौद्धिकता का प्रदर्शन किया है, धर्म, नैतिकता एवं राजनीति- 
शास्त्र को तिलाञज्जलि दे दी है और बड़ी निर्देयता के साथ तीस सम्यताओं एवं संस्कृतियों की,जाँच की है और मत 
प्रकाशित किया है कि उनमें अधिकांश (७या ८ को छोड़ कर समी) ने एक समान दंग अपनाया है, यथा-- 
उन्होंने जन्म लिया, वे बढ़ीं, अबनति को प्राप्त हुई और सर गयीं और/ एक बार समाप्त हुई तो पुनः उठ न सकीं। 
प्रो० टवायस्वी ने, जो ईसाई हैं, फौजी ,नहीं हैं, अपने ग्रस्थ स्टडी आब हिस्ट्री' में स्पेंग्ठर के प्रतिकूल निष्कर्ष 
निकाले हैं, थथा--सस्क्ृति एवं समाजों में बचपन, विवृद्धि (परिपकक्‍्वता ), वार्धक्य एवं नाश के स्तर पाये जाते हैं । 
उन्होंने अपने ग्रन्थ 'स्टडी आव हिस्ट्री' के खण्ड ६, पृ० ७५८ में १६ सम्यताओं की सूची दी है , जिसमें उनकी 
अभिव्यक्ति एवं अधःपतन तथा उनके विकास-क्रम को वर्षों में रख दिया गया है । उन्होंने 'इण्डिक' सभ्यता 


३. डा० जो० एस० धुर्ये का ग्रन्थ 'कल्चर एण्ड सोसाइटी' (बम्बई यूनिवर्सिटी प्रकाशन, १६४७) एक बहुत 
ही महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ है। इसमें उन्होंने कल्चर एवं सिविलिज्षेशन! पर महत्त्वपूर्ण विचार प्रकट किये हैं और दर्भर्सन, 
ऑर्नाल्ड, मोल, हवाइटहेड, रसेल, लग्स्की, बेल्‍्स आदि के दृष्टिकोणों की व्याख्या की गयी है। और देखिए प्रो० 
नॉथ प कृत 'मोटिय आव ईस्ट एण्ड बेस्ट”! (१४४६) एवं प्रो० सोरोकिन कृत सोशल फिल्मेंसॉफीज्ञ इन ऐन एज 
भाव क्राइसिस' (लण्डन, १६५२) 


हिन्दू संस्कृति एवं सम्यता को मोलिक एवं मुख्य विशेषताएँ इदड 


का आरम्भ ई० पू० १३७५ से माना है, अध:पतरव ई० यू० ७२५ में माना है तथा हिन्दू सभ्यता का 
आरम्भ ७७५ ई० से माना है तथा अध:पततन ११७५ ई० से | यह मत अत्यन्त आपत्तिजनक है। उन्होंने 
“इण्डिक' तथा हिन्दू' सभ्यताओं में जो अन्तर बताया है तथा जो तिथियाँ उपस्थित की हैं वे उनकी अपनी 
इच्छा पर निर्भर हैं, उनके पीछे कोई प्रमाण नहीं हैं। हिन्दू सम्यता ११७५ ई० में क्‍यों समाप्त हो गयी, 
इसका उत्तर नहीं मिल पाता और न यही पता चछता है कि ई० पु० ७२५ एवं ७७५ ई० के मध्य भारतीय 
सभ्यता का क्‍या स्वरूप एवं नाम है । दूसरी ओर जन्म लेने, बढ़ने, विवृद्धि या परिपक्‍वता को प्राप्त 
हीने तथा नाश हो जाने के पीछे जो रूपक है उसे अन्य विद्वान्‌ 'सम्यताओं' के लिए अनुषयुक्त ठहराते हैं। जे० 
जी० डे बेडस नें पयूचर आव दि वेस्ट' (छण्डन, १६५३) में कहा हैं कि सभ्यताएँ न तो जन्म लेती हैं और 
न मरती हैं, प्रत्युत वे परिवतित होती हैं या समाहित हो जाती हैं (प० ६०) | और देखिए प्रो० सोरोकिन कृत 
सोशल एण्ड कल्चरल डायनॉमिक्स” (पु० ६२७) , लेयोनार्ड बूल्फ कृत 'क्वैक, क्वैंक' (यृ० १३६-१६०) । 
श्री ए० एल्‌० क्रोयवर ने अपने ग्रन्थ स्टाइल एण्ड सिविलिजेशेन! ( न्‍्यूयाके, १६५७) में प्रो० सोरोकित से 
सहमति तथा स्पेंगलर एवं ट्वायन्बी से असहमति प्रकट की है और कहा” है--सभ्यताओं का अध्ययन सत्य 
रूपए से वैज्ञानिक या विद्धत्तापूर्ण तब तक नहीं हो सकता जब तक उनमें से संकट, ना, संहार, विलूयन एवं 
नियति के विषय में हम अपने संवेगात्मक सम्बन्ध को नहीं त्याग्रेंगे । 

इस बिदव में जितनी संस्कृतियाँ एवं सम्यताएं उत्पन्न एवं विकसित हुईं उनमें केवल दो (भारतीय एवं 
चीनी ) ही ऐसी हैं जो पारसीका (फारस वालों ),यूनानियों, सिथियनों, हुणों, तुकों के बार-बार के बाहय आक्रमणों तथा 
आन्तरिक संघर्षों एवं संसोभों के रहते हुए भी चार सहस्न (यदि और अधिक नहीं) वर्षों से अब तक 
जीवित रही हैं और अपनी परम्पराएंँ अक्षण्ण रख सकी हैं।* भारत ने इन सभी * बाह्य आक्रामकों को आत्म- 
सात्‌ कर लिया और बहुत से यूनानियों, शकों एवं अन्य बाह्य लोगों को भारतीय आध्यात्मिक विचारधारा 
का पोषक बना लिया और उनके लिए मारतीय सामाजिक रचना में एक स्थान निर्धारित कर दिया। (इस 
विषय में हम आये भी लिखेंगे) | इतना ही नहीं, भारत ने अपने साहित्य, धर्म, कला एवं संस्कृति का प्रचार 
एवं प्रसार आक्रमणों अथवा देशों को जीत कर अपने में मिल्थकर नहीं किया, प्रत्युत यह कार्य उसने शान्तिग्रिय 
साधनों द्वारा किया, यथा--शिक्षा, संस्कृत ग्रन्थों के अनुवाद एवं प्रबोध ((संशयच्छेद अथवा शंकानिवृत्ति ) द्वारा 
और इस प्रकार श्रीलंका (सीलोन ), ब्रह्मा (बरमा), सुमात्रा, मछाया, 'जावा, बारी, बोनियो, चीन, तिब्बत, 
जापान, मंग्रोछिया एवं कोरिया में अपनी सांस्कृतिक एवं समभ्यता-सम्बन्धी अनुग्रेरणाएं भर दीं।+ बाली का 


४. देखिए प्रो० सोरोकित कृत सोशल एण्ड कल्चरलू डायनेमिक्स' (पृ० ६६७) एवं डा० राघाकृष्णन कृत 
“रिललिजिन एण्ड सोसाइटी (१६४७, प्‌ू० १०१)॥ 

2. सुद्दुर भारत' (कर्दर इण्डिया एवं 'ग्रेटर इण्डिया”) में अर्थात्‌ दक्षिण-पुर्वी एशिया एवं चौन में भारतीय 
संसक्षति के प्रसार के विषय में एक बड़ा साहित्य उत्पन्न ही गया है और अब भी कतिपय विद्वान्‌ प्रन्य एवं निबन्ध 
लिखते ही जा रहे हैं। कुछ ग्रन्थों एवं निबन्धों के नाम यहाँ उपस्थित किये जा रहे हैं, पथा---डा० आर० सौ० मजूस- 
दार कृत 'ऐंइ्थेण्ट इण्डियन कॉलोनीज़' (खण्ड १ एवं २ ) ; श्री एच० जी० क्वारिछ बेल्स कुंत टूअर्ड स अंगकोर' 
(जिसमें ४२ चित्र हैं, १६२७ ) एवं भेकिंग आब ग्रेटर इण्डिया (लरूण्डन, १६५१, इससें एक अच्छी प्रन्थ-सूची 
भी है); भ्रो० के० ए० नौलकान्त शास्त्री कृत श्री विजय (१६४४, जिसमें सन्‌ ६८३२ ई० से रूगभप १४वबों शती 


ई&० घर्मशास्त्र का इतिहास 


सुन्दर द्वीप अब मी हिन्दू है, उसमें चारों वर्णों के लोग हैं, उनके पुरोहित को पेण्डड (पण्डित) कहा जाता है, पूजा 
के जल को तोय (देखिए एस लेवी कृत संस्कृत ट्कक्‍्सट्स फ्राम बाली”) कहा जाता हुँ और पुरोहित अब भी 
गायत्री का एक चरण “भर्यों दंवस्थ धीमहि' कहते हैं और अशुद्ध रूप में यज्ञोपवीत का मन्त्र (यशोपवीतं परम 
पवित्रम्‌ू . . .) कहते हैं । 
भारतीय संस्कृति एवं सभ्यता का इस प्रकार सैकड़ों शतियों तक चला जाना एक आवश्येजनक बात है। 
ऐसा क्‍्योंकर सम्भव हो सका ? इसके उत्तर में हमें इस भारतीय संस्क्रति एवं सभ्यता से सम्बन्धित मौलिक 
विचार-धारणाओं , मूल्यों एवं विशेषताओं की व्याख्या करनी होगी, उन पर विचार करना होगा। भारतीय 
संस्कृति एवं सम्यता का अपना विशिष्ट व्यक्तित्व है, उसे केवल हम यूरोपीय मापदण्डों से नहीं जान सकते | 
गत शतियों में कुछ देशों के लोगों को इसका अभिमान एवं गर्व रहा है कि वे अन्य देशों के छोगों 
से श्रेष्ठ हैं और अपने को प्रचारित एवं प्रसारित करने के लिए उन्होंने अपने को अधिकृत कर लिया | जब 
ब्रिटिश साम्राज्य अति विशाल हो गया और इतना विस्तृत हो गया कि उसमें सूर्य कभी भी अस्त नहीं होता 
था तो ब्रिटिश साम्राज्यवादियों ने सदम्भ एवं साधिकार ऐसा प्रचार करना आरम्म किया कि वे अविकसित 
एवं पिछड़े लोगों के सूघार एवं कल्याण के लिए श्वेत मनृप्य का भार ('हवाइट मंस बर्डन) ढो रहे हैं (जब 
कि ब्रिटिश साम्राज्यवादी अपने झासित भारतीयों को उपनिवेशवादी नीतियों के फलस्वरूप चूस रहे थे और 
उन्हें दरिद्र बना रहे थे) । दूसरी ओर रूस साधिकार गर्जना कर रहा है कि वह जन-साधारण को 'पूंजीवाद 
के शिकञ्जे' से छुड़ायेगा और इस पृथिवी पर ही स्वर्ग उतारेगा | हिटडलर से शासित जसमेनों ने ऐसा विश्वास 
जताया था कि दे श्रेष्द नोरडिक जाति के हैं और वे 'साम्यवाद के शिकज्जे' से संसार की रक्षा करेगे। इस 
प्रकार का अभिमाव केवछ परिचिम तक ही सीमित नहीं था। आजकल कूछ भारतीयों ने भी साधिकार घोषणा 
की है कि आध्यात्मिकता का अस्तित्व केवल यदि कहीं है तो वह भारत में है। निस्सन्देह ऐसा कहना समीचीन 
ही हैँ कि भारतीय संस्कृति एवं सम्यता महान्‌ आध्यात्मिक मूल्यों पर आधृत है । किन्तु ऐसा कहना पूर्णतया 
असत्य है कि अन्य देशों के लोगों में आध्यात्मिकता नहीं पायी जाती । हम इतना ही कह सकते हैं कि 
हिन्दूवाद के लिए आध्यात्मिकता अपेक्षाकृत अधिक मौलिक रही है और यह हिन्दुओं में अपेक्षाकृत अधिक फैली 
हुई है ओर अन्य देशों में इस मात्रा में तहों पायी जाती। मनुस्मृति में आया है कि केवल वे लोकाचार अथवा 
प्रयोग (प्रचलित आचार), जो विशेषतः ब्ह्मावतं, कुरुक्षेत्र तथा मत्स्य, पञ्चाल एवं शूरसेन देशों के बर्णों 
एवं जातियों में परम्परानुगत प्रचलित रहे हैँ, सदाचार कहे जाते हैं (१७-१६) और इन्हीं देशों के ब्राह्मणों 
से इस पृथिवी के लछोगों को अपने कत्तंव्यों की घारणा करनी चाहिए अथवा शिक्षा लेनी चाहिए | इस 


तक के अभिलेख भी दिये हुए हैं) ; श्री देवे ग्रोसेट कृत सिविलिजेशंस आब दि ईस्ट' (फ्रेंच से अनुबाद कैथरिन ए० 
फिलिप्स द्वारा, २४६ चित्र, खण्ड २, भारत, सुदूर भारत एवं मलाया के बार सें, प० १-३४३ तक) 'भारत 
पर चीन का ऋण' (चाइनाज़ डेट टु इण्डिया) के लिए देखिए प्रो० लियाँग दि चाओ के निबन्ध विव्वभारतो 
क्वार्टरली, खण्ड २, पृ० २११-२६१, जहाँ ऐसा दिया हुआ है कि आठवों झती से जो भारतीय विदह्मान चौन गये 
उनकी संख्या चौब्योस थी ओर जो चीनी सन्‌ २६५ ईं० से ७६० ई० तक गये उनकी संख्या १८७ भी (जिनमें 
१०५ नाम निश्चित-से हैं) । और देखिए प्रो० पी० सी ० बाघचो कृत इण्डिया एण्ड चाइना” (हिन्द किताब्स, १६५०) 
बविशेषतः अध्याय २ एवं ३। 


हिन्दू संस्कृति एवं सम्यता की मौलिक एवं मुख्य विशेषताएँ है: (84 


प्रकार मनृस्मृति ने मध्यदेश (उनके द्वारा परिभाषित ) के क्षेत्रों एवं आर्थावर्त को पृथक्‌ कर रखा है (२।२१-२२) 
कुछ समय से कुछ छोग ऋ० (5!६३।५-६) में उल्लिखित '्रण्वन्तो विश्वमार्यम्‌' पर निर्भर होकर* ऐसा प्रति- 
पादित करने लगे हैं कि वेद ने हमारे देश को सारे संसार को आये बनाने के लिए नियुक्त किया है किन्तु 
इस प्रकार के अभिमान के लिए यहाँ कोई स्थान नहीं है! ये शब्द इन्द्र के लिए सोमरस अर्पण के लिए 
प्रणकत हुए हैं । इनका अर्थ यों है-ये सोम-तपण, जो पिगर वर्ण के हैं (सोम पौधे से निकाछे हुए हैं), इन्द्र 
(की शक्षित) को बढ़ाते हैं, जलों को (आकाश) से गिरात हुए इन्द्र के पास आने वाल विरोधी लोगों को नष्ट 
करते हैं, रभी (सम्पूर्ण वग्तावरण) को गस॒न्दर बनाते हुए वे अपने उचित क्षेत्र में पहुँचते हैं।! यहाँ पर 
वैदिक लोयों हारा रुम्पूर्णं विश्य को आर्य बनाने की चेंप्टा की ओर कोई भी !'निर्देश नहीं है। यहाँ पर 
कोई भी एसा सदेश नहीं है जिसे आधुनिक मारतीय लोग अन्य छोगों को दे सके या उसका प्रसार कर 
सके | स्वयं सोम पौधा बैंदिक कार में ही लुप्त हो गया और उमके प्रतिनिधि की आवश्यकता पड़ मयी। 
भाज्ल थे सम्भवतः कई शपतियों से कदाचित्‌ ही कोई वेदिक यज्ञ किया गया हो और यदि यज्ञ सम्पादित 
हुए भी हों तो उनमें सोमयज्ञों की संख्या बहुत ही कम रही होगी । 

गत दो महायूद्वों के उपरान्त विश्व के आकाश में युद्ध के बादल उमड़-घुमड़ रहे हैं और अब विचारकों 
ने अणु-बुद्ध से संकूल हो जाने की सम्भावना पर विचार करके यही उदघोपित किया है कि बिता आध्यात्मिक 
मूल्यों के पुर्जागरण के, बिना न्यायसंगत जीवनयापन के, बिना दलित लोगों के प्रति करुणा-दृष्टि फेरे तथा 
बिना मानव में श्रातृभावना की स्थायना किये विश्व वत्र कल्याण नहीं है और न मानव सभ्यता की रक्षा की 
जा सकती है । यद्यपि हमारे प्राचीन ऋषियों एवं विधान निर्वारकों ने आध्यात्मिक मूल्यों पर बहुत बल 
दिया है, तथापि अधिकांश छोग तथा हमारे तथाकथित्र नेतागण झतियों से इन मूल्यों के अभाव से ग्रसित रहे 
हैं और अब मी हैं । हमें आत्म-निरीक्षण करना चाहिए । केवछ पूर्व गौरव की गाथा गाने से कार्य नहीं होने 
7 । हमें अब सस्थिर मन से विचार करना और वास्तविकता का परिज्ञान करना है। क्या कारण था कि 
१३वीं णती के उपरान्त हमने अपनी स्वतन्त्रता खो दी ? इसी सन्दर्भ में हम कुछ प्रशइन रखते हैं (१) 
हिन्दू लोग आक्रामकों से, यथा--पारसीकों, यूनानियों, सिथियवों, तुर्को, अंग्रेजों से तुलता में हीन क्यों सिद्ध 
हो गये, जब वे संख्या में अधिक थे और बहुत-से आक्रामक उनके साहस से प्रभावित थे और भारतीय सैनिकों 
की मृत्यु-सम्बन्धी उपेक्षा से परिचित थे ? (२) हिन्दू लोग कई शर्तियों तक सम्पूर्ण भारत को एक सूत्र में 
क्‍यों नहीं बाँध कर रख सके अथवा वे एकछत्र राज्य की स्थापना करके एक स्थिर व्यवस्थित राज्य क्यों नहीं 
बना सके ? (३) उन्होंने भारत में स्थित प्राकृतिक सामग्रियों का सदुपयोग करके बस्तु-निर्माण, व्यापार एवं 
औद्योगिक क्षेत्र में विकास क्‍यों नहीं क्रिया ? हमें इस विषय में एक बड़े पैमाने पर अपनी जाँच करनी 
चाहिए ओर पत्ता लगाना चाहिए क्रि हमार अध:पतन के क्या कारण थे और अपने दोषों को दूर करना चाहिए 
जिससे शतियों के उपरान्त प्राप्त की हुई स्वतन्त्रता की रक्षा हम प्राणपण से कर सकें | अंग्रेजों के शासन के 
पूर्व भारत में राजनीतिक एकता केमी नहीं थी । भारतीय राजाओं एवं राजकुमारों के मध्य सदैव युद्ध एवं 


६. इन्द्र वर्धत्तो अप्तुरः कृष्वन्तो विश्वमार्य म्‌। अपष्नन्तो अराब्ण: ॥ सूता अनु स्वमा रजोध्म्य्न्ति बसंत: । 
इन्द्र गच्छन्त इम्दंब:  ऋ० (2६३-४५-६) + मिलाइए इसी सूकत का चौदह॒वाँ उइलोक एते धामान्यार्या शक्रा ऋतस्य 
घारया । वाजं गोमन्तसक्षरन्‌ ।| धामास्यार्या' का अर्थ है (देवों के ) सुन्दर या भद्र निवास-स्थान या सुन्दर विधियाँ ४ 


रेडर घर्मशास्त्र का इतिहास 


संघर्ष चला करते थे, क्योंकि उदाहरणार्थ मराठों ने बंगाल पर आक्रमण किया था, अत्त: जब ब्रिटिश्ञों द्वारा मराठे 
प्राजित किये गये तो बंगालियों ने हर्ष मनाया | १४वों शती के द्वितीय चरण के पूर्व हममें राष्ट्रीयता की 
भावना नहीं के बराबर थी, हम मारतीयों में भारतीयों के प्रति भावाकूल होने की कोई मानसिक, सामाजिक 
अथवा राजनीतिक परम्परा नहीं थी | इस अध्याय में हम राजनीतिक तथा अन्य क्षेत्रों में भारत के अधघः- 
पतन के कारणों को जाँच विशद रूप से नहीं कर सकेंगे, किन्तु कुछ बातों की ओर संकेत कर देना विषया- 
न्तर नहीं होगा । 

हिन्दू धर्म में बहुत-से सिद्धान्तों एवं धाधिक विचारधाराओं का संगम पाया जाता है, यथा--वैदिक 
क्रिया-संस्कार, वेदान्तवादी विचार, वेष्णववाद, शैववाद, शवितवाद तथा ,अन्य आद्य सम्प्रदाय, जो बौद्धिक एवं 
आध्यात्मिक उपलब्धियों की बड़ी-बड़ी विषमताओं के साथ विभिन्न समुदायों एवं विभिन्न प्रक्र के मनष्यों की 
आवश्यकताओं के अनु सार अभिव्यकित पाते रहे हैं तथा फूलते-फरूते रहे हैं। बहुत ही कम .ातों ने हिन्दुओं को 
एक सूत्र में बाँव रखा हूँ, यथा--कर्म एवं पुतर्जन्म का सिद्धान्त, विशाक एवं श्रेष्ठ संस्कृत साहित्य, जिसने 
क्रमश: क्षेत्रीय भाषाओं को समृद्ध बना दिया है, घामिक विषयों में सभी लोगों द्वारा वेदों में अटूदढ विश्वास, 
यद्यपि बहुत ही कम लोग ऐसे रहे हैं जिन्होंने वेदों का अध्ययत्त किया अथबा उन्हें समझा, हिमालय से कुमारी 
अन्तरीप तक भोगौलिक एकता, जिस पर पुराणों ने बल दिया है तथा मानसरोबर एवं अदरीनाथ से लेकर 
रामेश्बर तक तीर्थस्थानों को धारभिक यात्राएँ। ये तत्त्व सभी हिन्दुओं को एकता के सत्र में बाँध सकने में 
उतने समर्थ नहीं हो सक्रे। आचार्यों एवं सन्‍्तों में परछोक की साधना तथा वेदान्तवाद के प्रति अत्यधिक 
मोह था; उन्होंने लोगों के पारस्परिक करत्तैंव्यों की ओर, बयों तथा समाज के प्रति कर्तव्यों की महत्ता पर 
उतना या उससे अधिक बरू नहीं दिया, जिसका दुःखद परिणाम यह हुआ कि अधिकांश में लोग, चाहे के 
योग्य हों या न हों, परकोक साधनारत हो गये और सदाचार के साथ लौकिक क॒तेंब्यों या मूल्यों के सम्चयन 
में सक्रिय न हो सके | एकता के अभाव एवं अधःपतन का एक अन्य कारण था वह विचार-वैषम्य जो इस 
प्रकार परिलक्षित था--एुक ओर तो महान्‌ विचारक इसका उपदेश करते थे कि सम्पूर्ण विव्व एक है और 
दूसरी ओर समाज में हीन जातियों एवं अस्पृश्य छोगों के प्रति उतका व्यवहार कुछ और ही था, उन्हें 
छूना अपवित्र कार्य माना जाता था, जो सचमुच एक विचित्र विरोधाभास था--एक ओर वह उच्च आध्या- 
त्मिक विचार कि सम्पूर्ण विश्व एक है और दूसरी ओर समाज का एक विशद अंग अश्पृस्थ मान लिया गया ! 
जन समुदाय की शिक्षा के ध्यान का अभाव था तथा उच्च जातियों के लोग इस बात की चिन्ता ही नहीं करते 
थे कि कौन राज्य कर रहा है, जब॒ तक उनके जीवन की' शांति न भंग हो जाय। महान्‌ देशभक्त एवं क्रान्तिकारी 
सावरकर ने उन सात श्ुंखलाओं अथवा पाज्नों की ओर हमारा ध्यान आक्रष्ट किया है जिनसे हिन्दू समाज 
शर्तियों से बद्ध रहा है, और वे इस प्रकार हैं--(१) अस्पृश्यता; माँति-भाँति के निबंध (वजनाएंँ ), यथा 
(२) समुद्र-यात्रा, (३) सैकड़ों जातियों एवं उपजातियों में पारस्परिक भोजन, (४) अन्‍्तर्जातीय विवाह, 
(५) कुछ जातियों छारा वेदाध्ययन; (६) कुछ विशिष्ट वृत्तियों का निषेध एवं (७) बल, कपट से तथा 
अबोधता के कारण दूसरे धर्मों में ले छिये गये हिल्दुओं को फिर से हिन्दुओं में मिला लेने का नियेध। 

हमारे सांस्कृतिक इतिहास की कुछ मध्यगत विशेषताएँ एक स्थान पर उस्लिखित की जा सकती 
हैं। प्रथम वात यह है कि वेदिक काल से लेकर आज तक एक अदूट धारक परम्परा चली आयी है । 
सभी ब्राह्मणों तथा अधिकांश क्षत्रियों एवं वैश्यों द्वारा धामिक क्रिया-संस्कारों एवं उत्सवों में वैदिक मन्त्रों का 
प्रयोग अब भी किया जा रहा है। बंदिक देवों को हम पुृणतया नहीं भूल सके हैं। सभी कृत्यों के आरम्भ 


हिन्दू संस्कृति एवं सम्घता की मौलिक एवं मुख्य विशेषताएँ . रेचैरे 


में अब भी अग्नि स्थापित की जाती है; आज विष्णु (जो इन्द्र, अग्नि या वरुण की भाँति बहुधा अधिक 
प्रशंसित नहीं हैं । किन्तु ऋ>० १२२१६-२१, ११५४।१-६, १।१५५॥ १-६,६।६४।१-८ में प्रशंसित हैं; इन्द्र 
एवं विष्णु दोनों ऋ० ७<६<।१-७ में प्रशंसित हैं तथा अथवेबेद ७।२७।४-६ में पूजित हैं) एवं शिव (ऋग्वेद 
के रुद्र, जो पहले से बहुत अंशों में परिवत्तित हैं, तथा पूज्य हैं ऋ० २११६, २३३।६, १०।४२।६-जहाँ शिव नाम 
आया है)की मुख्य देवों के रूप में पूजा की जाती है ! भारत के बहत-से ।भागों में ब्राह्मण छोय प्रातः एवं साय॑ 
की पूजा में अब भी क्रम से मित्र (ऋ” ३१५६) एवं वरुण (ऋ० १२५) के मन्‍्त्रों का पाठ करते हैं। 
दूसरी विशेषता यह है कि भारत विज्ञाऊ देश है (रूस को छोड़कर भझम्पूर्ण यूरोप के समान) कित्तु सम्पूर्ण 
भूमि-भाग पर एक राजनीतिक सत्ता कभी भी नहीं स्थापित हो सकी (सम्भवतः अल्पकाल के लिए अशोक की 
राजनीतिक सत्ता के अतिरिक्त) । सम्राट था चक्रवर्ती के एकछत्र राज्य का आदर्श [तो था, किन्तु यदि किसी 
राजा ने आत्म-समर्पण कर दिया, उसने विजयी सम्राट की शक्ति को स्वीकार कर लिया तथा कुछ कर दे 
दिया तो सम्राद ने अपने साम्राज्य के अन्तर्गत अन्य शासकों के राज्यों के कार्य-कलछापों की कोई चिन्ता नहीं 
की । इसी से बाह्य आक्रामकों के विश्ेघ्र में कोई संय॒कक्‍त मोर्चा नहीं स्थापित हो सका, कानूनों अथवा विधि-विधानों, 
लोकाचारों तथा व्यवहारों में कोई एकरूपता नहीं प्रदर्शत की जा सकी और राजाओं तथा राजकमारों में 
बहुधा युद्ध हुआ करते थे । तीसरी विशेषता यह रही है कि संस्कृतियों से सम्बन्धित कोई भी गम्भीर संघर्ष 
तहों हुआ । विभिन्न विच्ारधाराओं एवं विव्वासों के विषय में सहिप्णुता विराजमान थी और अनेकता में 
एकता स्थापित करने की मिरन्तर अनुकूलता विद्यमान थी ! 

यह जावकर अपार दु:ख होता है कि जहाँ ११वीं शती से आगे बड़े-बड़े विद्वान्‌ ब्रत, दान एवं श्राद्ध 
पर सहस्रों पृष्ठों में ग्रन्थों के प्रणयन में लीन थे (जैसा कि विद्वान्‌ मन्त्री हेमाद्वि ने किया था) या तर्व॑शास्त्र, 
वेदान्त, साहित्य-शास्त्र आदि अन्य मासिक विषयों के ऊपर साधथिकार पग्रन्थ-प्रणयस, टीका-मीमांसा आदि करते 
थे, बहाँ एक भी ऐसा विद्वान्‌ नहीं उत्पन्न हुआ जो अलबेरूती के समावत आगे जाता और महमृद गजनी की 
विजय तथा भारत की पराजय पर प्रकाश डालता और उन दोषों एवं दुर्वछताओं को दूर करने का प्रयत्त करता 
जिनके फलस्वरूप भारत को बाहय आक्रामकों के समक्ष सर्दव मुंह की खानी पड़ी । हिन्दुओं की पराजय के 
अन्य कारण भी थे । संसार में १५वीं शती से आगे विज्ञान एवं प्राविधिक क्षेत्रों में जो अनुसन्धान कार्य एवं 
आविष्कार हुए उनमें हमारे विद्वानों ने कोई भी सहयोग नहीं किया ! शाहजी ने विदेशियों से आरनेयास्त्र खरीदे । 
न तो उन्होंने और न उनके महान्‌ पुत्र शिवाजी ने ही, जिन्होंने मराठा साम्राज्य स्थापित किया, कोई ऐसी 
पकटरी खोली जहाँ आगम्नेयास्त्रों तथा गोलियों आदि का निर्माण किया जा सकता । इसी प्रकार हमारे देश- 
वासियों ने शक्तिशाली नौ-सेना के महत्त्व को भी नहीं समझा। यदि हिन्दुओं या उनके शासकों के पास नौ-सेना 
रही होती तो पुतेगाल बालों, फ्रांसीसियों एवं अंग्रेजों की आकांक्षाओं पर तुपारपात हो गया होता । 

अब हम हिन्दू संस्कृति एवं सभ्यता की महत्वपूर्ण विशेषताओं पर प्रकाश डालेंगे । 

(१) ऋखेद के काल से अब तक चली आयी हुई अत्यन्त विलक्षण धारणा यह रही है कि मूल तत्व एक 
है, भले हो लोग उसे इन्द्र, मित्र, वरुण, अर्ति आदि किसी नाम से क्‍यों न पूजित करें (ऋग्वेद १११६४ 
४६, ८।४८॥१, १०१२५।२)। महाभारत, पुराण, संस्कृत काव्य के काल एवं मध्य-काल भें जबकि विष्णु, 
दिव या शक्ति से सम्बन्धित बहुत से सम्प्रदाय शे, सभी हिन्दुओं में यह अन्तस्वेतन) थी, कि ईडवर एक है, जिसके 
कई नाम हैं। देखिए वतपर्व (३६॥७६-७७ ), शान्तिपव (६४३।१३१), ब्रह्मपुराण (१६२।५१), विष्णुपुराण 
(५१८५० ), हरिवंश (बविप्णुपुराण २५।३१), कुमारसम्भव (७।४४)। 

पुए० 


रेदढ धर्मेशास्त्र का इतिहास 


(२) उपर्युक्त धारणा से एक भहान्‌ सहिष्णुता की उद्भूति हुई। हिन्दू घममे ने सभी कालों में. विचार- 
स्वातन्त्य एवं उपासना-स्वातन्त्य की भावनाओं की पूजा की | इस विषय में हमने इस महाग्रन्थ के खण्ड २ 
मूल पृष्ठ ३८८, पाद-टिप्पणी 6२८ एवं खण्ड ५, मूल पु० ६&७०-७१, १०११-१०१८ में विस्तार के साथ 
विवेचन उपस्थित किया है। देखिए गीता (9७२१-२२ एवं &२३) | संसार में कुछ धर्मों ने स्वधर्म-विरो- 
धियों को, चाहे वे वास्तव में रहे हों या उन पर शंका मात्र रही हो, कितनी यातताएँ दी हैं, इससे विश्व 
इतिहास के पन्ने भरे पड़े हैं |” हिन्दू धर्म में इस प्रकार की असहिष्णुता का पूर्ण अभाव है । हिन्दू 
वाद या हिन्दू धर्म किसी स्थिर धारमिक पक्ष से वँधा नहीं है और न यह किसी एक ग्रन्थ या प्रवतंक के रूप 
में किसी पैसम्बर को मानता है । वास्तव में, व्यक्ति को ईश्वर-मीरु होना चाहिए; सत्य विश्वासों की बात 
अलग है, जो बात अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है, वह है नैतिक आचरण एवं सामाजिक व्यवहार | हिन्दू छोग किसी अन्य 
घ॒र्मं की सत्यता को अस्वीकार नहीं करते और न किसी अन्य व्यक्ति की घारमिक अनुभूति को ही त्याज्य समझते 
हैं। एक इलोक* एसा है जो भारतीय धामिक विशालता एवं उदास्ता की ओर सारे संसार कया चित्त 
आकृष्ट करता है और घामिक विश्वासों एवं पूजा-उपासना के प्रति; सामान्य हिन्दु-मावना का द्योतक है। 
इलोक का अथे यों है :-जो हरि जेलोक्यनाथ हैं जिनको शव लोग शिव के रूप में पूजते हैं, वेदान्ती लोग 
ब्रह्म के रूप में, बौद्ध लोग बुद्ध के रूप में, प्रमाणपटु॒(ज्ञान के साथन में प्रवोण या दक्ष ) 'नैयायिक लोग कर्ता 
के रूप में, जेन शासन में लीन (जैवथर्म को मानने वाले) लोग अहंतू के रूप में और मीमांसक लोग कमं 
(यज्ञ) के रूप में पूजते हैं, तुम्हें वे वाछ्छित फल प्रदान करें। महान्‌ तर्वशास्त्री उदयन ने भी, जिन्होंने 
लक्षणावल्ली शक संवत्‌ ६०६ (६८४ ई०) में लिखी, अपनी न्‍्यायक्सुमाव्जलि (१८) में वही बात लिखी है। 
इस प्रकार हम देखते हैं क्रि सहिष्णुता हिन्दुूघर्म का सारतत्व है और अनीश्वरबादी (नास्तिक) के साथ भी 
विनोद ही किया जाता है, न कि उसे किसी प्रकार की यातना दी' जाती है। 


ह ७, बाइबिल-सम्बन्धी अर्थात ईसामसीह के धर्मावलूम्बियों कौ असहिष्णता की जानकारी के लिए देखिए 
जेरमिआह (२८६ द-द ), कोलोसियंस (२८) एवं ग़लेशियंस (१७-४६) । 
८. य॑ शैवा: समृपासते शिव इत्ति ब्रह्मति वेदान्तिनो 
बौद्ध बुद्ध इति प्रमाणपटवः कर्तेति नेयायिका: 
अहशन्नित्यथ. जेनशासनरता: कर्मेति मोमांसका: 
सोष्यं दो विदधातु बाज्छितफल त्रेलोक्यनाथो हरि: । । 
--सुभाषितरत्नभाण्डायार (निर्णयसागर प्रेस संस्करण, १४३४५, प० ५, इलोक २७) 
न्यायक्सुमाञ्जलि (१२) में इस प्रकार आया है--स्वर्गापवर्गयोर्मा मामनन्ति सनोषिण: । यदुपास्तिमसावत्र 
परमात्मा तिरूप्यते ॥ इह यद्यपि ये कसपि पुरुषा्थंसर्थ यमाना: शुद्धबुद्धस्वभाव इत्यौपनिषदाः॥ आदि विद्वानसिद्ध 
इति का्पिला:। क्लेशकर्म विधाकाशयेरयासष्ठो निर्माणकायसधिध्ठाय (सम्प्रदाय प्रछोतकोउनुप्राहकरचेति पातस्जलाः 
लोकवेदविरुद्धरपि निलंपः स्वतन्त्रश्चेति महापाशपता:। शिव इति शव: । (पुरुषोत्तम इति वेष्णवाः) पितामह इति 
पौराणिका:। यज्ञपुरुष इति याज्ञिका:। निरावरण इति दिगम्बराः। उपास्यत्वेन देशित इति मौमांसका:। यावदु- 
क्तेरुपपन्न इति नैयायिका:। लोक व्यवहारसिद्ध इति चरर्वाका:। किबहुना, कारवो$पि य॑ विश्वकर्मेत्युपासते ।॥ : 


हिन्दू संस्कृति एवं संम्यता को मौलिक एयं मुख्य व्शिषताएँ श्र 


(३) इस सिद्धान्त पर विश्वास करते हुए कि सार तत्त्व एक है या परमेश्वर एक है, उपनिषदों के 
ऋषियों ने निष्कर्ष निकाला कि जीवात्मा उस तत्त्व से अभिन्न है। बाहुल्‍य (या अनेकता) केवल अवास्तव है 
ओर यहाँ तक कि मछुआ लछोग (मछली मारने वाले), द्यस, जुआरी लोग तथा निर्जीव पदार्थ सभी इससे अभिन्न 
हैं। यह वेदाल्त-सिद्धान्त हिन्दू धर्म की अत्यन्त महत्त्वपूर्ण विश्विष्टताओं में एक है और मानव के आध्यात्मिक 
विकास में भारत की एक उत्कृष्ट देन है, यद्यपि अन्य देशों में भी कुछ दाशेनिकों द्वाश उपस्थित इ्स 
सिद्धान्त के कूछ अंश बिखर हुए मिलते हैं। अनेक से एक एवं एक से अनेक ही वेदान्त-सिंद्धान्त का केन्द्र बिन्दु 
या अस्तर्माग है। इस विषय में हमने अध्याय ३४ में विस्तार के साथ पढ़ लिया है । यूरोप में दर्शन 
का अध्ययन स्वयं अपने में लक्ष्य है। प्राचीन भारत में अनेकता में एकता की भावना को शिक्षा एवं समाज- 
क्षास्त्र का आधार साना गया और ऐसा विश्वास किया गया है कि व्यक्ति के जीवन में इस एकता की अनुभूति 
ही परम स्वतन्त्रता (मोक्ष) है। 

उपनिषदों की शिक्षा एक सार्वभौम सिद्धान्त है जिसे सभी लोग, जो अच्छी इच्छा रखते हैं, स्वीकार कर 
सकते हैं; बचपन से चाहे जिस प्रकार के धर्म-प्रवाह में व्यक्ति रहा है वह इस सिद्धान्त के अनुसार मानस रूप 
से चलने पर धर्मच्युत नहीं हो सकता। व्यक्ति का आत्मा परमात्मा अथवा ब्रह्म से भिन्न नहीं है, यह 
निष्कर्ष एक महान्‌ निष्कर्ष है और सभी प्रकार के उद्बुद्ध लोगों में विलक्षण उत्स मरने वाला है। बहुत-से 
उदाहरण उपस्थित किये जा सकते हैं, किन्तु यहाँ केवल दो पर्याप्त होंगे ॥ मुण्डकोपनिषद्‌ (३१२८) में 
घोषित है-- जिस प्रकार नवियाँ (समुद्र की ओर) बहती हुई, अपने नामों एवं रूपों को छोड़ती हुई, समुद्र में 
समाहित हो जाती है, उसी प्रकार वह व्यक्ति जो अनू मूति कर लेता है (जानता है) नाम एवं रूय से स्वतस्त्र 
होकर उस दिव्य व्यक्ति को प्राप्त करता है जो उच्चतर से उच्चतम है।” यही बात गद्य में प्रश्नोपनिषद्‌ 
(५४) में कही गयी है ॥ कठोपनिषद्‌ (४॥१५) में आया है-'जिस प्रकार शुद्ध जल शुद्ध जल में डाल 
दिये जानें पर बही रूप घ्रारण कर लेता है, उसी प्रक।र उस ऋषि का ,आत्मा, जिसने तत्वानूमूत्ति कर ली 
है, साक्षात्‌ परमात्मा हो जाता है।” देखिए ड्यूझन का वकक्‍तव्य (जें० बी० बी० आर० ए० एस०, संख्या 
१८, १८८६३, २० वाँ लेख, पु० ३३०-३४० ), वे०, सू० (२।३।४३-न्रह्म दाशा ब्रह्म दासा ब्रह्मेमे कितवा उत) । 
यहाँ इतना ही पर्याप्त है। वेदान्त अपने सत्य रूप में नेतिकता के लिए सर्वोच्च आश्रय है और उसका सबसे 
बड़ा आधार है, जन्म एवं मरण के दु:ख में सबसे बड़ा सन्‍्तोष है. . .। 

(४) आध्यात्मिक एवं घामिक रूप से प्रत्येक व्यक्ति पर तीम ऋण होते हैं, यथा- देव-ऋण, ऋषि 
ऋण एवं पित-ऋण। अति प्राचीन बंदिक कालों से ही यह धारणा भारतीय संस्कृति की मौलिक धारणाओं में 
प्रिगणित रही है | प्राचीन विद्या के अध्ययन, यज्ञ-सम्पादन एवं पृत्रोत्पत्ति से व्यक्ति क्रम से ऋषि-ऋण, देव-. 
ऋण एवं पितृ-कण से मुक्त होता है। इस विषय में हमने इस महाग्नन्थ के मूल खण्ड २, पृ० 
२७०, ४२५, ५६६०-६१, ६७६, खण्ड ३, पृ० ४१६ में विस्तार से पढ़ लिया है । इन तीन ऋषणों 
में महाभारत एक चौथा ऋण जोड़ देता है, यथा-सनुष्य ऋण, जो अच्छाई अर्थात्‌ लोगों के प्रति किये 
गये अच्छे व्यवहारों से चुकाया जाता है। यहें सिद्धान्त केवल ब्राह्मणों तक ही नहीं सीमित है, प्रत्यत तीनों 
उच्च वर्णों को तीनों ऋणों से मुक्त होना आवश्यक है (जैमिनि ६।२।३१)। तै० सं० में 'ब्राह्मण' शब्द केवल 
उदाहरण के लिए है, वास्तव में सभी वर्णों के लिए तीनों ऋणों से मुक्त होना उत्का महान ककत्तेंव्य है। 

(५) पुरुषार्थे की धारणा मानवीय प्रयास (मनुष्य के उद्योग) के ध्येयों अथवा लक्ष्यों की दयोतक 
है। पुरुषार्थ चार हैं,--धर्म (सदाचार), अर्थ (अथंशास्त्र, राजनीति-शास्त्र एवं नागरिक शास्त्र), काम 
(आनस्दमोग एवं सोन्दर्यशास्त्र), सोक्ष (जात्मा द्वारा अपने वास्तविक स्वभाव की अनुभूति तथा ह्ीच 
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इच्छाओं तथा ध्येयों के बन्धन से स्वतन्त्रता ) | मोक्ष को परमयुरुषार्थ कहा गया है और अन्य दीनों को 
क्षिवर्ग की संज्ञा मिली है। धर्म की धारणा बहुत ही महत्त्वपूर्ण है और इस पर अति प्राचीन काऊ से ह्टी 
बल दिया गया है। यह उन सिद्धान्तों की ओर इंगित करती है जिन्हें व्यक्तियों को जीवन भर तथा सामा- 
जिक सम्बन्धों भें अपने आचरणों में उतारना पड़ता है। हमने पुरुषार्थों पर विस्तार के साथ इस महाग्रन्थ के 
मूल खण्ड २, पृ० २-११, खण्ड ३, पू० ८-१० एवं २३६-२४१ में पढ़ लिया है। अतः बहुत ही संक्षेप में 
कुछ बातें यहाँ कही जा सकेंगी। हमने इस खण्ड के आरम्मिक पृष्टों में देख छिया है कि ऋग्वेद में तीन 
शब्द आये हैं, यथा-ऋत (जगत्सम्बन्धी व्यवस्था ), ब्रत(वे नियम या अनू शासन जो देवों द्वारा व्यवस्थित हुए हैं) 
तथा धर्म (धामिक कृत्य था यज्ञ या स्थिर सिद्धान्त )। इन तीनों में ऋत शब्द लुप्त-सा हो गया (पृष्ठभूमि 
में पड़ गया) और उसके स्थात पर सत्य शब्द आ गया और धर्म शब्द सबको स्पर्श करने बाली घारणा का 
द्योतक हो गया तथा ब्रत॒ केवल पवित्र संकत्पों एवं आचार-सम्बन्धी नियमों तक सीमित रह गया। समाप- 
वर्तेन के समय गुरु शिप्य से कहता था-सत्यं वद, धर्म चर" (तैं० उप>० १११) । बु० उप० (१॥४।१४) ने 
सत्य को धर्म के बराबर माना है। संसार की अन्यतम एवं भद्बतम प्रार्थनाओं में एक है--असत्य से सत्य 
की ओर ले चलो, अन्धकार से प्रकाश की ओर तथा मृत्यु से अमरता की ओर' (बु० उप» १३३२८ )। इसी 
उपनिषद्‌ (५२३) नें दम (आत्म-संयम), दान एवं दया नामक तीन प्रधान सुकृतों अथवा गुणों का 
माहात्म्य गाया है। छा० उप० (५१० ) ने एक इलोक उद्धृत किया हँ-जो सोना चुराता है, जो सुरापान करता 
है, जो गुरु के पलंग का अपमान करता है (अर्थात्‌ गुरु-पत्नी के साथ संभोग करता है) तथा जो ब्राह्मण की 
हत्या करता है--बे चारों नरक में गिरते हैं, और पाँचवाँ वह जो ऐसे छोगों के संसर्य में रहता है।' यह 
द्रष्टव्यः है कि इस प्राचीन इलोक में बाइविछ में उल्लिखित दस अनुशासनों (टेन कमाण्डमेण्ट्स) में से 
कुछ पाय जाते हैं। उपनिषदों के कार में धर्म की धारणा सर्वोच्च स्थान ग्रहण करने छगी | बु० उप० [१४१ 
१४) में कथित है-वर्म से उच्च कोई अन्य नहीं है।' तै० आरण्यक (१०६३) में आया है-'धर्म सम्पूर्ण 
विश्व का आश्रय (आवार या शरण) है । महाभारत एवं मनु ने वार-वार धर्म के उच्च मूल्य की ओर 
ध्यान आक्ृप्ट किया है ।* महाभारत ने माना है कि चारों पुरुपार्थों से सम्बन्धित प्रत्येक वस्तु इसमें 
अवस्थित है, इसमें जो उनके विपय में नहीं है, वह अन्यत्र नहीं है । उद्योगपर्व में आया है-यह सभी 
जीवों को धारण करता है अतः धर्म कहलाता है [ वनपर्व एुवं मनु दोनों में उद्घोषणा है--जब धर्म का हतन 
(उल्लंघन ) होता है तो वह हननकर्ता को मार डालता है, जब इसकी रक्षा होती है तो यह मनुष्य की रक्षा 


दे धर्मो विदवस्थ जगतः प्रतिब्ठा। छोके धरमिष्ठ प्रजा उपसवच्ति। ध्मण पॉपमपनुदतति धर्में सर्व प्रतिष्ठित 
तस्माद्ध्म परम बदन्ति | तें० आ० (१०१६३ ), महानारायणोपनिषद; धर्म चार्थे:च कामे च सोक्षे च भरतंभ । 
यदिहास्ति तदन्यत्र यन्नेहास्ति ना तत्ववचित्‌।। आदि पव॑ (६२५३ स्वर्गारोहणपर्व ५५५०); और देखि ए आदि 
पर्व (६२४२३); धारणाह्धम इत्याहुथर्मो धारयते प्रजा:। उद्योग० (८६।६७, १३७६); धर्म एबहतो धर्मो हन्ति 
रक्षति रक्षितः। तस्माद्धमों न हसतव्यों मा नो घर्मो हतोष्वधीत्‌ । मनु (८7१५) | बनप्ं (३१३१२८) भीवही 
है, केवल लीसरा पाद यों है: तस्माद्धर्म न त्यजामि; ऊध्चंबाहुरविशेस्येष नवकहिच्छिणोति माम्‌ । धर्मादर्थश्वकामबचस 
किसर्थ न सेव्यते ।। न जातु कामान्न भयाज्न लोभाद्धर्म जहयाज्जीवितस्यापि हेलो: । नित्यो धर्म: सुखदुःखेत्वनित्येजीबो 
नित्यो हेतुरस्य त्वनित्य: । । स्व॒र्गारोहणपर्व (५५६२-६३ ) + 


हिन्दू संस्कृति एवं समभ्यत्ता कौ मौलिक एवं मुख्य विशेषताएं औैढै७ 


करता है, अतः धर्म का हनन (उल्लेधन) कभी नहीं होना चाहिए, नहीं तो धर्म हमें नष्ट कर देगा। 
व्यास ने महाभारत का अन्त ग॒क पवित्र प्रार्थना (या अपील) के साथ किया है--मैं हाथ ऊपर उठा कर 
उच्च स्व॒र से कहता हूं, क्रित्तु कोई नहीं सुनता है; धर्म से अर्थ एवं काम (सभी कामनाओं) की उत्पत्ति 
होती है, धर्म का आश्रय व्यों नहीं व्या जा रहा है। धर्म का त्याय किसी वाह्छित उद्देश्य से नहीं करना 
चाहिए, ते भगर से, तन छोभ से और ने जीवन के लिए ही इसका त्याग करना चाहिए!। धर्म नित्य है, सूख एवं 
दुःख अनित्य हैं, जीवात्मा नित्य है, किन्तु वे हेतु या परिस्थितियाँ (जिनके फलस्वरूप यह कार्यशील होता है) 
अनित्य हैं।' महाभारत में आया है कि तीन (वर्म, अर्थ एवं काम) सभी के लिए हैं, बर्म तीनों में 
श्रेष्ठ है, अर्थ बीच में आता है और काम सबसे नीचा है, इसछिए जब इनमें से किसी का विरोध 
होता है तो धर्म का अनुसरण करना चाहिए और अन्य दो को छोड़ देना चाहिए। इश्नसे प्रकट होता है कि अर्थ 
एबं काम दोनों धर्म के अथीन हैं और तीनों (धर्म, अर्थ एवं काम) आध्यात्मिक लक्ष्य (अर्थात्‌ मोक्ष ) के अधीन 
हैं। हमार शास्त्र सबके लिए संन्यास की व्यवस्था नहों देते, किन्तु उन्होंने मूल्यों की एक सोपान-पद्धति 
निर्धारित की है। मन्‌ (४३ एवं १५) ने व्यवस्था दी है--व्यकित को अपने (लक्ष्यों) वर्ण आदिकी स्थिति 
के अनुकूल ही आवश्यकताओं की पूर्ति के लिए तथा विना किसी की हानि किये अर्थ संग्रह करना चाहिए। 
किसी को अत्यधिक विषयासक्त होकर तथा शास्त्र द्वारा गहित कहे हुए कर्मों हरा घन-संग्रह नहीं 
करना चाहिए और जब उसके पास पर्याप्त धन है, तब भी ऐसा नहीं करना चाहिए और न पापी लोगों से 
घन प्राप्त करना चाहिए, तब भी नहीं जवकि वह बड़ी कप्टमय अवस्था में पड़ा हुआ हो ! और देखिए आप० 
ध० सू० (२३८।२०।२२-२३ ) , गो छ० सू्‌० (&9६-४७ ), याज्ञ० ( ११११५) एवं भगवदगीता (७११ )प 
किन्तु कौटिल्य के अर्थशास्त्र (११७) में आया है-अर्थ तीन पुश्षा्थों में प्रमुख है, किन्तु कौटिल्य ने भी कहा 
है कि विधयों का उपभोग इस प्रकार करना चाहिए कि मनुध्य बर्म एवं अर्थ के विरोध में न पड़ जाय और 
न आनन्दरहित होकर ही जीवन यापन करना चाहिए। अनुशासन पर्व (३३१८-१६) में आया है कि घम्म, अथ्थ 
एवं काम मानवजीवन के तीत पुरस्कार (फल) हैं, इनके लिए प्रयत्त करना चाहिए, किन्तु इस प्रकार कि 
धर्म के साथ विरोब न उपरिथत हो जाय ) मनू (५१५६) ने घोषणा की है कि मांस खाता, मद्य पीचा एवं 
मैथेन करना स्व्॒य पापमय नहीं हैं, क्योंकि सभी प्राणी! इतकी ओर झुके हुए हैं, किन्तु इनसे दूर रहने से 
बड़े-बड़े पुण्य (उत्तम फल) प्राप्त होते हैं (और इसी से शास्त्र इनकी निवृत्ति या संयम पर बल देते 
हैं) । और देखिए अरण्यकाप्ड (6३०) एवं स्वर्गारोहण (५॥६२)। 

आजकल जब कुछ सुधारों की चर्चा होने छगती हैं तो अनुदारवादी अथवा ,रूढ़िवादी या नव- 
विद्वेषी छोग ऐसा तर्क उपस्थित करते हैं कि हमारा धर्म सनातन धर्म है! '", अतः: इसमें किसी 


१०. सनातन धर्म के अत्यन्त प्राचीन प्रयोगों में एक प्रयोग साधववर्मत के खानपुर पत्रक में है (एपि० इ०, 
जिल्द २७, पु० ३१२) । इस पत्रक के सम्पादक डा० वी० वी० मिराशी का कथन है कि यह लेख लगभग छठों शो 
का है। 'सनातनघर्म' शब्द यों आया है: घजनधाजनाध्ययताध्यापनदानप्रतिग्रहाया (य ? ) श्रुतिस्मृतिविहित संना- 
तनघर्मकसनिरताय, . . आदि । एक अन्य प्राचीन प्रयोग है बह्माण्डपुराण (२।३३।३७-३८) : ,अद्रोहइ्चाप्यकोभदज 
वषों भूतदया दमः। ब्रह्मचय तथा सत्यमनक्रोगः क्षमा धुतिः4 सनातनस्य धर्मस्थ मूलमेतदुदाहुतम ।॥ सनातन धर्म 
शब्द प्राचीन प्रयोग जो अब प्रचलित न हो' के अर्थ में आदिपव (१२२१८, चित्रश्माल्ता संस्करण) में आया तथा 


इक धर्मशास्त्र का इतिहास 
प्रकार का सुधार नहीं किया जाना चाहिए। किन्तु सनातन धर्म” शब्दों से यह अर्थ नहीं निकालना 
चाहिए कि घर्म (नियम) सर्देव स्थिर रहता है और वह निविकार एवं नित्य है । उत शब्दों का अर्थ 
यही है कि हमारी संस्कृति अत्ति प्राचीन है और इसके पीछे एक लम्बी परम्परा है, किन्तु वे यह नहीं 
कहते कि धर्म में परिवर्तत की गुंजाइश नहीं है । वास्तव में घारणाओं, विश्वासों एवं लोकाचारों 
( प्रयोगों ) में परिवर्तन प्राचीनकाल से लेकर मध्यकाल तक विविध उपायों द्वारा हुए हैं। कुछ परिवतंनों की 
ओर ध्यात आक्ृष्ट किया जा रहा है। अति प्राचीन कारू में बेद ही सब कछ था, किन्तु उपनिषदों में यह 
धारणा परिवर्तित हो गयी ; यथा-मुण्डकोपनिघद्‌ (११५) ने चारों बेदों को अपरा विद्या के अन्तर्गत रखा 
हे और परब्रह्म के ज्ञान को परा विद्या माना है। छा० उप० (3।१।४) में चारों वेद एवं ज्ञात[की अन्य शाखाएँ 
सनत्कुमार (जिनके पास तारद शिक्षा लेने गये थे) द्वारा केवछ नाम कही गयी हैं। प्रारम्भिक बैंदिक काल में 
यज्ञों का सम्पादन अत्यन्त महत्त्वपूर्ण घारभिक कृत्य माना जाता था, किन्तु मृण्डकोपनिषद्‌ ने यज्ञों को छिद्रयुक्त 
नौकाओं की संज्ञा दी है और उन लछोयों को, जो उन्हें श्रेष्ठ कहते हैं, मूर्ख कहा है। और देखिए दृष्टिकोणों 
तथा मान्यताओं में अल्तर पड़ जाने के विषय में इस महाग्रन्थ के प्रस्तुत खण्ड का अध्याय २६, जहाँ अनूलोम 
विवाहों, कलिवर्ज्यों आदि की विस्तुत चर्चा हुई है। मनु, याज्वल्क्य, विष्णुधर्मसूत्र, विष्णुपुगाण तथा अन्य 
पुराणों में स्पष्ट रूप से कहा गया है कि जब घर्मं छोगों के लिए अरूचिकर हो जाय तथा कष्ट उत्पन्न 
करे तो उसका पालन नहीं होना चाहिए, प्रत्युत उसे छोड़ देना चाहिए। झान्तिपर्व (9८।३२) में स्पप्ट रूप 
से आया है कि जो कभी (किसी यूग में) अधर्म था वह कभी घर्मं हो सकता है, घर्म एवं अधर्म दोनों काल एवं 
देश की सीमाओं से आबद्ध हैं।'” काम को भी नहीं त्यागा गया था, जैसा कि कामसूत्र (१४) से व्यक्त 
है। मरत का नाद्यश्षास्त्र , जो ५००० इलोकों का विद्याल ग्रन्थ है, नृत्य, संगीत, नाट्य आदि छलछित कलाओं 
पर अति सुन्दर प्रकाश डालता है और व्यक्त करता है कि प्राचीन भारत में कामजनित करूाओं से सम्बन्धित 
विषयों में लोगों की कितनी अभिरुचि थी। 

धर्म, अर्थ एवं काम तीन पुरुषार्थों से सम्बन्धित भारतीय विचार यह था-।अवबना कर्तव्य करो, प्रलोभनों 
में न पड़ो, कर्तव्य के लिए कृतेब्य करो (गीता २४७, ३१८) , दूसरे के साथ बैसा ही व्यवहार करो जैसा तुम 
अपने लिए चाहते हो (गीता ६।३२, अनुझासनपर्वं ११३॥८-४, शान्तिप्त २५६२० ८5 २५११६ चित्रद्माला ), 
धन कमाओ किन्तु उससे धर्म का विरोध नहो और न किसी की हानि हो, पवित्र ब्रह्मचर्य का जीवन बिताओ और 
सौन्दर्य सम्बन्धी आनन्दों का उपभोग करो । तीनों पुसुषार्थों में निहित. विचारों का यही निष्कर्ष है।कहीं पर प्रमुख 
धर्मशास्त्र-ग्रन्थों में वास्तविक निराशावाद की झलक नहीं मिलती, किन्तु महाभारत में यत्र-तत्र कुछ 
झलक मिल जाती है। घर्मशास्त्र-ग्रन्थ जीवन को जीने योग्य ठहराते हैं जब क्रि सारे कर्म धर्मानुकुल होते 
रहें। मनू (१२)८८-८६) ने कहा है कि वेद द्वारा व्यवस्थित कर्म (आचरण या काये) के दो प्रकार हैं 
यथा--शब्‌॒त्त एवं निवृत्त, जिनमें प्रथम से इस लोक में आनन्द एवं मृत्यु के उपरान्त स्वग॑ प्राप्त होता है और 
दूसरे से निःश्रेयस (मोक्ष) की प्राप्ति होती है, जिसमें क्रह्म की अनुभूति के उपरान्त सभी प्रकार की अभि- 


कर्तव्य जो बहुत पहले मान लिया हो' के अर्थ में रामायण (अयोध्याकाण्ड, १६२६, २१४६ आदि) में प्रयुक्त 
हुआ है । 


११: भवत्यधर्मों धर्मो हि धर्माधर्मावुभावषि | कारणादेशकालस्य देशकाल: सता दृशः।। झान्तिपर्व (७८॥० 
३२) । 


हिन्दू संस्कृति एवं सम्यता की मौलिक एवं मुख्य विशेषत्ाएँ हद 


कांज्ाओं एवं ईहाओं का पूर्ण अभाव हो जाता है। अनुशासनपर्व (१४६।७६-८० ) ने धर्म को प्रवत्ति- 
लक्षण (जिसमें निरन्तर कार्यशीलता पायी जाती है) तथा निवृत्ति लक्षण ( जिसमें लौकिक क्रियाओं 
एवं अभिकांक्षाओं या कामनाओं का अभाव पाया जाता है) नामक दो भागों में बाँटा है। जिसमें दूसरे का अनु- 
सरण मोक्ष के लिए किया जाता है। अनुशासनपर्व ने कुछ व्यावहारिक एवं शुभकर नियम बनाये हैं, यथा-मनुष्य 
को अपनी समर्थंता के अनुसार सदा दान देते रहना चाहिए, सदा यज्ञ करते रहना चाहिए और समृद्धि 
के लिए कत्य करते रहना चाहिए | उचित सम्पत्ति का संग्रहण करना चाहिए और इस प्रकार उचित ढंग 
अर्थात्‌ सचाई (ईमानदारी) से प्राप्त घन को तीन भागों में विभाजित करना चाहिए--संगृहीत घन के एक- 
तिहाई से धर्म एवं अर्थ की प्राप्ति करनी चाहिए, एक तिहाई का व्यय काम के लिए होमा। चाहिए (अर्थात्‌ 
पवित्र काम-सम्बन्धी जीवन एवं घर्मविहित अन्य आनन्दों में छयाना चाहिए) तथा एक! तिहाई को और बढ़ाना 
चाहिए! मत्‌ (छादेदे एवं १०१) ने भी इसी प्रकार के नियम राजा के लिए निर्धारित किये हैं। और 
देखिए अनुशासन पव॑ (१४४।१०-२४) । ये व्यवस्थाएं सामान्य जनों के लिए बनायी [गयी हैं। रामायण ने 
एक प्रचलित इलोक उद्धुत किया है कि मनुष्य असोम दुःख को भोगने के लिए नहीं गहित किया जाता, प्र॒त्युत 
यदि बह जीवित रहे, उसके पास सौ वर्षों के उपरान्त भी आनन्द आता है।' * 

चौथा पुरुषार्थ मोक्ष बहुत ही कम छोगमों द्वारा प्राप्त किया जाता है। यह वनुष नहीं है जिसे 
प्रत्येक व्यक्ति या कोई भी अपने कन्धे से लटका के। यह छुरे की घार के समान बहुत ही कठिन मार्ग है 
(कठोपनिषद्‌ ३।१४ ), यह भक्ति मार्ग की अपेक्षा बहुत कठिन मार्ग है ( भगक्‍दगीता १२५ )। उपनिषदों 
द्वारा प्रतिपादित मोक्ष का सिद्धान्त ग्रह है-मानव स्वभाव वास्तव में दिव्य है, मानव के लिए ईदवरत्व की 
जानकारी प्राप्त करना तथा उससे तादात्म्य स्थापित करना सम्भव है, यही मानव का अन्तिम लक्ष्य होना 
चाहिए, इसकी ग्राप्ति अपने उद्योगों एवं प्रयासों से ही सम्मव होती है, किन्तु इसकी प्राप्ति का मार्ग 
अत्यन्त कठिन है, इसके लिए अहंकार, स्वार्थपरता एवं सांसारिक विषयासक्ति से विमुख होना पड़ता है। 
इसके अतिरिक्त एक अन्य कठिनाई भी है। मोक्ष सम्बन्धी घारणा विभिन्न सम्प्रदायों, यथा-न्याय, सांख्य, 
वेदान्त आदि द्वारा विभिन्न ढंगों से व्यक्त की गयी है। यहाँ तक कि स्वर्य वेदान्त में मोक्ष सम्बन्धी धारणा के 
विषय में विभिन्न आचार्य विभिन्न मत प्रतिपादित करते हैं। कुछ ने घोषित किया है कि भक्ति की चार 
अवस्थाएँ हैं; यथा-सालोक्य (प्रभु के लोक में स्थाव), सामीष्य (सन्रिकटता ), सारूच्य (प्रभु का ही स्वरूप 
धारण करना) एवं सायज्य (समाहित हो जाना) ।'* इन पर विशज्ञेष वर्णत यहाँ नहीं होगा । 


१२. कल्याणी बत गायेयं लोकिकी प्रतिभाति में। 
एति जीवन्तमानन्दों तर बर्बंशतादपि ।। 
“-सुस्दरकाण्ड (३४।६ ) 

१३. तें० सं० (५५७।५७) में आया है---एतःसामेव देवतानां सायज्यतां भच्छति। किन्धु यह मोक्ष कौ 
धारणा से स्वंथा भिन्न है। सायुज्य, सारूप्य एवं सलोकता हब्द ऐ० ब्रा० (२२४) में भी उल्लिखित हुए हैं। 
सायुज्य एवं सलोकता ब्‌ू ० उप० (१।३२२) में प्रयु क्त हुए हैं। सलोकता, संर्गष्टता (वही सुख ) एवं सायुज्य छा० 
उप० (२२०२) में आये हैं। सूतसंहिता (मुक्तिखण्ड, ३१२८) ने भी मोक्ष की इन अवस्थाओं का उल्लेख किया है; 
सायुज्य' शब्द सयुज्‌ (एक सें संलग्न या संयुक्त) से निष्पन्न हुआ है। 'सबुज: बाजान्‌! (एक में जुते अहन) ऋण 


४०० चर्मशार्त्र का इतिहास 


विभिन्न दृष्टिकोणों के अनुसार धर्म विभिन्न वर्गों में विभाजित हुआ है। एक विभाजन के अनुसार धर्म 
के दो प्रकार हैं-श्ौत (वेदों पर आध्रुत) एवं स्मार्त ( स्मृतियों पर आधूत ), एक अन्य अवेक्षाकृत अधिक 
व्यापक विभाजन के अनूसार घर्मे के छः प्रकार हैं-(१) बर्ण घर्म (वर्णों के कत्तंव्य एवं अधिकार), (२) 
आश्रम धर्म (आश्रमों के वियय में नियम), (३) वर्णाश्षम धर्म (ऐसे नियम जो किसी एक वर्ण के व्यक्ति 
के किसी विशिष्ट आश्रम से सम्बन्धित हों, यथा ब्राह्मण ब्रद्मचारी को पल्ाश दण्ड धारण कर्ता चाहिए), (४) 
गुणधर्म ( किसी पद पर आसीत व्यक्षित के छिए नियम, यथा राजा से सम्बन्धित नियम ), (५) नेमित्तिक 
धर्म (किसी विद्यिष्ट अवसर पर किये जाते वाले कृत्यों से सम्बन्धित नियम आदि, यथा ग्रहण पर या प्रायश्चित्त 
सम्बन्धी) तथा (६) सामान्य धर्म (ऐसे कत्तंव्य जो सत्रके लिए हों)। इस विवेच्रत से हम हिन्दू संस्कृति 
की एक अन्य विशेषता की ओर पहुंचते हैं, यथा-वर्ण एबं जातियाँ। 

(६) वर्ण एवं ज्ञातियाँ | वर्णों की उत्पत्ति, विभाजन, जाति-प्रथा, चारों वर्णो के कर्ल॑व्यों एवं अधिकारों के 
विषय में हमने विस्तार के साथ इस महाग्रन्थ के मूल खण्ड २, पु० १६-१६४ में पढ़ लिया है । 
यह प्रदर्शित किया गया है कि वर्ण छब्द (जिसका अर्थ है रंग) ऋग्वेद में आर्यों एवं दासों के लिए प्रयुक्त 
हुआ है और आये एवं दास एक-दूसरे के विशोधी दो पृथक दल थे। ऋग्वेद में ब्राह्मण गवं क्षत्रिय शब्द 
प्रयकत हैं किन्तु वर्ण शब्द स्पष्ट रूप से इनके छिए नहीं प्रयवत्त हुआ है। 'वेश्य' |एवं 'शद्र', शब्द ऋग्वेद 
में पुर्बसक्त (ऋ० १०॥६०॥१२) को छोड़कर कहीं भी नहीं आये हैं किन्तु वहाँ भी इनके संदर्भ में वर्ण! 
छाब्द नहीं प्रयुकत हुआ है। बहुत से आधुत्तिक विद्वान पुरुषसृवतत को परचात्कालीन क्षेपक मानते हैं । यह सत्य 
प्रतीत होता है कि पुस्षसक्‍त के प्रणयन के समय समाज चार दलों में ब्रिमक्त था, यथा-ब्राह्मण (विचा- 
रक, विद्वान लोग, पुरोहित), क्षत्रिय (शासक एवं योद्धाशण), बेंइ्य (साधारण छोग, जो कृषि एवं शिल्प 
में लगे हुए थे) एवं ज्ूद्र (जों भृत्य थे या दासकर्म करते थे)। इस प्रकार का विभाजन अस्वाभाविक नहीं है 
और आज भी ऐसा विभाजन बहुत से देझों में विद्यमान है। इंग्लैण् में अभिजात कटम्ब हैं, मध्यम 
श्रेणी के छोग हैं तथा मिलों एवं फैक्टरियों में काम करने वाले लोग हैं । वे आवश्यक रूप से जन्म से 
ऐसे नहीं हैं, किन्तु अधिकांश में उसी प्रकार हैं। हमने देख लिया है कि याज्ञवल्वय स्मृति के काल तक 
ब्राह्मणों तथा अन्य वर्णों के बीच अन्तविवाह प्रचलित था (देखिए अध्याय २४६), जिसे इसने ठोक नहीं समझा 
है और तीन उच्च वर्णों कों शूद्रा से विवाह करने को मना किया है । हमारे पास कोई ऐसा प्रमाण नहों 
है जो यह सिद्ध कर सके कि बेंदिक युग में चारों वर्णों के बीच अन्तविवाह या अन्तर्भोजन नहीं होता था। 
बाज० सं० (३०१६-१३ ), काठक सं० (१७१३ ), ते ० ब्रा० (२।४।२-३ ) में तश्षा, रधकार, कूलाल, कर्मार, निपाद 
सूत आदि शित्पकारों का उत्लेख हुआ है, किन्तु यह नहीं पता चल पाता क्रि वे इत ग्रन्थों के काल में जातियों के 
रूप में बन गये थे कि नहीं | अथवेवेद (३१४।६-७) में रथकार, कर्मार एवं सत का उल्लेख है। यह सम्मब है कि 
छा० उप० (१।१०॥७) के काछू तक चाण्डाल लोग (कत्तों एवं सूअरों की भाँति )अस्पध्य हो गये थे और पौल्कस 


(३॥३०१११) में भी प्रयुक्त है तथा सयुजा' (अर्थात सु जो) शब्द ऋ० (११६४१२०) में आया है। साथण की 
पुरुषार्यसुधानिधि (मद्रास गवर्नसण्ट ओरिएण्टल मेनस्क्रिप्ट सीरीज्ञ, श्री चन्द्रशेख्रन द्वारा सम्पादित, १६५५) के 
सोक्ष स्कम्ध (२।२-३) में इस प्रकार आया है-- मुक्तिर्नाना विधा प्रोक्‍्ता सामृज्यादिश्रभेदतः॥ तत्र सायुज्यरूपाया 
मुक्ते: साक्षात्ु कारणपम्‌ । सम्यज्ञानं न कर्मक्तं तानयोरच समुच्चय: । कं णंव हि सिध्यन्ति पुंसामन्याध्च मुबतय: 3। 


हिन्दू संह्कृति एवं सम्धता को सोलिक एवं भुख्य विशषताएँ ४७ १ 


छोग चाण्डाल के समान ही थे (बु० उप० ४।३।२२) । याज्ञवल्क्य एवं पराशर (दूसरी से छटीं शतती तक) के कारों 
में ब्राह्मण जिन शूद्रों के घर में भोजन कर सकता था वे ये हैं---अयना दास, गोरखिया (गाय चराने वाला या चर- 
वाहा ), नाई तथा अधियरा (ऐसा आसामी जो अपनी भूमि जोतता-बोता हो और आधा भाग देता हो ) | वर्ण केवल 
चार थे पाँच नहीं (मन्‌ १०१, अतृशासनपर्व, ४८३० )। आज तक अस्पृश्य लोगों को बहुधा छोग पडन्चम कहते 
हैं, जो स्मृति-प्रयोग के विरुद्ध है। बे दिक साहित्य में 'जाति' झब्द अपने आज के अर्थ में कदाचित््‌ ही प्रयुक्त हुआ हो, 
किन्तु निरुक्‍त (१२।१३) एवं पाणिनि (५।४।६ यथा ब्राह्मणजातीय' जिसका अथ है जो जाति से ब्राह्मण हो ) में यह 
शब्द आया है। कमी-कंभी जाति एवं वर्ण' शब्दों में स्मृतियों (याज्० २।६८, २६० ) द्वारा भेद किया गया है, किन्तु 
प्राचीन काल से ही 'जाति' शब्द श्रामक रूप में वर्ण के अर्थ में प्रयुक्त होता रहा है। मनु (१०३१) में 'बर्ण 
शब्द का प्रयोग वर्णसंकरों के अर्थ में किया है और इसी प्र कार, उलटे रूप में जाति' शब्द 'बर्ण' के अर्थ में मतृस्मृतति 
(८।१७७, ६/८५-८६, १०१४१) में प्रयुक्त हुआ है। 

कुछ अन्य देशों में, य 7---फारस, रोम एवं जापान में भी एक प्रकार की जाति-प्रया का प्रचलन था, जो 
समाप्त हो गया, किन्तु वह मारतीय जाति-प्रथा की जटिरता को नहीं प्राप्त हो सका या । 

| आज मारत में सहर्तों जातियाँ एवं उपजातियाँ हैं। वे किस प्रकार उत्पन्न हो गयीं, यह एक अभेद्य समस्या 

है। शे रिंग ने अपने ग्रन्थ हिन्दू ट्राइब्स एण्ड कास्ट्स' (१८८१, जिल्द ३, पृ० २३१) में यह प्रतिपादित किया है कि 
यह (ब्राह्मणों द्वारा किया गया) आविष्कार है। किस प्रकार एक इतनी विशाल प्रथा थोड़े से ब्राह्मणों द्वारा लाखों 
व्यक्तियों के ऊपर लादी गयी, यह समझ में नहीं आता, जब कि आह्यणों के हाथ में कोई शारीरिक एवं राजनीतिक 
शक्ति नहीं थी ! उस पादरी महोदय के मन में यह बात नहों आयी, बड़ा आइचर्य है! विज्येषत: ईसाई धर्म प्रचारक 
ऐसी हो त्रुटिपूर्ण एवं म्रामक वारणाओं को लेकर मोटे-मोरठ ग्रन्थ लिख डालते थे। झोरिग महोदय का ग्रन्थ १४ 
शती के तीसरं चरण में प्रणीत हुआ था। 

यह भछी भाँति विदित है कि कम-से-कम ई० पू० छठीं शती से आगे भारत पर पारसीकों (पारसियों), 
काम्बोजों ' * , यूतानियों, सिथियनों ( सामान्‍्यत: शक छोगों ) के आक्रमण होते रहे तथा परदों, पहलवबों, चीनों, 
किरातों, दरदों एवं खज्ञों का भारत में आना जारी रहा। मन्‌ (१०॥४३-४) ने इनके तथा पौण्डकों, ओड़ों 
(उड़ीसावासियों ), द्विड़ों का उल्लेख करते हुए लिखा है कि ये मूलत: क्षत्रिय थे, किन्तु उपनयन ऐसे संस्कारों से 
विहीन होने के कारण उनका ब्राह्मणों से संसर्ग टूट गया था। मनु (१०४५) के समय में कुछ मिश्रित जातियाँ थीं 
जो म्हेच्छ बो लियाँ एवं आर्य मायाएं बोलती थीं, किन्तु दस्युओं (शूद्रों) में परिगणित थीं। गौतमधमंसूत्र (४१४- 
१७), मन (१०१५-४० ), याज्ञ० (१५६०-४५) आदि ने कहा है कि विभिन्न वर्णों के पुरुषों एवं नारियों के विवाहों 


१४. अज्ि-स्मृति (७२, सद्य) ने इन बाहय जातियों एवं लोगों में कूछ का उल्लेख किया है। देखिए अन« 
शासनपर्व॑(३३१२१-२३ )---शका यवन-कास्बोजा: क्षत्रियजातय:। वृषछत्वं॑ परियता ब्राह्मणानां आदर्शनात. .।! 
एवं वही (३५११७-१८)॥ महाभाष्य (पाणिनि (२४११०) ने शक एवं थवन को शूद्ों में परिंगणित किया है 
अशोक ने अपने प्रस्तरासिलेख सं० ५ एवं १३ में योनों थोनराज एवं काम्बोजों का उल्लेख किया है जो उसके 
साम्राज्य की सीमाओं पर रहते थे । ए० एम० टौ० जैक्सन नो इण्डियन ऐण्टीक्वेरी (१६१०, पृ० ७७) में लिखा 
है--- हिन्दू सम्यता की आकर्षक शक्षित ने, जिसने मुसलमानों एवं यूरोपवासियों को छोड़ कर सभो बाहय आकामकों 
फो अपने में लपर लिया, मध्य एगिया के खानाबदोजों (यायावर जातियों) को सम्य बना दिया, यहाँ तक कि जंगली 
तु्कों के दल अत्यन्स शक्तिशाली राजपूत राजघरान के सदस्यों में परिणत हो गये । । 

भर 


ड०२ बर्मशासत्र का इतिहास 


एवं सम्मिलनों से मिश्रित जातियों की उत्पत्ति हुई और आर विभिन्न वर्गों एवं जातियों के पुरुषों एवं सारियों के विवाहों 
एवं सम्मिलनों से विभिन्न जातियों एवं उपजातियों की उद्भूति हुई। इसी को दर्ण संकर या केवल संकर वहा गया 
और इसी के विषय में अर्जुन ने शंका प्रकट की (गीता १/४१-०२) और इसी के विरोध में भगवद्गीता (३३२४-२५) 
ने कड़ा आक्षेप प्रकट किया है। गौतम (चर्मसूत्र ८४३) ने कहा है कि (जातियों एवं उपजातियों की) समृद्धि, 
(वर्णों की ) रक्षा एवं शुद्धता (असंकरता) राजा एवं विद्वान्‌ ब्राह्मणों पर निर्मेर रहती है। राजा सिरी पुलुमायी 
(एपि० इं०, जिल्द ८, पृ० ६०, लगभग १३० ई०) के नासिक छेख में राजा की प्रशंसा की गयी है कि उसने 
यर्णसंकरता को रोक दिया है। 


प्राचीन काल में भी वर्णंसंकरता प्रकट हो गयी थी, बनपर्व (१८०।३१-३३) में युधिष्ठिर ने कहा है-- 
वर्णों के अस्तव्यस्त मिश्रण के कारण किसी व्यक्ति की जाति का पता चना कठिन हो गया है; सभी छोग सभी 
प्रकार की नारियों से सन्‍्तान उत्पन्न करते हैं; अतः विज्न लोग चरित्र को ही प्रमुख एव॑ वांछित वस्तु मानते हैं ।' 
वर्णों की मौलिक योजना स्वाभाविक थी और वह्‌ उस कार्य पर आधूत थी जिसे व्यक्ति सम्पूर्ण सपाज के लिए फरता 
था। यह जन्म पर आचृत नहीं वी । व॑दिक काल में केवल वर्ग थे, आधुनिक अर्थ में जातियाँ नहीं। मौलिक वर्ण-व्यवस्था 
में उस समय के समाज के लिए एक ऐसी स्थापना थी जिसमें किसी प्रतिहृस्द्रिता-सम्बन््धी समानता की फ्रप्ति का 
प्रयास नहीं था, त्रत्युत उसमें सभी दलों अयबा वर्गों की अभिरुचि अथवा स्वार्थे समान था । स्मृतियों में भी, जब कि 
बहुत-सी जातियाँ उत्पन्न हो चुकी थीं, अधिकारों एवं सुविधाओं की अपक्षा कतंव्यों पर ही सबसे अधिक बल दिया 
जाता था, तथा उच्च नैतिक चरित्र एवं व्यक्ति के प्रयास का मूल्य अधिक माना जाता था। इसी से गीता (४।१३) 
में कहा गया है कि चार वर्णों की व्यवस्था गुणों (सत्त्व, रज एवं तम) एवं कर्मों के आधार पर की गयी है और 
पुन: (१८॥४२-४४ ) आया है कि मन की झान्ति (निर्मेछता), भात्म-संयम, तप, शुद्धता, धैर्य (सहनशीछता), 
आजंव (सरलता अथवा ऋजुता ), शान (आध्यात्मिक ज्ञान ), सभी प्रकारों का ज्ञान, विश्वास (या ईश्वर में श्रद्धा )-- 
ये सब ब्राह्मण के स्वाभाविक कर्म (कर्तव्य) हैं; वीरता, क्रोच (आदेश ) , शविति, स्थिरता, समर्थता, युद्ध रे न भागना, 
दया एवं शासन--ये सब क्षत्रिय के कर्तव्य हैं; कृषि, पशुन्यालन, व्यापार एवं वाणिज्य---ये सब वैश्य' के स्वाभाधिक 
क॒तंव्य हैं; सेवा के रूप का कार्य शूद्र का स्वामाविक कर्तव्य है। गीता के इन शब्दों को हम आधुनिक सहस्नों 
जातियों एवं उपजातियों के समर्थन में प्रयुक्त नहीं कर सकते । यदि जन्म को ही प्रमुख एवं एक मात्र आधार साना 
गया होता तो यीता के झब्द (४४१३) जाति-कर्म विभागश:' (या जन्म-कर्म) होते न कि गुणकर्म बिमागश:'। 
यह द्रष्टव्य है कि ब्राह्मणों के लिए जो नौ कर्म रखे गये हैं उनमें कहीं भी जन्म पर बलू नहीं दिया यया है। महा- 
भारत के काल में कठोर जाति-व्यवस्था के विरोध में कोई बड़ी ऋग्ति या उपद्रव या आलोचना अवश्य हुई होगी। 
महाभारत में बहुधा वर्णों एवं जातियों की ओर संकेत किया गया है (देखिए वनपर्व अध्याय १८०, विराट पर्व ५ ०- 
४-७, उद्योगप्वे २३२६, ४०२५-२४, शान्तिपवं १८८।१०-१५, अनुशासन पर्व अध्याय १४३) । कुछ बचन यहाँ 
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उद्धृत किये जा रहे हैं। शान्तिपवं (१८८।१० ) में आया है--वर्णो में कोई वास्तविक अन्तर्भंद नहीं है, (क्योंकि), 
सम्पूर्ण विश्व ब्रह्म का है, क्योंकि यह आरम्म में ब्रह्मा द्वारा सृष्ट हुआ था, और इसमें (मनुष्यों के) विभिन्न प्रकार 
के कर्मों के कारण वर्णो की व्यवस्था थी, शान्तिपर्व (१८६४ एवं ८) में पुनः कहा गया है--'वह व्यक्ति ब्राह्मण 
कहलाता है जिसमें सत्यता, उदारता, विद्वेष का अभाव, क्र्रता का अमाव, लज्जा (बुरा कर्म करने पर नियन्त्रण), 
करुणा एवं तपस्वी का जीवन पाया जायें; यदि ये लक्षण किसी शूद्र में दिखाई पड़ जायें और किसी ब्राह्मण में उनका 
अमाब हो तो शूद्व शद्र नहीं है (उसे झूद्ध महीों समझा जाना चाहिए) और वह ब्राह्मण ब्राह्मण नहीं है। मिलाइए 
बनप्द (२१६।१४-१५ ) , धस्मपद (३६३) । जिन दिनों वँष्णवों तया अन्य लोगों में झगड़े घछ रहे थे और वे अपनी 
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च्रमायस्था को पहुँच गये थे तब मागवतपुराण (७॥४१०) में कहा गया है कि वह चाण्डारू जो विष्णु का 
मकत है उस ब्राह्मण से उत्तम है जो विष्णु का भवत नहीं है। चारों वर्णों में प्रत्येक के सदस्यों को जो कुछ विशिष्ट 
युण प्राग्त होने चाहिए उनमें नैतिक गुणों को धर्मशास्त्र के ग्रन्थों में सबसे अधिक महत्त्व दिया गया है। मनु (१०- 
६३ ), याज्० (१।२२) गौतमबर्मसूत्र (८।२३-२५), मत्स्यपुराण ( ५२८-१० ) ने सभी वर्षों के लिए आचारों 
एवं भुणों की व्यवस्था कर दी है, यथा--अहिंसा, सत्य, अस्तेय, शौच (शुद्धता), इन्द्रिय निग्रह। देखिए मिताश्षरा 
(याज् ० १२२) । विस्तृत अध्ययन के लिए देखिए इस महाग्रन्थ का मूल खण्ड-२, पृ० १०-११। 

ग्राह्मणों के समक्ष बड़े उच्च आदर्श रख दिये गये थे। उन्हें कतंव्य के रूप में वेद एवं बेदांगों का अध्ययन 
करना पड़ता था, उन्हें यज्ञ-सम्पादन करना पड़ता था, दान देना पड़ता था और उनकी जीविका के उचित साधन 
केवल तीन थे--वेद एवं शास्त्रों की शिक्षा देना, यश्ञों में पौरोहित्य का कार्य करना एवं घामिक तथा अन्य दान ग्रहण 
करना। वेदाध्ययन कितना कठिन कार्य था, इसका परिज्ञान इसी से हो सकता है कि एक वेद का ज्ञाता तथा कम- 
से-कम एक वेद को सम्पूर्ण कण्ठस्थ कर छेने वाला ब्राह्मण बड़ा विद्वान गरिना जाता था । मान लीजिए कोई ब्राह्मण 
ऋग्वेद का विद्यार्थी है तो उसे ऋग्वेद के दस सहूस्न से अधिक मन्त्रों, उसके पद-पाठ, क्रमपाठ, ब्राह्मण, (सामान्यतः 
ऐंतरेय ), छह बेदांगों (यथा--आश्वलायन का कल्प सूत्र, पाणिनि का ध्याकरण जिसमें लगभग ४००० सूत्र हैं, 
नियक्‍त जो १२ अध्यायों में है, छत्द, शिक्षा एवं ज्योतिष ) को कण्ठस्थ करना पड़ता था । छह वेदांगों में प्रथम तीन 
बहुत रम्बे एवं यूढ़ (दुद्मोंध ) ग्रम्य हैं। बिना अर्थ समझे इतने लम्बे साहत्य को स्मरण रखना पड़ता था। इस शंती 
के आरम्भ में इस प्रकार के लगभग सहस्रों ब्राह्मण थे, और आज भी इस प्रकार के सेकड़ों ब्राह्मण हैं। उन्हें बिना शुल्क 
लिये बेद का अध्यापन करना पड़ता था (वेदाध्यापन करने पर शुल्क-ग्रहण पाप समझा जाता था और आज भी 
ऐसः ही है) । शिक्षा के अन्त में वे दिये जाने पर कुछ ग्रहण कर सकते थे। यज्ञों में पौरोहित्य कार्य से पर्याप्त दक्षिणा 
मिल जाती थी! किन्तु सभी ब्राह्मण पुरोहित नहीं होते थे, वे यदि चाहें तो हो सकते थे, किन्तु इसके लिए विद्बवत्ता 
अनिवायं थी। बहुत-से ब्राह्मण धाद्ध-कर्म में पुरोहित होना स्वीकार नहीं करते (कम-से-कम मनुष्य की मृत्यु के 
उपरान्त तीन वर्षों तक ) | परणिनि (५+२।७१) में ब्राह्मणक' (वह देश या प्रान्त जहाँ ब्राह्मण आयुघजीवी होते थे ) 
की व्युत्पत्ति बतायी है और कौटिल्य (६२) ने भी ब्राह्मणों की सेता की चर्चा की है। ब्राह्मणों की आय का तीसरा 
स्रोत था योग्य सुपात्र एवं पापरहित व्यक्ति से घामिक दातों का ग्रहण । विपत्तियों में ब्राह्मण अन्य वृत्ति मी कर 
सकते थे, किन्तू इस विषय में मी बहुत-से निर्षेघ थे । ब्राह्मणों के समक्ष दरिद्रता का जीवन, सादा जीवन एवं उच्च 
विचार का आदर्श था, वे घन के छोमी नहीं थे ! उन्हें अपने और आर्य समाज के मूल्य को बढ़ाने की अ वश्यकता 
पर बल देना पड़ता था, वे प्राचीन साहित्य एवं संस्कृति के अध्ययन, रक्षण, प्रसारण एवं वृद्धि में लूमे रहते थे। यही 
उतके जीवन का प्रमुख आदर्श था। राजा, घनिक लोग, सामान्य जन मी विद्वान्‌ ब्राह्मणों को भूमि-दान एवं गुह-दान 
किया करते थे और इस प्रकार दान-कर्म बड़ा पुष्यकारक माना जाता था। देखिए इस विषय में इस भहाग्रस्थ का 
मूल खण्ड २, पृ० ११३। ब्राह्मण लोग झतियों से चले आये हुए इतने समृद्ध एवं विशाल साहित्य के संरक्षक थे, 
उनसे ऐसी आशा की जाती थो कि वे नित-नव-नूतन बढ़ते हुए साहित्य की मी रक्षा करे और उसे सम्यक्‌ ढंग से ओरों 
में बाँटे तथा सम्पूर्ण साहित्य का प्रचार करें। यद्यपि सभी ब्राह्मण इतने बड़े आदर्श तक नहीं पहुँच पाते थे, किन्तु 
तब ब्राह्मणों की बहुत बड़ी संख्या इस' महान्‌ कार्य में संलग्न थी । इन्हीं लोयों के कारण सम्पूर्ण ब्राह्मण-समाज को 
इतना बड़ा माहात्म्य प्राप्त हुआ! प्राचीन एवं मध्य काल में बहुत-से लोग अपने धूव॑जों को वृत्तियाँ करते थे । मनु 
(८।४-८) ने राजा के पद की बड़ी पश्ंसा की है और कहा है कि राजा में आठ देवों (यथा--हन्द्र, अग्नि, बरुण, 
सूर्य, चन्द्र, कुबेर, यम एवं वायु) का अस्तित्व पाया जाता है और याजा नर रूप में महान्‌ देवत्व का रूप है। राज्य 
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का पद आनुव॑द्षिक था | कुछ अपवादों को छोड़कर ब्राह्मण कभी भी शासक नहीं बने । क्षत्रिय एवं शद्र अवश्य राजां 
बने। इसी से एक सामान्यीकरण चल पड़ा कि किसी दल या क्‌ट॒म्ब में जन्म होने से उस दलू-विशेष या कटम्ब के 
गुणों की आप्ति हो जाती है। ब्राह्मण अध्यापक थे, किन्तु वेतन नहीं पाते थे, बुाये जाने पर पौरोहित्य का कार्य 
करते थे और दक्षिणा पाते थे, किन्तु लगातार उसके मिलने की कोई सुनिश्चितता या गारंटी नहीं थी। ब्रःह्मणों 
को कोई धार्मिक संगठन नहीं था, जैसा कि ईसाइयों में देखा जाता है, यथा--आक॑विशप, विश, पुरोहित, डीकन 
आदि | बौड्धों एवं ईसाइयों की माँति उनके मठ नहीं थे । वे गृहस्थ थे, उन्हें पुत्र उत्पन्न करने पड़ते थे और उन्हें इस 
प्रकार शिक्षा देनी पड़ती थी कि वे भी उन्हीं के समान विद्वान हों और अपनी संस्कृति एवं सभ्यता के अध्ययन, 
संवर्धन, रक्षण एवं प्रसारण में दत्तचित्त हों तथा अपने समाज के माहात्म्य को अक्षण्ण रखे रहें । । 
किन्तु अब जाति-प्रथा एवं वर्ण-व्यवस्था समाप्स-सी हो रही है । लोग नाम मात्र के ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य 
यो शूद्र हैं। कानून द्वारा भी बहुत-से दोष दूर किये जा रहे हैं। किन्तु हो क्‍या रहा है? पुरानी जातियों के स्थान 
पर नयी जातियाँ न उत्पन्न हो जायें, इसका महान्‌ डर उत्पन्न हो गया है। कहीं मन्त्रियों, नौकरशाही वालों, व्याव- 
सायिक लक्षपतियों, शक्तिशाली मनुष्यों की पृथक्‌ू-पृथक जातियाँ न बन जायें। ऐसा होने की अपेक्षा तो हमारी 
प्राचीन जाति-प्रथा द्वी अच्छी कही जायेगी । वास्तव में, राष्ट्रीयका की भावना के उद्रेक के साथ, निःशुल्क शिक्षा तथा 
सावंभीम सुविधाओं आदि के द्वारा हम जाति-प्रथा के दोषों को दूर कर सकते हैं। जनता के बीच बचपन से राष्ट्री- 
यता की भावना को जगाना परम आवश्यक है। पूरे राष्ट्र के लिए एक शिक्षा-वेधान होना चाहिए, निःशुल्क एवं 
अनिवार्य शिक्षा की व्यवस्था होनी चाहिए। जातिवाद को केवल गाली देने से काम नहीं चलेगा, नेता लोग स्वयं हीन 
स्वा्थंबृत्तियों के ऊपर उठेंगे तभी आदर्श मथ रिथति की उत्पत्ति होगी। सावमौम आरफम्भिक एवं माध्यमिक शिक्षा, 
अन्तर्जातीय-विवाह तथा संस्कृति विषयक प्रमुख तरवों के प्रति बद्धमूलता (यद्यपि इस विषय में कछ अन्तमंद तो रहेगा 
ही) से ही जातियों का विवाश हो सकता है। इसके लिए, उच्च चरित्र वाले, कर्तव्यशील एवं उत्सगं करने की प्रवत्ति 
बाले व्यक्तियों की पर्याप्त सं स्या की आवश्यकता पड़ेगी, क्यं।कि ऐसे ब्यक्तित ही निरपेक्ष होकर जाति-प्रथा की सडी- 
गछी प्रवृत्तियों को दूर कर सकते हैं । 
यह नहीं मूलना चाहिए कि उच्च आध्यात्मिक जीवन एवं मोक्ष से शद्र लोग वडिचत थे। यह सत्य है कि 
पूर्व॑मीर्मासा ने शूद्रों के लिए वेदाध्ययन एवं यज्ञ-सम्पादन बज्त ठहरा दिया था (६१२६) । किन्तु उन आरग्भिक 
कालों में मी ऋषि बादरि ऐसे लोगों ने प्रतिपादन किया था कि शूद्र भी वेदाध्ययन एवं यज्ञ-सम्पादन कर सकते हैं 
(पुू० मी० सू० ६११।२७ ) । यह द्रष्टव्य है कि शुद्र लोग आध्यात्मिक जीवन से वड्चित नहीं थे, वे महाम/रत 
(जिसमें मोक्ष-सम्बन्धी सहस्नों इलोक हैं) के अध्ययन से, जिसे व्यास ने दया करके नार्यिों एवं शुद्रों के कल्याण के 
लिए लिखा था, जो अपने को धर्मंशास्त्र, अथंशास्त्र एवं मोक्षशास्त्र के नाम से पुकारता है (आदिपव ६२२३), 
जैसा कि भागवतपुराण (१॥४।२५) ने उदधोषित किया है, भोक्ष की प्रःप्ति कर सकते थे । एक बात निर्णीत थी 
कि शूद्र वेदाध्ययन से मोक्ष प्राप्ति नहीं कर सकते थे । शंकराचार्य (बे० सू० १३३८) ने व्यक्त किया है कि विदुर 
(आदिपव ६३॥६६-द७ एवं ११४, १०६।२४-२८, उद्योगपर्व ४१५) एवं धर्ंव्याध (वनपबं २०७) ऐसे शूद्र ब्रह्म- 
विद्या विद्‌ थं और ऐसा कहना असम्भव है कि वे मोक्ष प्राप्त करने के योग्य नहीं थे ! यह द्रष्टव्य है कि वैदिक काल 
में भी रथकार (जो तीन उच्च जातियों में परियणित नहीं था) को वेदिक अग्नि प्रतिष्ठापित करने की अनुमति थी 
और वह होम के लिए वँदिक मन्त्रों का पाठ कर सकता था तथा निषाद को (जो तीन उच्च वर्णों में नहीं था) 
रुद्र के लिए ब॑दिक मन्त्रों के साथ इष्टि करने की अनुमति प्राप्त थी। इससे स्पष्ट है कि सूत्रों एवं स्मृतियों के बहुत 
पहले वैदिक यज्ञों का प्रचार कुछ यूद्रों में मी था । भागवतपुराण (७६।१०) यह मानने को सन्नद्ध है कि विष्णु मक्त 
जन्म से चाण्डाल, उस ब्राह्मण से जो विष्णु भवत नहीं है, उत्तम है । 


हिस्दू संस्कृति एवं सम्यता की मौलिक एवं मुख्य विशेषताएं ड०४ 


जाति-प्रथा के अन्तर्धान या तिरोहित हो जाने का (यह जब मी सम्भव हो सके) यह तात्पय नहीं है कि 
हिन्दू-धर्म में जो कुछ है और जो कूछ सहंख्नों दर्षों से पूजित एवं श्लच्य रहा है अथवा जिसके लिए यह इतनी 
शर्ियों तक अवरिथित रहा है बह सब तिरोहित हो जायया। 

हमें अपने अध:पतन के मूल में केवल जाति-प्रथा को या इसे ही मौलिक कारण समझ कर लगातार एक ही 
स्व॒रालाव नहीं करते रहना चाहिए। मुसलमानों में कोई जाति-प्रथ। नह्ठीं है तब भी बहुत से ऐसे मुसलमानी देश हैं. 
जो अब भी पिछड़ हुए हैं। चीन, जापान एवं दक्षिण-पूर्वी एशिया के देशो में हमारे देश की भाँति जाति-प्रथा नहीं! है 
तथापि प्रथम दो देश आज से सौ वर्ष पूर्व पिछड़े हुए थे और दक्षिण-पूर्वी एशिया के बहुत-से देश एक बहुत छोटे 
देश हालंण्ड के (जिसको जन-संज्या आज मी केवल सवा करोड़ है) अधीन थे । सन्‌ १८१८ ई० से जब अंग्रेजों ने 
दक्षिण पर अपता अधिकार जमाया, लूममभग १३० वर्षों तक जो भी भारत में राजकीय शवित विद्यमान थी वह 
लगभग ६०० छोटी-छोटी श्यिसतों में विभकत थी, जिनमें क्षत्रियों एवं अन्य लोगों का आधिपत्य था, उन ६०० 
रियासतों पर छगभग एक दर्जन से अधिक ब्र.ह्मणों का आधिपत्य नहीं था। जो कुछ भी व्यापार एवं वाणिज्य था 
अथवा जो कुछ अंग्रेजों ने भारततयों को इस थिषय में अनुमति दे रखी थी, वह पारसियों, भ.टियों, बनियों मार- 
वाड़ियों, जैनों एवं लिगायतों तक ही सौमित था, ब्र.क्कणों को व्यापार एवं दाणिज्य में कोई भाग प्राप्त न था। 
तिलक ऐसे ब्राह्मण राजनी तिज्ञों व॑ ही स्वदेशी का नारा बुलन्द किया । बंगाल तथा उसके सन्निकट के अन्य भूमि-मायों 
फो, जहाँ लार्ड कार्नवालिस द्वारा जमोन्दारी प्रथा प्रचलित की गयी थी, छोड़कर सभी स्थःनों में क्षि तथा लेन-देन 
अधिकांशत: अग्रह्मण लोगों में पाया जाता था | शतियों तक अघःपतन के गत में जो हम पड़ते गये उसका एक प्रमुख 
कारण था हममें (चाहे हम उच्च हों या नीच ) कुछ विशिष्ट गुणों एवं विचास्घराओं का अभाव । अतः अब हमें 
जाति-प्रथा को ही लेकर बार-बार अपने अध:पतन के कारण के लिए अपने को अपराधी नहीं सिद्ध करते रहना 
चाहिए, प्रत्यूत इसके दोषों को दूर करन के लिए कटिबद्ध हो जाना चाहिए और कतेव्य के लिए कर्तव्य करने की 
प्रवत्ति, उच्च उद्योग, उच्च नैतिक चरित्र, राष्ट्रीयता, स्वतस्वता एवं न्याय ऐसे सदगणों को अपने में उत्पन्न करना 
चाहिए ॥ , 

(७) आश्रम---हमारी संस्कृति की एक विशेषता है आश्रम-पद्धति, जो ईसा के पूं कई शतियों तक समाज 
में विद्यमान थी । वैदिक संहिताओं या ब्राह्मणों में आश्र म' शब्द नहीं आता | इवेताश्वतरोपनिषद्‌ (६२१) में 'अत्या- 
अमिम्य:' झब्द आया है जिससे व्यकत होता है कि आश्रम इब्द उन दिनों प्रचलित था। एक व्यापक शब्द, जिसमें 
बहुत सारी बातें समन्वित होती हैं, तमी बन पाता है जब उसके अन्य सहयोगी अंग कई शत्तियों तक प्रचलित हो गये 
रहते हैं। 'आाद्ध' शब्द प्राचीन वैदिक वचनों में नहीं. पाया जाता, यद्यपि पिण्डपितृयज्ञ (अग्निहोत्री द्वारा प्रत्येक 
अमावास्या पर किया जाने वाला), महापितुयज्ञ (साकमेघ नामक चातुर्मास्य कृत्य में सम्पादित होने वाल्य) एवं 
अध्टका कृत्य (थे सभी पितरों के सम्मान में किये जाते हैं), आरम्मिक वैदिक साहित्य में भली भाँति विदित थे। 
इसी प्रकार कुछ आश्रम निश्चित रूप से ऋग्वेद के काल में ज्ञ.त थे । सूत्र साहित्य के कार के बहुत पहले से आश्रमों 
की संख्या चार थी, यथा--अह्मवर्य , गांस्थ्य, वानप्रस्थ्य या वेलत्नस (गौतम ३१२ ), संन्यास या मौन या परिव्राज्य 
या प्रन्नज्या या भिक्ष्‌ू ( गौतम रे।र )'" आश्रमों का वर्णद इस मह[ग्रन्थ के मूल खण्ड २ के पृष्ठ ३५४- 


१५. चत्वार आश्रमा गाहंस्थ्यमाचार्यकुल मोन वानप्रस्थ्यसिति। आप० घ० सू० (२६२११), शंकरा- 
आप द्वारा वे० सू० (३१४४७) के भाष्य में उड़त। 


४०६ धर्मज्ञास्त्र का इतिहास 
३८२, ४१६-४२६, 4१४८-२८ तेथा ई३०-६७५ में विस्तार के साथ हुआ है ! ऋणस्‍ग्वेद (६०८; १०७, १२६, 
१७१४५, २४१०--समी में सौ वर्ष जो शीत ऋतु से द्योतित होते थे ) के काल से ही मनुष्य की आयु सौ वर्षों की 
मानी जाती थी (ऋ० ७।१०१।६, १०१६११३ एवं ४, यहाँ 'शरद्‌' शब्द का उल्लेख हुआ है)। यह कोई नहीं 
कह सकता था कि मनुष्य कब तक जीवित रहेगा, अतः यह नहीं कहा जा सकता था कि प्रत्येक बिभाग (आश्रम) 
२५ वर्षो का था, अतः इसका यही तात्ययं था कि यदि व्यक्ति उम्बी आयू तक जीवित रहे तो वह चारों अवस्थाओं 
(आश्रमों ) को पार कर सकता था । 'ब्रह्मचारी' शब्द ऋ० (१०११०४६॥६) एवं तै० सं० (६३११०११) में आया 
है, ब्रह्मचर्य' शब्द तै ० सं० (६३११०१५) एवं तै० ब्रा० (३।१०११) में प्रयुक्त हुआ है। ऋ० (६।५३१२) में 
'गृहपति' झज्द आया है जिसका अर्थ है गृहस्थ | इन्द्र को मुनियों का मित्र कहा गया है (ऋ० ८2९9१४) तथा 
यतियों के बारे में आया है कि उन्होंने इन्द्र की स्तुति की (ऋ० ८।६१८) । कठोपनियद्‌ (४१५) में प्रयुक्त मुनि” 
शब्द संन्थासी का द्योतक है। बृ० उप० (४४२२) में आया है कि परमात्मा विश्व का प्रभु है, ब्राह्मण छोग उसे 
वेदाध्ययत, यज्ञ-सम्पादम, दान, तप, उपवास से जानने का प्रयास करते हैं और उस ब्रह्म को जानने के उपरान्त 
व्यक्ति मुनि हो जाता है तथा इस अवस्था को चाहने वाक्व केवछ श्रमण करने वाला (संन्यासी) ही उसमें आता 
है (अर्थात्‌ वही इस आश्रम में आता है) । यहाँ पर तप करने वालों को प्रग्नज्या से पहले ही रखा गया है। और 
देखिए छा० उप० (२।२३११) जहाँ धर्म की तीन शाखाओं का उल्लेख है, इन तीन शाखाओं को तीन आश्रमों 
की संज्ञा दी जा सकती है तथा “जो ब्रह्म में सुस्थिर रूप से अवस्थित है, वह अमरता प्राप्त करता है' 
को चौथे आश्षम का द्योतक माना जा सकता है। वानप्रस्थ्य एवं संन्यास के नियमों में बहुत समानता है, 
अन्तर केवल थोड़ी सी बातों में ही है। बु० उप० (राा१ एवं ४१५२) में जहाँ प्रग्नजिष्यन' शब्द का प्रयोग 
उद्यास्यन्‌! (२४१) के लिए हुआ है, उससे प्रकट होता है कि याज्ञवल्क्य गृहस्थ होने के उपराब्त संनन्‍्यासी 
(परिब्राजक ) हो गये । आगे चल कर कलिवर्ज्य कर्मों में वानग्रस्थ का आश्रम मी सम्मिलित कर लिया गया। 
देखिए सभी प्रकार के विस्तृत अध्ययन के लिए इस महाग्रन्थ का मूल खण्ड २, पृ० ४२०, ४२४-४२५, ६४०-- 
४१ तथा प्रस्तुत मूल खण्ड का पू० १०२६-२७ | 

संन्यासाश्रम या यति का आश्रम अत्यन्त समादृत था, क्योंकि इससे मोक्ष की प्राप्ति होती थी। इसका 
फल यह हुआ कि बहुत से छोग, जो इस आश्रम अर्थात्‌ संन्यासी होने के छिए सर्वधा अयोग्य होते थे, इसमें 
अ्रविष्ट हो जाते थे और उनमें सभी बाह्य लक्षण , यधा-गेरुआ वस्त्र घारण करना, सिर मुँड़ा लेना, तीन दण्ड' 
घारण करना एवं कमण्डछ धारण फरना, पाये जाते थे। ऐसे छोगों की महामारत में मत्संता की गयी है (शाग्ति 
पर्व ३०८॥४७५-३२०१४७ चित्रशाला संस्करण ) ॥ याज्ञ० (३।५८) में आया है कि संन्यासी को सभी प्राणियों 
के लिए अच्छा होना चाहिए, द्ान्‍्त रहना चाहिए, तीन दण्ड धारण करने चाहिए, कमण्डलू (जल-पात्र) 
रखना चाहिए और भिक्षा के लिए ही ग्राम में प्रवेश करना चाहिए कछ छोगों ने “त्रिदण्डी' को तीन दण्ड 
बारण करने वाले के अर्थे में लिया है, किन्तु मनु (१२१०) एवं दक्ष (७३०) के के अयुसार त्रिदण्डी वह 
है जो तीन प्रकार का संयम रखता है, यथा वाणी, मत एवं दशरीर कग संयम ।) संन्यासी का समाज में बड़ा 
आदर था और यदि घर्मे सम्बन्धी कोई समस्या होती थी तो केवल एक संन्यासी परिषद्‌ का कार्य कर 
सकता था और उसका निर्णय उचित ठहराया जाता था। देखिए इस महाग्रल्य का मूल खण्ड २, पु० &६<॥ 
इतना ही नहीं, श्राद्ध में मोजन करने के छिए भी यति को बुलाने पर बड़ा बल दिया गया है (देखिए 
इस महाग्रन्थ का मूल ख्त॒ण्ड ४, पु० रे८८, २5६८) ३ ब्दुज्जातक (अध्याय १५) में आया है कि यदि एक ही 
शषि में चार मा अधिक शक्तिशाली भ्रह्दों के योग में विभिन्न प्रकार के संन्यास्ती उत्पन्न हों तो उत चार 


हिन्दू संस्कृति एवं सम्यता को सौलिक एवं मुख्य विशेषताएँ ड०्ऊ 


या अधिक ग्रहों में यदि क्रम से मंगल, बूध, बृहस्पति, चन्द्र, शूक्र, शनि या सूर्य प्रबल होंगे तो उस 
कुण्डली दाला व्यक्ति क्रम से बौद्ध, आजीवक, भिक्ष्‌ (वैदिक संन्यासी), वृद्ध (कापालिक ), चरक 
निम्नेन्ध (जैन संन्यासी) या वह संन्यासी होता है जो बन में उत्पन्न होने वाले कन्द-मूल-फलों पर निर्वाह 
करता है। इससे सिद्ध होता है कि वराहुमिहिर (छठी छाती) के बहुत पहले से भारत में संन्यासियों के 
कई प्रकार प्रसिद्ध हो चूके थे ! 

वर्ण-पद्धति ने सम्पूर्ण समाज को कई दलों में बाँट दिया था और उसका सम्बन्ध पूरे जन-समदाय 
से था, किन्तु आश्रम-सिद्धान्त समाज के सदस्यों को सम्बोधित था और उनके समक्ष एक एसा मापदण्ड 
था जिसके अनू सार वे अपने जीवन को व्यवस्थित क्रम में रख सकते थे और यह जान सकते थे कि विभिन्न 
लद्ष्यों के लिए किस प्रकार की तंयारियाँ करनी हैं। ड्यूशन ने अपने ग्रन्थ 'फिलॉसॉफी आब दि उपनिषदस' 
(अंग्रेजी अनुवाद, १4६०६ 7० ३४६७) में आश्रम-सिद्धान्त के विषय में लिखा है-मानव-समाज कै इतिहास को 
इतनी अधिक उपलूब्धि नहीं है कि वह इस विचार (आश्रम व्यवस्था ) की उत्कृष्टता के पास आ सके (अर्थात्‌ 
इसकी श्रेष्ठता को प्राप्त कर सके) ह 

(८) कर्म एवं पुनर्जन्म का सिद्धान्त--हिन्दू धर्म एवं दर्शन से सम्बन्धित जितने मौलिक सिद्धाप्त हैं उनमें 
कर्म एवं पुनर्जन्म का सिद्ध+न्त भी अपना विशिष्ट महत्त्व रखता है। यह बहुत-सी बातों में विलक्षण है, विशे- 
घत: इस बात में कि आरम्भिक काल से ही इसका अपना विश्विप्ठ साहित्य निरन्तर गति से चलता एवं बढ़ता 
है। इस विषय में हमने विशद रूप से गत अध्याय में पढ़ रिया है। यहाँ पर कछ और कहना आवश्यक नहों है। 

(5) अहिसा का सिद्धास्ट---इस विषय में उपनियदों, महाभ.रत, घर्मशास्त्रों एवं पुराणों में जो कछ 
कहा गया है उसे हमने इस महाग्रन्थ के मूलखण्ड २, पृ० १० एवं प्रस्तुत खण्ड के मूछ प० ६४४-६४७ 
में लिख दिया है। कछ बातें संक्षेप में यहाँ दी जा रही हैं। ऋग्वेद में ऋतु एवं यज्ञ शब्द संकड़ों थार 
प्रयुतत हुए हैं। दोनों में अन्तर इस प्रकार प्रकट क्रिया जाता है कि यज्ञ! शब्द बड़े सामान्य ढंग से भी 
प्रयूकत होता रहा है (इसके अन्तर्गत मनु ३।७० द्वारा व्यवस्थित प्रतिदिन के पाँच घामिक कृत्य भी सम्मि- 
हित हैं), किन्तु ऋतु का सम्बन्ध सोमय्राग ऐसे पवित्र बंदिक यज्ञों से है। पाणिनि (४३१६८) ने दोनों को 
पृथक्‌-पृथक्‌ उल्लिखित किया है और यद्वी बात गीता (द१६, भहूं ऋतुरहं यज्ञ:) में भी पायी जाती है । 
इन यज्ञों में पशु की बलि होती थों, किन्तु सभी यज्ञों में. नहीं । क्रमश: यह ऋष्वेदीय काछ में भी सोचा 
जाने छगा कि अग्नि की धूजा समिधा से की जा सकती है, या पके भोजन से या घ॒त से या वेदाध्ययन से 
या प्रणामों से या किसी पवित्र यज्ञ से की जा सकती है; इस वियय में ये सभी बराबर हैं और ऐसे उपा- 
सक को (शत्रुओं से युद्ध करने के लिए) तेज चलने वाछे घोड़ों का पुरस्कार मिलता है, गौरव मिलता 
और उसे किसी प्रकार की दबी या मानवी विपत्ति का सामना नहीं करना पड़ता है (ऋ० ८।१६।५--६ )व 
कुछ ब्राह्मण-प्रन्थों की उक्तियाँ भी इसी भ्रकार की हैं। ऐतरेय ब्रा० (६६) में आया है- जो पुरोडाश से 
यज्ञ करता है वह पशुओं के मेघ (यज्ञ) के समान ही यज्ञ करता है ॥*$ ते० ब्रा० ( ३॥६।३।३ )ैमें 
आया है कि वन के यज्ञिय पज्चु अग्नि के चतुदिक घुमा दिये जाने के उपरान्त अहिंसा के विचार से छोड 


१६. सवर्धा वा एव पश्चूनां सेघेन यजते थः पुरोडाशेन यजते॥ ऐ० ब्रा० (६।४ ) ; पर्य ग्निक्षतातारण्यानत्स- 
जन्त्यहिसायं । से० ब्रा० (३॥६३॥३ ) | 


डं०्ट े धर्मशास्त्र का इतिहास 


दिये जाते हैं। डा० ए० हशिविट्ज़र ने अपने ग्रन्थ इण्डियन थॉट एण्ड इट्स डेवलपमेण्ट' (श्रीमती रसेल द्वारा 
अंग्रेजी में अनूदित, १६३६) में बड़े प्रयास के साथ अपनी धारणा के अनुसार “भारतीय विचार के लोक एवं 
अमावात्मक जीवन' एवं ईसाई धर्म के 'लोक एवं भावात्मक जीवन' में अन्तर्भेद प्रकट किया है और विषया- 
न्तर के रूप में टिप्पणी की है (पृू० ८०)-अहिंसा सम्बन्धी धामिक अनुशासन करुणा की मावना का उद्रेक 
नहीं है, प्रत्युत यह व्यक्ति को अदूषित रखने को भावना से उत्पन्न हुआ है।' विद्वान्‌ लेखक ने कतिपय बातों पर 
ध्यात्त नहीं दिया है:-- (१) अहिसा के विषय में छान्दोग्योपनियद्‌ एवं अन्य उक्तियों में पाये जाने वाले शौच 
के विधय में एक शब्द भी नहीं कहा गया है। (२) किसी व्यक्ति को पीड़ा न देने के बारे में जो व्यवस्था दी 
हुई है (छान्दोस्योपनिषद्‌ )उसके पूर्व हो ऐसा आया है-आत्मा में अपनी सभी इन्द्रियों को केग्द्रित करके ।! 
इसका तात्पयं यह है कि जो यह जानता है और इसकी अनुभूति करता है कि सभी कछ ब्रह्म है, उसे अन्यों को 
पीड़ा नहीं देनी चाहिए, क्योंकि वे सभी ब्रह्म हैं, यह शोत्र था दूषण के आधार पर नहीं है । महाभारत 
एवं स्मृतियों में, जो उपनिषदों से बहुत दूर के ग्रन्थ नहीं हैं, अहिसा एवं शौच (पवित्रता) पृथक्‌-पृथक्‌ 
रूप से समी वर्णों के लिए अन्य कत्तंव्यों (धर्मों) के साथ उल्लिखित हैं। गौतमधरंसूत्र (2८।२३-२४) ने सभी 
द्विजों के लिए आउ गुणों का उल्लेख किया है, यथा--सभी जीवों के प्रति करुणा, सहिष्णुता, विद्वेषः रहितता, 
(अपने प्रति) अत्यधिक हानि का अभाव, पवित्र कार्य-सम्पादन, कृपणता के अभाव तथा असन्तोष का अभाख। 
और देखिए मत्स्यपुराण (५२।८-१०), अन्रिस्मृति (३४-४१) | मनु (५॥०६-विण्णुधर्मसत्र ५१६६) में 
व्यवस्था है-जो जीवित प्र/णियों को पिजड़े में रखना या मारना या पीड़ा पहुँचाना नहीं चाहता, वह सर्वोच्च 
(अनन्त) सूख पाता है। शौच बाह्य (शार्र/रिक) एवं आन्‍न्तरिक (मानसिक) दोनों होता है। मनु (५११०६) 
ने स्पष्ट लिखा हैं कि जो रुपये-पैसे के विषयों में पवित्र है वह वास्तव में पवित्र है, किन्तु वह नहों जो अपने 
को मिट्टी था जल से स्वच्छ करता है। यह द्रष्टव्य है कि शान्तिपवं (१५६।४-५-८१६२१४-४ चित्रशाल्य 
संस्करण ) में सत्य को दिव्य रूप दिया गया है और उसे प्राचीन घ॒र्मं एवं स्वयं ब्रह्म कहा गया है और पुनः इलोक 
७-४ में सत्य को तेरह रूपों में व्यक्त किया गया है, यथा- त्याग, समता, दम (इच्द्रिय-संयम ), क्षमा, छल 
(अपने कर्मों के विषय में अभिमान प्रकट करने में लज्जा का अनुभव करना), अनसूयां (विद्वेष का अभाव), 
दया. . और अन्त में तेरहवाँ सत्य का प्रकार है अहिंसा। 

जुन धर्म में अहिंसा की पूर्ण शिक्षा दी गयी है और उसे कार्यान्वित किया यया है । कितु इस विषय में 
बुद्ध का विचार समनन्‍्वयवादी है। जब पद्ु का हनन ज्स्तुत व्यक्ति के उपयोगार्थ ना किया ग्रया हो अथवा 
उसके आंतिथ्य के लिए न किया गया हो तो बुद्ध ऐसे मांस के खा छेने में कोई आपत्ति नहीं मानते थे। 

(१०) तीन सार्म--कर्तंयोग, भक्तियोग एवं ज्ञानसार्ग:-इन तीन मार्गों के विषय में हमने इस खण्ड 
के अध्याय २४ एवं ३२ में सविस्तार पढ़ लिया है। मगवद्गीता ने और आगे बढ़कर एक सिद्धान्त प्रति- 
पादित किया है जिसे निष्काम-कर्मंयोग कहा जाता है, जिसकी व्याख्या इस खण्ड के अध्याय २४ में हो चुकी है। 
बिना फल की आकांक्षा किये अपने कत्तंव्य को करते जाना ईश्वर की पूजा है। 

(११) अधिकार-भेद--अति प्राचीन कार से इस बात की परख कर ली गयी थी कि धार्मिक उपासना 
एवं दाह्य॑निक सिद्धान्तों के विषयों में मनुष्यों के बीच विभिन्न श्रेणियाँ पायी जाती हैं। सभी लोग गूढ़ एवं 
दुञेय आध्यात्मिक सिद्धान्तों को समझ लेने एवं उपासना की उच्च प्रणालियों का अनुसरण करने में समर्थ 
नहीं होते। देखिए इस खण्ड का अध्याय २४ एवं ३२। गूढ़ दाशनिक बातों को समझ छेने में सब लोग समर्थ 
नहीं ॥ पाते, अतः उपनिषदों में इस प्रकार की विज्ञप्तियाँ प्रकाशित होती रही हैं कि ब्रद्मश्ान सबको 


हिन्द संस्कृति एवं सम्बता की मौलिक एवं मुख्य विशेषताएं ४डं०्ड्के 


न दिया जाय और उसे गुप्त रखा जाय | देखिए इस खण्ड का अध्याय २६ एवं छान्दोग्योपनिषद्‌ (३२।४, 
इस ख़ण्ड के! अध्याय ३२), व्वेताश्कतरोपनिषद्‌ (६॥२२), कठोपनिषद्‌ (३१७), बृह० उप० (३१२।१३, 
याज्ञवल्कय एवं आतंमाण ने ब्रह्म के विषय में सबके समक्ष विवेचन नहीं किया) ! 'उपनिषद्‌' शब्द का अथ॑ं ही 
य्रुप्त सिद्धान्त' हो गया (तैं० उप० २६ एवं ३॥१०)। अन्य प्राचीन देशों में भी गूढ़ सिद्धान्तों को गुप्त 
रखने की परम्परा थी (देखिए सेण्ट मार्क ४४११, ३४-३५)। हृठयोगप्रदीपिका (११११) में भी इसी प्रकार 
की व्यवस्थाएं पायी जाती हैं (अध्याय ३२) '। आधुनिक काल में बहुत-से लेखक मूर्तिपूजकों की 
भत्संना करते हैं। इस विषय में देखिए इस खण्ड का अध्याय २४ । गणेश या काली या सरस्वती या लक्ष्मी की 
मूर्तियों के पूजक पूजा या उत्सव के उपरान्त उन मूर्तियों को जल (नदी, तालाब, पुष्करिंणी आदि) में प्रवा- 
हित कर देते हैं। इससे स्पष्ट है कि पूजक लोग काष्ठ या मिट्टी की वस्तु की पूजा नहीं करते, प्रत्यृत उनके गन 
में भगवान या किसी देवता के प्रति एक संबेगात्मक भावना होती है, जो उस वस्तु में कुछ समय के लिए 
प्रतिष्ठा पित रहती है। यदि जन-साधारण से प्रश्न किया जाय तो यही उत्तर मिलेगा कि 'परमात्मा सभी स्थ/न 
में हैं, तुम में हैं, मुझ में हैं और काष्ठ की मूत्ति में हैं| --'हममें तुममें, खड्ग-खम्म में, सबमें व्यायक राम' एक 
पुरानी कहावत है। नूसिह पुराण (६२४५-६, अपराक द्वारा थाज्ञ़० ११०६ की टीका में उद्घृत, पु० १४०) 
में आया है कि मुनियों के अनूसार हरि की पूजा ६ प्रकार से की जा सकती है, यथा--जल में, 
अग्नि में, अपने हृदय में, सूर्य मण्डल में, वेदिका पर या मूति में *६। विष्णुधमंत्ति रपुराण को यह 
बात ज्ञात थी कि मूर्ति-पूजा का प्रचछन बहुत काल उपरान्त कलियुग में हुआ है (३।६३॥५-७ एवं २०)। 
यूरोप में बहुत-से ईसाइयों के धमं में मूरति-पूजा देखी जाती है "१ । प्रस्तुत लेखक ने अपनी आँखों से 
देखा है कि यूरोप के बहुत-से चर्चों में मडोन्ना एवं सन्‍तों की मूर्तियाँ रखी रहती हैं, जिनकी पूजा की जाती 
है और जिनके समक्ष प्रार्थनाएंँ की जाती हैं। अत: यदि यह कहा जाय कि यूरोप के बहुत से इसाई मूर्ति-पूुजक 
हैं, तो इसे कोई असत्य नहीं सिद्ध कर सकता। चार्वाक को छोड़ कर सभी दर्शनों को लगभग सत्य के सन्नि- 
कट समझा गया है। सभी के मिथ्या तथा किसी एक के सत्य होने की बात ही नहीं उठती। 

(१२) विशाज्ष संस्कृत साहित्य--भ।रत ने कम-से-कमः तीन सहस्न वर्षों के भीतर तल्स्पर्शी विश,ल 
संस्कृत साहित्य का निर्माण किया। साहित्य के विविध रूपों का जिस प्रकार संवर्धन भारत में: हुआ है, वैसा 
संसार के किसी भी देश में सम्मव नहीं हो सका है। जीवन का कोई भी अंश ऐसा नहीं है, जिस पर संस्कृत 


१७. हृठविद्या पर गोप्या योगिता सिद्धिम्रिच्छता ॥ 
भवेद्वीयंदती गुप्ता निर्वोर्या तु प्रकाशिता।। हठयोगप्रदीषिका (१११) 

१८. अप्स्यानों हृदय सू्थे स्थण्डिले प्रतिमासु च। षट्स्वतेषु हरे: सम्यगर्चन मनिभि: स्मृतम ।। अरतो क्रियायतां 
देवो. - . योगिनां हृदयें हरि: ॥ नुसिहपुराण (६२॥५-६) । देखिए स्मृतिचन्द्रका (आहिनक, पु० १६८८, धपुंर द्वारा 
सम्पादित ) जिसमें इसी विषय में हारीत एवं मरीच्चि की स्मृतियों के इलोक उद्धत हैं। देखिए विष्णुधर्मोत्तर पुराण 
(२१६ २१४५-७ एवं २०)। | 

१४- देलिए सर चाल्स इलियट कृत हिन्दूइज्म एण्ड ब॒ुद्धिज्म' (खण्ड-१), जहाँ इसी प्रकार का दृष्टिकोण 
व्यक्त किया गया है । और देखिए विलियम जेम्स कृत वेराइटीज़ आब रिलिजिएस एक्सपोरिएंस' (प० ५२५-५२७ ) 
एवं सर आलिवर लॉज कृत 'मेन एण्ड दि यू निचर्स' (रूण्डन, १६०८, पृु० २४६-२४७ )+ ; 

श्र दे 
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में कुछ लिखा न गया हो | यह विशाल संस्कृत साहित्य अपनो बहुत-सी व्यापक एवं मार्मिक प्रवृत्तियों के साथ 
- तिब्बत, चीत, जावा आदि देशों में चछा सया था। भारत ने अपने साहित्य से मसलमानों एवं यरोप वालों 
“के प्रब॒ुद्ध संसार को प्रभावित किया! भारत विश्व का गणित-यगुरु है। दशमलब-पद्धति, जिस पर आधनिक 
“गणित आधृत है, भारत की देन है। भारत की आख्यायिकाओं (प्रबन्ध-कल्पनाओं) एवं बेदान्त-पद्धति ने भी 
नमुसलम,नों एवं यूरोप वालों को प्रभ/वित किया । देखिए इस विषय में विण्टरनित्स कृत 'सम प्राब्लेम्स आब 
'इण्डियन लिटरेंचर' (रीडरशिप लेक्चसं, कलकत्ता विश्वविद्यालय, पृ० ५६-८१), जहां उन्होंने पद्चम के 
:ऊपर पड़े संस्कृत साहित्य के प्रभाव का मार्मिक उल्लेख किया है। संस्कृत साहित्य का जो अध्ययन यरोप- 
“वासियों द्वारा १८ वो शती के अन्त में तथा १६ वीं शती में हुआ उससे कई विज्ञानों के अध्ययन-अध्यापन 
की तींव पड़ी, यथा भाषा-शास्त्र, तुलनात्मक धमं-विज्ञान, विचार-विज्ञान एवं प्राचीन आख्यायिका-विज्ञान आदि | 
“बैबर, मेक्‍्समूछर, विण्टरनित्ज, कीथ, एम० क्ृष्णमाचारियर ऐसे विद्वानों द्वारा लिखित संस्कृत साहित्य के 
कतिपय इतिहास हैं, जो विज्ञाल संस्कृत साहित्य पर प्रभूत प्रकाश डालते हैं। भारत ने अपने एवं सारे 
“संसार के लिए एक ऐसा विशारू साहित्य रख छोड़ा है,. जिसके सबसे महत्त्वपूर्ण एवं उच्च भाग का 
प्रमूख आशय ग्रह है कि व्यक्ति को इन्द्रियों को संगयर्मित करने तथा नंतिकता एवं आध्यात्मिकता की उच्च से 
उच्च भूमिका तक पहुँचने का प्रयास कभी नहीं छोड़ना चाहिए। संस्कृत साहित्य की प्रशंसा में एच० एच० 
गोवेन ने अपने ग्रन्थ 'ए हिस्ट्री आबव इण्डियन लिटरेचर' (१६३१, पृ० ८) में जो कुछ छिखा है उस की 
: उक्ति पठनीय॑ हैं :--- भारतीय साहित्य का एक यथार्थ सत्य मूल्य (लक्ष्य) है, जिसे काल की दूरी नप्ट नहीं 
कर सकती । पुनीतता, विविधता एवं अजख््रता में कोई भी अन्य साहित्य इसकी तुलना में खड़ा नहीं हो 
सकता, यह निरिचित है कि कोई भी इससे बढ़ कर नहीं है। पवित्रता में कोई अन्य (घामिक) शास्त्र, यहाँ तक कि 
बाइबिल भी, वेद से उसकी अजस्रता (लगातार चलते जाने) या सामान्य स्वीकृति में, तुलना नहीं कर 
सकता ।' उन्होंने भारतीय साहित्य की विविधता एवं उसके महत्त्वपूर्ण अजस््र प्रवाह की भी विवेचना की है । 
परिनिष्ठित संस्कृत वाणी सर्वप्रथम कम-से-कम ई० पू० ५०० में पुष्पित हुई । पाणिनि ने कम-से-कम अपने इन 
पूर्ववर्तियों के नाम लिये हैं और उनके सूत्र ४।३॥८७ एवं ८८ स्पष्ट रूप से 
पाणिनि काल के पूर्व पर्याप्त मात्रा में अवैदिक साहित्य समृद्ध हो गया था । 
(१३) योग-इसके विषय में एक लम्बा अध्याय लिखा जा चुका है । देखिए इस खण्ड का अध्याय 
३२। अखिल विश्व में योग के समान कदाचित्‌ ही कोई अन्य मावसिक्र एवं नैतिक अनुशासन इतने सन्दर 
ढंग से आलोचित और बहु बिसस्‍्तृत पद्धति वारा रहाहो। मर्सिया इलियाड ने अपने प्रम्थ योग, इसम्मॉ- 
टेंलिटी एंड फ्रीडम! (विलियम आर० ट्रैस्क द्वारा अनूदित, १६५८, पृ० ३५४) में लिखा है---योंग भारतीय 
मत की विशिष्ट मात्रा का चयोतक है यह आध्यात्मिक परिकल्पनाओं एवं रूढ़िबद्ध क्रिया-संस्कार विधि की प्रति- 
क्रिया है। पाइचात्य मन, जो आर्थिक समृद्धि के आधिक्य का अनुभव कर चुका है और आजकलछ के संकटों एवं 
मानसिक संक्षोमों से आकरान्त है, योग एवं वेदान्त ऐसे दाशेनिक सिद्धान्त की ओर अधिक-से अधिक झक रहा 
है। आजकल कूल लोगों पर उन्माद-सा छा गया है और बेयोग सम्बन्धी विविश्व ग्रन्थों को पढ़ा-पढ़ा कर कछ 
विलणक्षता की प्राप्ति के पीछे पड़ गये हैं । बहुत-सी पुस्तक प्रकाशित हुई हैं और होती जा रही 
है | इनमें से कुछ ऐसी पुस्तकें हैं जो सच्चे व्यक्तियों द्वास लिखित हैं, किन्तु उनमें व्यावहारिक अनभत्ति 
'योग-सम्बन्धी व्यक्तिगत अनुभव या रहस्यवादी जनुभूति का बड़ा भारी अभाव पाया जाता है । कुछ ऐसी 
पुस्तक हूँ. जो. ऐसे लोगों द्वारा लिखत हैं जो योग के पीछे पागल बने छोगों की भावना से लाभ उठाते 


व्यज्जित करते हैं कि 


हिन्दू संस्कृति एवं सभ्यता की मोलिक एवं सुख्य विशेषताएं... ४११ 


हैं और सस्ती रुणति कमाते हैं। क्रिस्टोफर ईशरवुड द्वारा सम्पादित वेदान्त फार दि वेस्टर्न बल्ड! (एलेत 
एण्ड अच्विन, छण्डन, १६४८) में प्रसिद्ध लेखक आल्डुअस हकक्‍सले ने रहस्यवाद एवं योग की पुस्तकों के-बाहुल्य. 
से लोगों को सावधान किया है (पृ० ३७६) न 

(१४) दर्शब--हेमारे दर्शन के अधिकांश का केन्द्रीय बिन्दु छा० उप० (६१) में पाया जाता है। 
जहाँ उद्दछक ने अपने अभिमानी पुत्र ब्वेतकेतु से कहा है-क्या तुमने उस शिक्षा के बारे में पूछा है जिसके: 
द्वारा व्यक्ति वह सुनता है जो सुना नहीं जा सकता, जिसके द्वारा वह प्रत्यक्षीकृत किया जाता है जिसका 
प्रत्यक्षीकरण नहीं हो सकता तथा वह जाना जाता है जो नहीं जाना जा सकता; और जब देतकेतु नें 
उम्र छिक्षा के बारे में पूछा तो उद्वालक ने उसकी हरूम्बी व्याख्या की (६१-१६) और अच्त में इन 
गब्दों में निष्कर्ष निकाठा--तत्त्वमलि' (तुम वह आत्मा हों)। भारतीय दर्शन वहुमुखी है और उसकी 
विविब झाख,ओं में जो ज्ञान भरा पड़ा है वह संसार के किसी भी प्राचीन देश में नहीं पाया जाता। सर्व 
दर्शन संग्रह” में अद्बतत सिद्धास्त के अतिरिक्त पन्द्रह विभिन्न दार्शनिक सिद्धान्त संक्षिप्त रूप से बिवेचित हैं। 
मुरुष दर्शन छह हैं---सांख्य , योग, न्याय, वैज्ञेषिक, पूर्व मीमांसा एवं उत्तर मीमांसा (या वेदान्त), जिनके 
थ्िपग्र में हमने प्रस्तुत खण्ड के कतिपय अध्यायों (२८-३३) में पढ़ लिया है, और देख लिया है कि उनका 
धरमंशास्त्र से क्या सम्बन्ध है। भारतीय दर्शत के विश्विप्ट रूप ये हैं-यह आध्यात्मिकता पर विशेष ध्यान देता 
है, इसे जीवन में उतारना है न कि केवल विवेचन मात्र करना है, यह वास्तविक तत्व को खोज करता है 
इसके लिए एक नेतिक भूमिका अनिवायं है, सत्य की खोज के लिए तर्क का विस्तृत रूप से आश्रय लिग्रा जाता 
है तथा परम्परा एवं प्रमाण को स्वीकार किया जाता है। चार्वाक्र के अतिरिक्त सभी दर्शनों का सम्बन्ध मोक्ष 
(जिसके कई नाम हैं, यथा-मोक्ष, कैवल्य, निर्वाण, अमृतत्व, नि:श्रेयस, अपवर्ग ) से है और सभी (चार्बाक को 
छोड़ कर ) कम एवं पुनर्जन्म में विश्वास करते हैं। भारतीय दर्शाव के विषय में यहाँ पर कुछ और लिखना आव- 
इयक नहीं है। 

(१५) कलाएं, स्थापत्य, लक्षण, चिंत्रकारी--इन विषयों पर बहुत-से ग्रन्थ लिखे गये हैं। भारत के 
प्राचीन स्मारकों में जो अत्यच्त महत्त्वपूर्ण हैं उनमें साँची के स्तूप, अजन्ता की यूफाओं की चित्रकारी, एलोरा का 
कंलास मन्दिर एवं कोणाके का मन्दिर अत्यन्त प्रमावदाली हैं। 

कुछ पुराणों में इन विषयों का उल्लेख हुआ है। मत्स्यपुराण (२५२२-४) ने वास्तुशास्त्र के १८ 
व्याख्याताओं के वाम लिये हैं, यथा-भुगु, अति, वसिष्ठ, विश्वकर्मा, समय, नारद, नस्नजित्‌, विशालाक्ष, 
पुरन्दर, बहा, क्मार, तन्‍्दीश, शौनक, गर्ग, वासुदेव, अभिरुद्ध, शुक्र एवं बृहस्पति | अध्याय २५३-२५७ में प्रासादों 
एवं भवनों के निर्माण तथा अध्याय २५८-२६२ में देव-प्रतिमाओं के निर्माण का विवेचन है। और 
देखिए वायुपुराण (८।१०८, जहाँ राजधानी के निर्माण का उल्लेख है), अभ्निपुराण (अध्याय ४२, १०४- 
१०६) | विष्णुधर्मोत्तर का तीसरा परिच्छेद बिच्सूत्र कहलाता है, क्योंकि नृत्य प्रमुख कला है और चित्र 
कला उस पर आधृत है। कहा गया है कि चित्रकछा सभी कलाओं में श्रेष्ठ है (३।३२।३८), वह घर की 
सर्वोच्च शुभ वस्तु है तथा जो नियम चित्रकला में प्रयुक्त होते हैं वे धातुओं , पराषाण एवं काष्ठ की 
म्तियों के निर्माण में भी उपयोगी होते हैं। (३४४२।३१-३२)।! और देखिए अध्याय ३६-४३ (चित्रकला ), ४४- 
८५ (मत्ति-निर्माण) तथा अध्याय ८६ (गृह-निर्माण) ! वराहमिहिर (५००-४५५० ई०) द्वारा प्रणित बृह- 
संहिता ([म० म० सुधाकर द्विवेदी द्वारा सम्पादित, १८८५) में राजा, प्रमुख राजकुमार एवं अन्य छोगों के 
प्रासादों, मवनों एवं घरों के निर्माण का उल्लेख है। अध्याय ५२ में देव-मन्दिरों, अध्याय ५३ में देव-प्रतिमाओं, 


डरे 


घर्मशास्त्र का इतिहास 


अव्याप ५७ में राम, विष्णु, ब्रह्मा, इन्द्र, शिव, बुद्ध, जिन, सूर्य, छिग, माता देवी, यम की मूर्तियों तथा अध्याय ६८ 
में पाँच प्रकार के मनुष्यों, यथा-हंस, शश, रुचक, भद्र एवं मालव्य की मूर्तियों तथा उनके शारीरिक रूपों का 
विवेचन है । ऐसे अन्य ग्रन्थ भी हैं, यथा--भोज का यूक्तिकत्पतद, सोमेश्वर की अभिलषितार्थंचिन्तामणि 
(अन्य नाम मानसोल्लास), शिल्परत्न (त्रिवेन्द्रम्‌ संस्कृत सीरीज ) एवं मयथमत (त्रिवेत्द्रम संस्कृत 
सीरीज ) । भारतीय कला की अपनी विशेषताएँ हैं। प्राचीन चित्रकारियाँ अजन्ता की गूफाओं, ग्वालियर की बाघ- 
गुफाओं एवं श्रीलंका में सिगिरिय की शुफाओं में पायी जाती हैं । स्थानाभाव से हम भारतीय कछा, 
विशेषतः चित्रकारी एवं तक्षण-शिल्प के विषय में कुछ विद्येष नहीं छिख सकेंगे ! 

वास्तुकला, मूर्तिनिर्माण कला, चित्रकला आदि के विषय में बहुत से ग्रन्थ प्रकाशित हैं, कुछ के 
नाम नीचे दिये जाते हैं-- 


(१) 
(२) 
(३) 
(४) 
(५) 
(६) 
(७) 


(८) 
(४) 


ई० बी० हैबेल कृत 'इण्डियन स्कल्पचर एण्ड पेंटिंग (लण्डन, १६०८) । 

बी० ए० स्मिथ कृत हिस्दी आव फाइन आर्ट इन इण्डिया एण्ड सीछोच १६११। 

ए० फ़ाउचर कृत बिमनिःस आव बूद्धिस्ठ आर्ट (१६१७)॥। 

आनन्द के० कुमारस्वामी कृत हिस्ट्री आब इण्डियन एण्ड इण्डोनेशियन आर्ट' (१६२७) 
आऔंध के प्रमुख शासक बालासाहब पन्त प्रतिनिधि कृत 'एलोना' 

जेम्स फरयेंसन कृत हिस्ट्री आव इण्डियन एण्ड ईस्टर्न आकीटेक्चर' खण्ड १ एवं २, छण्डन १६१० 
ही? ए० गोपीनाथ राव कृत ऐलिमेण्ट्स आवू हिन्दू इकोनोग्रैफी', खण्ड १ एवं २, मद्रास (१६१४, 
१६१६) । 

डा० मिसक्रेमिश्व कृत (दि आर्ट आव इण्डिया (स्कल्प्चर, पेंटिंग, आर्कीटेक्चर ), लण्डन, फैडन प्रेस, 
१6६५४॥। 

डा० मिस ऋ्रश्नित्व इण्डियन स्कल्पचर' (१४३३) । 


(१०) रने ग्रोसेट कृत (दि सिविल्जिशन आव दि ईस्ट' जिलद २ (इण्डिया) ! 

(११) ए० बी० टी० अब्यर कृत 'इण्डियन आर्कीटिक्चर', तीन खण्डों में (मद्रास )। 

(१२) आनन्द के० कुमारस्वामी कृत एलिमेण्ट्स आव बुद्धिस्ट आइकोनोग्रैफी' एवं डांस आव शिव |! 

(१३) डी० वी० तारपो रवाला एण्ड संस द्वारा प्रकाशित “इण्डियन आर्कीटिक्च९' । 

(१४) बेजामिन रोरूँष्ड कृत 'दि आटे एण्ड आर्कीटेक्चर आव इडिया' (बुड्धिस्ट, हिन्दू, जैन), १४५६ । 

(१५) होनरिख ज़िम्मर कृत '(मिथूस एण्ड सिम्बल्स आव इण्डियन आठे एण्ड सिविल्िजिशन' । 

(१६) अल्फ्रेड नवरफ कृत 'इम्मॉर्टल इण्डिया, १६५६। 

(१७) एच० गोदज कृत फाइव थाउजेण्ड इयर्स आवब इण्डियन आर्ट, (द्धधढ । 

(१८) सर जॉन माल कृत बुद्धिस्ट आर्ट आव गान्धार', खण्ड १, मेम्वायर्स आवब आर्क्यालॉजिकल 
डिपार्टमे ण्ट आव पाकिस्तान, १६६०, टेक्सिल्ा' तीन खण्डों में, गाइड टु टैक्शिला” १६६० (चौथा संस्करण ) । 

दक्षिण भारत की वास्तुकला एवं मूतिकला की अपनी विशेषताएं हैं। तत्सम्बन्धी कुछ विशिष्ट ग्रन्थ ये हैं--- 
जीं० जे० डब्रेइल कृत ड्रेविडियन आर्कोटेक्चर', १६१७, सौ० शिवरासभूति कृत महाबलिपुरम्‌', बोी० सी० गांगुली 
कृत आटे आवब पल्लबज।' 

संगीत पर मी कुछ ग्रन्थ हैं, यथा---ए० एच्‌० फॉक्स स्ट्रेंग्बे कृत म्यूजिक आव हिन्दुस्थान' (१६६१०, आवस- 
फोर्ड ), ऐलेन डेनिलो कृत 'नादेन इण्डियन म्यूजिक । खण्ड १ एवं २ (लण्डन, १६४४, १६५४), एच० ए० पोष्ले 


हिल्दू संस्कृति एवं सभ्यता की मौलिक एवं मुख्य विशेषताएं ४१३ 


कृत (दि म्यूजिक आव इण्डिया' (कलकत्ता, १६५० ), ओ० गोस्वामी कृत दि स्टोरी, आव इण्डियन म्यूजिक (बम्बई, 
१६५७ ), जो० एच० रानाडे कृत हिन्दुस्तानी म्यूजिक एण्ड आउटलाइन आव इट्स फिजिक्स एण्ड एस्थेटिक्स' (पूना, 
१६५१) । 

भारतीय वास्तुकला एवं मूतिकला-सम्बन्धी प्रतीकवाद जावा, बाली तथा इण्डोनेशिया के अन्य भू-मागों में 
फेला। इस विषय में बहुत-से ग्रन्थ लिखे गये हैं, यथा--पाल मुस् कृत 'बराबुदोर', जोी० गोरेर कृत बाली एण्ड 
एंगूकोर', कुआरिश बेल्स कृत टुअड्‌ स ऐंगकोर' तथा डब्ल्यू० एफ्‌०स्टटरहीम कृत 'इण्डियन इंफ्लुएन्सेज इन 
बालीनीज़ आर्ट' (रूण्डन, १६३५) । ह 

भारतीय संस्कृति एवं समभ्यता'की कुछ अन्य विशेषताओं पर भी प्रकाश डाला जा सकता था, किन्तु सूची 
रूम्बी हो चुकी है और जो कुछ कहा जा चुका है, पर्याप्त है। यह नहीं प्रदर्शित किया गया है कि किसी अस्य संस्कृति में 
इतनी विशेषताएं नहीं हैं । किन्तु इतना तो कहने का अधिकार है ही कि कोई अन्य संस्कृति ऐसी नहीं हैं जिसमें. 
इतनी विशेषताएँ अब भी पायो जाती हों, या अतीत में पायी गयी हों ॥ कुछ अनुपम विश्ेषताएँ तो ऐसी हैं. 
मतृष्य निम्न कोटि के प्राणियों एवं निर्जीव पदार्थों में समाहित रहने वाले एक तत्त्व से सम्बन्धित वेदाम्त की अदभत 
एवं सुन्दर धारणा, वामिक एवं दाशनिक दृष्टिकोणों में विभेद रहते हुए मी सभी यूगों में महान्‌ सहिष्णता की भावमा 
तथा सत्य एवं अहेसा पर बल देता ) ये अद्भुत स्थापनाएँ हैं और अन्यत्र नहीं पायी जातीं। 


भावों वृत्तियाँ 


सन्‌ १७५७ में प्लासी के युद्ध के उपरान्त बंगाल, विहार एवं उड़ीसा का शासन जिस पर अंग्रेजों का 
दबाव मात्र सन्‌ १७६५ से ही पड़ रहा था, सीधे अंग्रेजी आधिपत्य के अन्तर्गत आ गथ्रा | सन्‌ १८१८ में जब 
बाजीराव पेशवा द्वितीय पराजित होकर वृत्तिभोगी (पेंशनयाफ्ता) हो गया तो अंग्रेजों का प्रभत्व सम्पूर्ण 
मारत में हो गया, केवछ पंजाब अभी स्वृतन्त्र था, किस्तु वह भी सन्‌ १८४५ में अंग्रेजी राज्य में मिला 
लिया गया। अंग्रेजों ने मारत को सन्‌ १६४७ में छोड़ दिया । इस बरकरार अंग्रेजों ने भारत के अधिक भाग पर 
१८० वर्षों तक, पंजाब को छोड़कर सम्पूर्ण भारत पर छगभग १३० वर्षों तक तथा पंजाब पर लगभग १०७ 
वर्षों तक राज्य किया । इन अवधियों में हिन्दू-समाज पर ब्रिटिश आधिपत्य का प्रभाव अत्यधिक पड़ा । शारी- 
रिक, मानसिक एवं तंतिक क्षेत्रों में हिन्दसमाज विदेशी प्रभाव से आक्रान्त हो उठा। ब्रिटिश राज्य के इन 
वर्षों में जो परिवतंन प्रकट हुए वे इसके पूर्व की कई शततियों के परिवर्तनों से कहों अधिक एवं कई गने बड़े 
थे। अंग्रेजी राज्य के आगमन के साथ सम्पूर्ण भारत में एक नये प्रकार का शासन स्थापित हआ, पाशचात्य 
ढंग के न्यायालय स्थापित हुए, सभी भारतीयों पर सम्तत रूप से एक ही प्रकार के व्यवहार (कानन) 
व्यवस्थित किये गये, आधुनिक व्यक्तिवादी स्वातन्त्य की भावना कय प्रवेश हुआ, नगरों एवं बड़ी-बड़ी 
बस्तियों में पाइचात्य जीवन के ढंग निखरने लगे, एक ऐसी शिक्षा-व्यवस्था स्थावित हुई जिसने सभी भारतीयों 
को सममूमि पर रख दिया, समाचार-पत्रों, आवागमन के विकसित अच्छे साधतों, आधुनिक विज्ञान, अंग्रेजी 
साहित्य तथा कछाओं आदि के अध्ययव आदि ने एक नये जीवन की छठा उपस्थित की। 
इस अध्याय में हम उपयुक्त परिवर्तनों के विषय में कुछ लिखने का उद्देश्य नहीं (रखते । बहुत ही 
संक्षेप में हम केवल उत्त प्रभावों की ओर पाठकों का ध्यान आक्ृष्ट करेंगे जो आधनिक विज्ञान एवं 
नये विचारों, भारतीय लोकतान्त्रिक संविधान, धर्म निरपेक्ष राज्य की भावना, समाजवादी समाज के ढाँचे 
आशिक योजना, विधान-निर्माण, जतसंख्या की वृद्धि एवं उसको रोकने के साधनों के फलस्वरूप हिन्दू समाज 
तथा इसके प्राचीव आद्शों एवं जीवन-मूल्यों पर पड़ रहे हैं या पड़ सकते हैं। 
किन्तु उपयक्‍त' विषयों पर प्रकाश डालने के पूर्व हम अति संक्षेप में उन बातों का उल्लेख करंगे जो 
स्वतन्त्रता की प्राप्ति के पूर्व ब्रिटिश भारत में घटो थीं। छाड़े रिपत ने सन्‌ १८८२ में स्थानीय शासन की 
नींव डाली, जिसके फलस्वरूप नगरों एवं जनपदों में ऋम से नगरपालिकाओं एवं स्थानीय निकायों की स्थापना 
हो सकी । इस प्रकार सन्‌ १७६५ के लगभग १२० वर्षों के उपरास्त, जब ब्रिटिश राज्य की स्थापना सर्वप्रथम 
भारत के अधिकांश भागों में हो चुकी थी, अंग्रेजों ने ऐसा सोचा कि शासित लोगों को अपने (अमहत्त्व- 
पूर्ण एवं हलके-फूलके ) कार्यों को समालने का अवसर दिया जाय । तब तक ब्रिटिश छोगों की उपनिवेशवादिता 
अपनी चरम सीमा तक पहुँच गयी थी । अंग्रेज लोग म/रत से कपास जैसा कच्चा माल दुंगलँण्ड भेजने रंगे और 
उससे मैनचेस्टर आदि स्थानों में वस्तुएँ तैयार करके पुनः भारत में ही खपाने लगे। अंग्रेज निर्माताओं के 
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पक्ष में बहुत-से कानून बनाये गये थे। अंग्रेज व्यापारी भारत में बने रेशमी एवं सूती कपड़ों को नहीं बेच 
सकते थे। इस प्रकार लगभग एक शती से अधिक काल तक भारत का रक्‍त चूसा जाता रहा और वह संसार 
के अत्यन्त दरिद्र देशों में परिगणित होने छगा। दादाभाई नौरोजी ने अपने ग्रन्थ 'पावर्टी एण्ड अनू-ब्रिटिश रूल 
इन इण्डिया! (रूण्डन, १६०१, ६७५ पृष्ठों) में इस विषय पर बड़ी योग्यता से प्रकाश डाल है । अंग्रेजों के 
उपनिवं शी राज्य के प्रमुख तत्त्व ये थे--पूर्ण राजनीतिक अधीनता, प्रमुख आर्थिक क्रियाशीलूता विदेशियों के हाथों 
में थी, भारत में विदेशी पुजी का ही प्रयोग होता था, कुछ विषयों में, यथा-रेलबे आदि में भारत में अंग्रेजी 
शासकों द्वारा विदेशी पूंजी के छाभ एवं ब्याज के बारे में प्रतिभूतति (यारण्टी) थी, भारतीयों से उगाहे यये करों 
से ही उसका भुगतान होता था, बड़े-बड़े व्यवसायों की बागडोर विदेशियों के हाथों में थी तथा उनसे केवल 
विदेक्षियों का ही छाभ् होता था एवं भारत की भूमि एवं जनता ब्रिटेन के उद्देश्यों की पूति के रिए भानो 
एक यन्त्र थी । अत्यधिक दारिद्रय एवं क्लेश का मूल्य चुकाने के फलस्वरूप भारत को शान्ति एवं राजनीतिक 
एकता प्राप्त हुई। स्पष्ट है , आज के भारत की बहुत-सी आशथिक समस्याओं का मूल ब्रिटेन की भयंकर उप- 
निवेशिक नीतियों में ही पाया जाता है । 
लगभग एक शती से अधिक काल तक भारतीय शासन की सेना अंग्रेज अधिकारियों इश प्रशासित 
थी । बीसवीं शती में लगभग सात सहत्न अधिकारी (लछेपिटनेण्ट , कैप्टेन, मेजर, कर्नल) थे, जिनमें एक मी 
भारतीय प्रथम महायुद्ध तक 'किग कमीशन' नहीं पा सका । फिर कुछ व्यक्ति प्रतिवर्ष इंगलेण्ड में प्रशिक्षण 
के लिए भेजे जाने लगे। 'इण्डियन सिविक सर्विस! (आई० सी० एस०) की परीक्षा इंगलूण्ड में होती थी, 
यद्यपि सन्‌ १८८३ में ही हाउस आव कामंस” (इंगलेण्ड की छोकसभा) ने ऐसा प्रस्तावित कर दिया था कि 
तत्संबंधी परीक्षाएँ एक-साथ इंगर्लूण्ड एवं मारत में हों। १६ वीं शती के अन्तिम चरण में बहुत ही थोड़े 
लोग इस स्वर्गोत्पन्न नौकरी की परीक्षा में बंठने के लिए इंयर्लण्ड जाते थे और अपने को उस योग्य सिद्ध 
करने में समर्थ होते थे। कलक्टर, जनपद के न्यायाधीश, पुलिस अधीक्षक, मेडिकल आफिसर अधिकांश में सभी 
ब्रिटिश थे । कालेजों में सभी प्रोफेसर तथा यहाँ तक कि कुछ स्कूलों के हेड्मास्टर भी अंग्रेज ही होते थे। स्कलों 
की पुस्तक डी० पी० आई० द्वारा निर्धारित होती थीं, और ऐसे उच्चाधिकारी विदेशी ही होते थे । जब 
अंग्रेजों नें सन्‌ १६४७ में भारत छोड़ा तो उन दिनों प्रायमरी शिक्षा भी थोड़े ही बच्चों को दी जाती थी । 
इन बातों की ओर जो संकेत किया जा रहा है वह इसलिए कि हम छोग आपस, में एकता के साथ रहें; 
ऐसा ने हो कि हमारे गृह-कलह से तथा पारस्परिक ईर्ष्या एवं विरोधी तत्त्वों के फलस्वरूप कुछ बाहय 
तत्त्व पुन: शक्तिशाली हो जायें और हमारी स्वतन्त्रता पर भाघात पहुँचे। हमें अपने वेरी पड़ोसियों से सदैव 
सतक रहना है। 
मोल ने सन्‌ १६०४ में यह उद्घोषित किया कि भारत में लोकनीतिक व्यवस्था न स्थापित की जाय 
और उसने मुसलमानों के लिए पृथक निर्वाचन की पद्धति निकारू कर हिन्दु-मुस्लिस के संघर्ष को आगे 
बढ़ाया । किन्तु माण्टेग्यू ने मोर्ल की स्थापना का विरोध किया और ऐसा उद्घोष किया किब्रिटिश 
शासन की इच्छा है कि भारत क्रमश: ब्रिटिश साम्राज्य के भीतर नियमानुमोदित शासन का अनभव करता 
हुआ स्वायत्त संस्थाओं का विकास करें। इसी प्रकार कई प्रकार के विरोधी एवं अन्तवरोघी प्रयत्न चलते रहे। 
माण्टेग्यू द्वारा स्थापित इंथ शासन, रोलट कानून, पंजाब की अशान्ति, जनरकू डायर के अत्याचार एवं जलियाँ- 
बाला बाग की दुवंध घटनाएं जिनमें सरकारी आँकड़ों के अनुसार ३०० व्यक्ति मारे गये तथा १२०० घायल 
हुए, डायर को बलवश अवकाश देना तथा उसके अंग्रेज पक्षपातियों ढ्वारा उसको ३० सहस्र पौण्डों की भेंट 
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आदि क्ियाएँ भारतीय स्वतन्त्रता के संग्राम की बलिवेदी पर होने वाले बज्ञों की महान्‌ आहुतियाँ एवं विरोधी 
घटनाएँ हैं। 
लार्ड मेकाले ने अपने मिनट ऑन इण्डियन एडूकेशन' में अंग्रेजी माध्यम द्वारा शिक्षा की व्यवस्था की 
वकालत की । उसने लिखा है :--'हमें इस समय एक ऐसे बर्ग की स्थापता करनी है, जो हमारे और उन 
करोड़ों छोगों के बीच में, जिन पर हम शासन करते हैं, व्याख्याता का काम करें, यह ऐसे लोगों का वर्ग हो 
जो जन्म एवं रंग से तो भारतीय हों, किन्तु प्रवृत्ति , सम्मति, नंतिकता एंवं ज्ज्ञा में अंग्रेजीयत रखते 
हों! । फलत: सभी विषयों को इंगलिश के माध्यम से पढ़ने में समय' एवं उद्योगों का व्यर्थ क्षय होता 
रहा, यहाँ तक क्रि संस्कृत भी उसी माध्यम से पढ़ायी जाती रही है; इस प्रकार की प्रणाली के अपनाने से 
अध्ययन-अध्यापन में समानुपात की स्थापना नहीं हो पाती थी, विज्ञान एवं प्राविधिक ज्ञान का अध्ययन नाम 
मात्र को हो पाया और पढ़ें-लिखे लोगों तथा अपड़ लोगों के बीच एक छम्बी-चौड़ी खाई खुद गयी। इस 
प्रणाली ने पाश्चात्य संस्कृति को ग्रोरव प्रदान कर दिया और भारतीयों को अपनी संस्कृति को पढ़ने एवं 
मूल्यांकन करने की ओर प्रवृत्त नहीं किया। पढ़े-लिखे लोग, विशेषतः अंग्रेजी शिक्षा के आरम्मिक काल में, 
पाश्चात्य संस्थाओं के प्रति अतिशयोक्तिपूर्ण सम्मात की भावना रखते थे और अपनी धघामिक एवं सामाजिक 
प्रणालियों की भर्त्सेना किया करते थे। 
ब्रिटिश राज्य ने भारतीय शिक्षा (विशेषत: उच्च शिक्षा) में उदासीनता प्रदर्शित की। सारे भारत के 
लिए सन्‌ १८५७ में केवल तीन विश्वविद्यालय (बम्बई, कलकत्ता, एवं मद्रास) स्थापित किये गये और वे भी 
केवल परीक्षा लेने वाले विश्वविद्यालय मात्र थे। कुछ वर्षों पूर्व तक एक भारतीय दर्शन में एम० ए० परीक्षा 
तो उत्तीर्ण करता था, किन्तु उसे मारतीय दर्शन नहीं पढ़ाया जाता था ! किन्तु इतना सब होने पर भी 
अंग्रेजी शिक्षा की प्रणाली ने सरकार एवं ईसाइयों के प्रयत्नों एवं इच्छाओं के विरुद्ध परिणाम भ्रस्तुत किये । 
ईसाई पादरियों को कुछ भी सफलता नहीं प्राप्त हुई, बहुत थोड़े-से और वे भी होन जाति के लोग, ईसाई 
बत सके। सरकार को भी यह विदित हो गया कि इंगलिश साहित्य के अध्ययन से, यथा--बर्क, स्पेंसर, मिल 
आदि की क्ृतियों के अध्ययत से पढ़ें-लिखे लछोमों के मन में राष्ट्रीयला की भावना घर करने लगी, अतः: 
उन्हें अपनी अधम राजनीतिक स्थिति के विषय में परिज्ञान होने छगा। क्रमश: राजनीतिक उद्देग उठने 
लगा। अंग्रेजों ने छोकमान्य तिछक को “दि फादर आव इण्डियन अनु रंस्ट' (भारतीय अश्ञान्ति का जनक') कहा | 
सन्‌ १६२० में तिरक का देहावसान हो गया । किन्तु अब सारा भार महात्मा गांधी की ओर झक गया 
जिन्होंने राजनीतिक शक्ति एवं तज्जनित स्वतन्त्रता के लिए विद्रोह करते हुए सत्याग्रह की प्रणाली अपनायी। 


१. देलिए 'सिनट अत्त इण्डियन ऐडूकेशन' के साथ मेकाले के भाषण (जी० एम्‌० यंग द्वारा सम्पादित, 
आकसफोर्ड यूनिवर्सियी प्रेस, १६५२) ! पृ० ३५५-३६१ पर मिनट है। पु० ३४६४ पर निम्नलिखित वक्तव्य है: 
* मैंने यहाँ एवं अपने देश में उच्च लोगों से बातें की हैं, जो पूर्वों भाषाओं के ज्ञाता होने के कारण प्रसिद्ध हैं। उनमें 
एक भी ऐसा नहीं मिला जिसने यह न स्वीकार किया हो कि किसी एक अच्छे यूरोपीय पुस्तकालय की केवल एक 

. आज्मारी में जितनी पुस्तकें पायी जाती हैं ने भारत एवं अरब के सम्पूर्ण साहित्य के बरावर हैं। ऊपर दिया हुआ 
उद्धरण पृ० ३५६ पर है । 
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सन्‌ १६१८६ से १६४७ तक के भारतीय स्वतस्त्रता-संग्रम की घटनाओं का वर्णन यहाँ अनावश्यक है। 
भारत के दो टुकड़े हो यये । अंग्रेज यहाँ से चले गये । धर्म के आधार पर देश का विभाजन वड़ा भयंकर सिद्ध 
हुआ। लाखों हिन्दु-मस्लिम मर गये, लाखों के घर-वार लुट गये, लाखों विर्वासित हो गये, उनकी करोड़ों 
की सम्पत्ति छूट गयी। पारस्परिक कलह अपनी सीमा को पार कर गया । परिणामतः आज भारत एवं 
पार्किरतान दो पृथक-पृथक देश हैं। मारत के लम्बे इतिहास में सत्ता परिवतंन की यह अदूभुत घटता थी | एक 
लम्बे साम्राज्य को पारस्परिक परामर्श से, वित्ता किसी युद्ध के थाबिना रक्‍त वहाये, छोड़ देना सम्पूर्ण 
संसार में एक विलक्षण एवं अभूतपूर्व घटना है। ग्रेट ब्रिटेन के राजा का सन्देश, जो वायसराब छाड्ड माउण्ट- 
बेटन द्वारा संविधान सभा के सदस्यों के समक्ष पढ़ा गया था, बहुत ही भर एवं अनुकूल शब्दों से विज- 
ड्ित था - अनमोदन (मन्त्रणा) द्वारा शक्ति का हस्तान्तरण उस महान छोकनीतिक आदर्श का परिषालन है, 
जिसके ऊपर ब्रिटिश एवं भारतीय जनता सर्वसों भावेन न्‍्योछावर है।” 'राजा के इस सन्देश का उत्तर डा० 
शाजन्द्र प्रसाद ने उतनी ही सुन्दर एवं भद्द भाषा में दिया था-'जहाँ हमारी यह उपलब्धि हमारे अति महान 
बलेशों एबं वलिदानों का परिणाम है, वहीं यह संसार की शक्तियों एवं घटनाओं का परिणाम भी है, और 
अन्त में, जो किसी अन्य तत्त्व से किसी भी दछ्ष्ष में कम महत्त्वपूर्ण नहीं है, यह ब्रिटिश जाति की ऐतिहासिक 
परम्पराओं एवं लोकनोतिक आदक्शों का, समापन (निप्पत्ति) एवं परिपालून भी है! (देखिए, वी० पी० 
मनन कृत 'ट्रांग्फट आवब पावर इन दृण्डिया', ओरिएण्ट छांगमेंस, १८५७. प० ४१५) । 
भारतीय स्वतन्त्रता का कानून (विधान) ४ ब्रिटिश पालियामेण्ट द्वारा पारित किया गया और १८ 
जुलाई १६४७ को इसे राजकीय स्वीकृति मिक्री | कंविनेट मिशन (जिसमें पैथिक छारेस, स्टंफोर्ड क्रिप्स 
एवं ए०७ बी० अलेकर्जप्डर नामक तीन ब्रिटिश मंत्री, सम्मिछित थ) द्वारा एक संविक्कान सभा (कांस्टीचुएण्ट 
अमेम्ब्रली ) की रक्षापता की गयी थी, जिसकी प्रथम बंठक दिसम्बर सन्‌ १६४६ में हुई। इसकी अन्य बैठक 
अगस्त सन १६४७ में हुई और उसमे स्वतन्त्र भारत के विधान बवाने का निर्णय ब्यया गया । इस सभा का 
कार्या दा बर्यों से अधिक काछू तक चलता रहा और २६ जनवरी १६५० को इसके द्/रा पारित विधान कार्या- 
न्वित हुआ। इस बिबान में ३६५ धाराएँ हैं ओर ८ परिशिष्ट हैं (१५ घाराएँ तत्क्षण कार्यान्वित हो चुकी 
थीं (देखिए थारा संख्या ३८६४)। 
स्वृतस्थता के उपरान्त आश्ुनिक भारत एवं इसके नेताओं की कुछ उपलब्धियाँ अति संक्षेप में 
निम्नलिखित हैं। (१) शक एसे व्यापक लछोकनीतिक विधान वी उत्पत्ति, जिसके द्वारा भाषण एवं उपासना 
शी स्वतन्त्रता लथा प्रकाशन की स्वतन्त्रता प्राप्त है, अत्पसंस्थकों के अधिकारों की सुरक्षा है, व्यवहार 
(फानून) की दृष्टि में सभी बराबर हैं, स्त्रियों की स्थिति में समानता प्राप्त है और न्याय व्यवस्था को 
स्‍्वाधीतता प्राप्त है; (२) अस्पृश्यता का उच्छेद (बारा १७); (३) बिना किसी प्रकार के युद्ध के भारत 
में राजनी तिक एकता की स्थापना , जिसमें ५०० से ऊपर भारतीय रियासतों का एकीकरण हुआ, (इन रिया- 


२. देखिए ट्रांसफर आद पावर इन इण्डिया; परिशिष्ठ संख्या ११ में १६४७ को भारतीय स्वतन्त्रता 
का कानून है (प० ५१६-५३२) और परिशिष्ट संख्या १२ में भारतीय स्वतन्त्रता की बिल पर कांग्रेस की टिप्प- 
णियाँ हैं जिनके साथ दिनांक ज्‌ कलाई ३, १८४७ को नेहरू द्वारा किये गये सुधार भी हैं, जिन पर उन्होंने अपने हस्ताक्षर 
भी जड़ दिये हैं। 


५ ३ 


च्रश्द धरमश्ास्त्र का इतिहास 


सतों ने भारत के क्षेत्रफल का १।३ भाग घेर रखा था, इनकी जनसंख्या भारत की जनसंख्या की १४ थी, 
देखिए बी० पी० मेनन कृत स्टोरी आब दि इण्टीग्रेशन आव स्टेट्स'); (४) भारत का १४ प्रदेशों एवं ६ 
संघीय राज्यों में विभाजन किया गया, यह विभाजन अधिकांशतः भाषा एवं प्रशासन की सुविधा को दृष्टि में 
रख कर किया गया; (५) वयस्क मताधिकार के आधार पर अब तक पाँच घुनाव हो चूके हैं, प्रत्येक 
व्यक्ति (पुरुष या नारी) “को, जो २९ वर्ष का है, विधान द्वारा या किसी कानन द्वार जो अयोग्य नहीं 
ठहराया गया है, छोक-सभा एवं प्रदेशों की विधान सभाओं के चुनाव में मत देने का अधिकार प्राप्त है। (६) 
समाजवादी ढंग के समाज का निर्माण अपना उद्देश्य है (घारा ३८, ३६ )3 (७) चार पंचवर्धोथ योजनाएँ 
कार्यान्बित हो चुकी हैं और चौथी प्रकाशित हो रही है (परिशिष्ट सं० ७, सूची ३, विषय २० के अस्तर्गत) | 

संविधान के विरोध में कुछ आलोचनाएँ की जा सकती हैं। पहली वात यह है कि यह बहुत बड़ा 
है, बहुविस्तृत है और वहुत-से सूत्रों एवं स्रोतों से प्राप्त व्यवस्थाओं का एक सम्मिथ्रण है। इंग्लैण्ड, आयरलैण्ड 
तथा अन्य यूरोपीय देझ्ञों के संविधानों से बहुत-सी व्यवस्थाएँ ले ली गयी हैं सन्‌ १३३५ के भारतीय 
कानून की कुछ व्यवस्थाएँ भी ले छी गथी हैं। इनमें से कुछ बातों को छोड़ा जा सकता था और, सामान्य 
व्यवहारों द्वारा उन्हें कार्यात्वित किया जा सकता था । विस्तृत होने पर भी इसमें वहत-सी बाते छूट गयी हैं। 
राजनीतिक दलों, व्यावसायिक निग्मों, धर्मों एवं राज्य के सम्बन्ध के विपय में कोई स्पण्ट बात नहीं कही 
गयी है। हमारी परम्पराओं से हमार संविधान का कोई सम्बन्ध नहीं है । घर्मसत्र एवं स्मृतियाँ वर्णो एवं 
आश्रमों के धर्मों (कर्तव्यों) से आरम्भित होती हैं। स्वयं प्रथम श्रधानमंत्री स्व० पं> जवाहरलाल नेहरू ने 
आजाद मेमोरिएल लेक्चसं', इण्डिया टु-डे एवं टुमारो' (१८६५४, प० ४५) में कहा है-हम सभी आज अधि- 
कारों एवं स्वत्वों के विषय में बात करते हैं और उनकी माँग करते हैं, किन्तु प्राचीन धर्म की शिक्षा कर्तंव्यों 
एवं उपकारों के विषय में थी। अधिकार तो किये गये कर्तव्यों का अनुसरण करते हैं ।' अभाग्यवश हमारे 
संविधान में इस विचार का अभाव है । 

भारत के जोबन में अत्यन्त महत्त्वपूर्ण बात है जनता द्वारा शक्ति की प्राप्ति, जो न केवल राज- 
नीतिक है, प्रत्युत वह सामाजिक, आथिक, बौड्लिक एवं नतिक भी है। संविधान ने जन-साथारण में एक 
भावना का उद्रेक़ कर दिया है कि उन्हें सानों केवल अधिकार प्राप्त है और कत्तंव्यों से उनका कोई सम्बन्ध 
नहीं है और वे अपने घरों एवं चाय-क्राफी की दुकानों में बेंठकर जो भावनाएँ बनाते हैं, अर्थात्‌ अपने 
अधिकारों का जो चिंत्र खींचते हैं, उन्हें कानून का रूप मिछना चाहिए, उन्हें कानून की शक्ति प्राप्त 
होनी चाहिए और होना चाहिए उन बिषयों में पूर्ण ध्याथ। 

भारतीय संविधान में देश के प्रति या छोमों के प्रति पालछ्नीय कत्तब्यों के विषय में कोई अध्याय 
नहीं है। १८वीं धारा ने सात प्रकार की स्वतन्त्रताओं का उल्लेख किया है, जिनमें एक है संघों का 
निर्माण | उपधारा (४) ने राज्यों को छोक व्यवस्था या नैतिकता के हित में लोगों पर नियम्त्रण 
स्थापित करने के लिए कानूत बनाने की छूट दी है। संविधान बनाने वाले यह् वात मूछ गये कि कभी एऐसा 


(९ 


हे. प्रथप्त सहायुद्ध तक ग्रेट ब्रिटन में नारियों को मताधिकार नहीं प्राप्त वा और आज तक भी स्विटज़र- 
लण्ड में नारियों को यह अधिकार नहों प्राप्त हो सका है (देखिए ज्यार्ज सोलोवेय-चिक कृत 'स्विट्धर लैण्ड इन 
पस्पेंक्टिब', पृ० ३१, सत्‌ १६५४ सें अ्काहित ) । 
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समय उपस्थित हो सकता है जब देश का सारा कार्य ही ठप्प हो जाये | ऐसा होते-होते बचा भी। रेलबे, 
डाक एवं तार विभाग की जो देश व्यापी हड़ताल हुई, उससे लोगों की आँखें खुल ययीं। संघों के निर्माण 
तथा हड़ताल पर रोक रूगाने की बात पर उदाहरण के लिए एक प्रयोग के रूप में संविधान-निर्माताओं को 
सोचना चाहिए था। 

एक अन्य आलोचना यह है कि इसमें अब तक बहुत-से सुधार हो चुके हैं। सन्‌ १६५० से अब सक 
कम-से-कम २८ सुधार हो चुके हैं, जबकि संयुक्त राज्य अमेरिका में १७० वर्षों के भीतर केवल २२ सुधार 
किये गये हैं। प्रथम सुधार डेढ़ वर्ष के भीतर ही किया गया, जिसके फलस्वरूप लगभग १२ धाराओं पर 
प्रभाव पड़ा, जिनमें तीन तो ऐसी हैं जो मौकिक अधिकारों से सम्बन्धित हैं, यथा-१५, १४ एवं ३१। 
लगभग ढाई वर्षों तक संविधान के निर्माण के विषय में विचार-विनिमय होता रहा तब भी डेढ़ वर्षों 
के भीतर ही मौलिक अधिकारों के विषय में पश्िवि्तत करना पड़ा | इससे तो 'मौलिक अधिकार शब्दों का 
अर्थ समझने में बड़बड़ी उत्पन्न हो सकती है। ३१वीं धारा में जो सुधार हुआ है उसके अनुसार यदि किसी 
की सम्पत्ति अनिवार्य रूप से छे छी' जाय तो उसकी क्षतिन्पूति के विषय में वह किसी न्यायालय में दावा 
नहीं करा सकृता। यह व्यक्तिगत सम्पत्ति पर एक गम्भीर आक्रमण है और इसमें अपहरण एवं 
स्वेच्छाचा रिता की गन्ध मिलती है । छोकसभा में निर्दिष्ट संख्या (कोरम ) ५० की है, यदि ५० सदस्य उपस्थित हों और 
उनमें, मान छी जिये, २६ सदस्य यह तय कर' दें कि किसी व्यक्ति की कृतिपय सम्पत्तियों की अनिवार्य प्राप्ति के छिए 
निश्चित धन निर्धारित किया जाये जो सम्भवत: बहुत हो कम हो, तो उस व्यक्ति को न्याय का आश्रय लेने का 
अधिकार नहीं है । 

एक अन्य आलोचना है कि विश्वविद्यालयों को सूची सं> २ (परिशिष्ट ७, राज्य सूची सं० ११) 
में रब दिया गया है, जबकि उन्हें समवर्ती (कॉन-करेण्ट) सूची में रखना चाहिए था। श्रम-सम्बन्धी व्याव- 
साथिक एवं प्राविधिक (विशेष कला या विज्ञान-सस्बन्धी) ग्रशिक्षण को कॉन-करेण्ट सूची (सं० २५) में 
रखा यया है। क्या विश्वविद्याल्यी शिक्षा श्रम - प्रशिक्षण के समान सारे देश के लिए महत्त्वपूर्ण नहीं है? 
क्रेवल ६२ से ६६ (सूची स॑० १, केन्द्रीय सूची) तक के विषय केन्द्रीय प्रशासन के अन्तर्गत हैं। बनारस हिन्दू 
विश्वविद्यालय, अछोगढ़ मुस्लिम विश्वविद्यालय, दिल्‍ली विश्वविद्यालय एवं शान्ति निकेतन को क्‍यों केन्द्रीय 
प्रशासन के अच्तगंत रखा गया है ? क्या अन्य विश्वविद्यालय समवर्ती (कॉन-करेण्ट ) सूची मेंनहीं रखे जा सकते थे ? 

आठवें परिशिष्ट में भारत की चोदह भाषाओं को राष्ट्रीय भाषा कहा गया है, किन्तु धारा ३४३ 
(१) में हिन्दी को संघ की भाषा घोषित किया गया है और धारा ३४३ की उपचारा २ में अंग्रेजी को श्ध्‌ 
बर्धों तके सहगामिनी भष्पा के रूप में स्वीकार किया गया है और उपधारा ३ में ऐसी व्यवस्था है कि सन्‌ 
१८६६५ के उपरान्त भी लोकसभा-अंग्रेजी को उस रूप में 'रख सकती है ।४ भारत की राष्ट्र-माषा 
की समस्या का अभी शान्तिसय समाधान नहीं प्राप्त हो सका है। सभी प्रबद्ध नागरिकों में राष्ट्रीय एकता 
की भावना एवं आदर्श मरने के लिए एक बड़े पैमाने पर कार्यक्रम निर्धारित किया जाना चाहिए। उस कार्यक्रम 


४. पाठकों को ज्ञात है कि सन्‌ १६६४-६५ में हिन्दों के प्रश्न को लेकर दक्षिण में बड़े पैमाने पर उपद्रव 
खड़े किएे यये । द्रविड़ सुनेत्र कज्णम नासक राजनीतिक दल के लोगों ने राजनीतिक चालें चलों, जन-साधारण को 
उभाड़ा, जुलूस निकाले, बसें, टूकें एवं रेलगाड़ियाँ जला डालों। इतना हो नहों, ३-४ व्यक्तियों ने बहकावे में 
आकर अपने को जा भी डाला । इस प्रकार हिन्दी राष्ट्र-भाषा को लेकर घन-जन की हानि हुई! इन राजनीतिक 
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में भारत के अतीत, हमारी समाव जभिरूचियों, समान मकि्य, संस्क्रत में पाये जाते बाझे ज्ञान एवं विचार 
के तत्वों, क्षेत्रीय भाषाओं तथा यूम्ों से चछी आयी सहिष्णुता की म,बना का समावेश होना चाहिए। 
ऑरम्भिक पाठशालाओं से ही भारत की सांस्कृतिक एकता से सम्बन्धित मौलिक बातों का अन्ययन-अध्या- 
पन आरम्भ कर देना चाहिए, जिससे बच्चों में राष्ट्रीयता की मावना का उद्रेक हो। प्रत्येक नागरिक के 
मन में एसी थारणा बच जानी चाहिए कि हम सदा से एक देश के नागरिक रहे हैं, विदेशियों ने सदा से इस 
देश को एक माता है, हम सभी सदा से भारत के विज्ञाल ज्ञान एवं आध्यात्मिक संस्कृति के अधिकारी रहे हैं 
हमें इस संस्कृति के संरक्षण. एवं संवर्धन में प्राण-प्रण से लग जाना चाहिए । यह कार्य १४ वर्षो तक निःशुल्क 
एवं अनिवाये शिक्षा द्वारा सम्पादित किया जा सकता है! 

संविधान ने सातदे परिशिप्ट में जो विषय रखे हैं और उनका संध, राज्य एवं समयवर्ती (कॉन- 
करेग्ट ) सूचियों में जिस प्रकार विभाजन हुआ है, वह त्रुटिपूर्ण है। उदाहरणा्थे, मादक पेश पदार्थों का उत्पा 
उत्पादन, निर्माण, प्राप्ति, क्रय एवं विक्रय राज्य की सूची सें हैं (राज्य संची, सधी-० में आठवां बिपय)। 
इसका परिणाम यह हुआ है कि कुछ दाज्यों में मादक पेय पदार्थों पर प्रतिबन्ध हे तो कहीं पर्ण छठ है। 
इससे हमारे चन्त्रि पर बड़ा वसा प्रभाव पड़ा है । कहाॉ-कहीं खन-बद्धि के स्थिए प्रतिबन्ध हटा लिये 
राय हैं। ऐसी स्थिति अद्योभनीय है। चाहिए जो यह था कि इसे हम संघ की सूची में रखते और देश 
के नागरिकों के चरित्र-निर्माण के लिए आावद्यक नियम-प्रतिवन्ध बनाते । 

उपर्युक्त बातो से प्रकट होता है कि हमारा संविधान जो दो वर्षों के सुविचार से निर्मित हुआ और 
जिसके निर्माण में दिग्गज बुद्धिशाली छोगों का साहाय्य प्राप्त थ्रा, कई बातों से असंनोषप्रद है। 

हमारा जनतन्त्र लोकनीतिक है। लिकन मे छोकर्नाति की जो परिभाषा की है, बह अन्यन्त प्रसिद्ध है 
यथा-'बह शासन जो छोक का है, लोक द्वारा होता है तथा लोक के लिए होता है। ये तीनों बातें, यथा 
लोक (जनता या प्रजा गया देक्षवासियों) का शासन, छोक (जनता या प्रजा या देशवासियों) द्वारा शासन 
तथा छोक (जनता या प्रजा या देशवासियों ) के लिए शासन, एक सम्यक छोकनीति में पायी जाती 
हैं। यूनान के दगरूराज्यों में सभी वयस्क नागन्कि (उन दासी को छोड़ कर जो नागरिकों से कहाँ 
अधिक थे) एक स्थान पर एकत्र हो सकते थे, वाद-विदाद में भाग के सकते थे तथ। विधि-विबन के सिर्माण 
में सक्रिय सहयोग दे सकते थे | क्रिन्तु यह वात वहाँ असम्भव है जहाँ एक विद्याल देश में करोड़ों 
मतदाता नागरिक फैले हों ।॥अतः लिकन महोदय की परिमाया के एक अद्य पर पानी फिर सया । करोड़ों 
व्यक्ति अपने पर शासन नहीं कर सकते, यह एक असम्भावना है। वे केवल कुछ लोगों को अपने आयसक के रूप 
में चुन सकते हैं। प्राचीन काल में जब सत्ता राजा के हाथ में रहती थी तो राजा उत्तराधिकार के द्वास था घिजब 
के द्वारा या विरोधियों के मुण्ड (सिर) फोड़ कर शासक हो पाता था। किन्तु छोकनीति में घासक या शासक छोग 
मुण्ड गिनकर चुना जाता है या चुने जाते हैं। डा० राधक्रष्णन्‌ ने अपने ग्रन्थ 'कल्किनू ऑर दि फ्यूचर आव 
सिविलिज़ेशन' (चौथा संस्करण, १४५६) में लिखा है---बारतव में, छोकनीति कार्यरूप में किसी देश को उसके 


उपद्रवों के कारण अंग्रेजी को सहगामिनी भाणा के रूप में अनिश्चितत काल के लिए मान लिया गया है। दक्षिण के 
कुछ मन फिरे लोगों की भाँति बंगाल के कुछ लोगों ने भें उपद्रव किये थे, किन्तु अब संविधान में सुधार हो जाते 
से उपद्रव में नर्मो आ गयी है (रूपान्तरकार )। 


भादी वृत्तियाँ ४२१ 


योग्यतम व्यक्तियों द्।रा शासित होने का अवसर बहुत कम देती है। जो थोड़े-से विचारबान्‌ होते हैं उन पर 
विशाल जनता के मत छा जाते हैं। हमें मानव-व्यापारों को चलाने के लिए बैलट बॉक्स की ल्यटरी से अपेक्षाकृत 
कोई अधिक अच्छा ढंग अपनाने का प्रयास करना चाहिए (पृ० २०-२२) | रेते गृइनॉन ने अपने ग्रन्थ क्राइसिस 
आब दि माडरने वल्र्ड! (आर्थर आस्थॉर्न दारा अनूदित, छण्डन, १६३२) में लिखा है--कानून का निर्माण बहुमत 
द्वारा परिकल्पित किया गया है, किन्तु जिस वात्त पर छोग ध्यान नहीं देते वह यह है कि यह मत (अर्थात बहत 
से छोमों का मत) बड़ी सरलता से प्राप्त किया जाता है या परिमाजित हो सकता है, अर्थात भत को हम बना 
सकते हैं। बहुमत में अधिकतर अयोग्य छोग होते हैं और उनकी संख्या उन लोगों की अपेक्षा बहुत होती है, जो 
विपय के पूर्ण ज्ञान के उपरान्त ही अपनी सम्मति दे सकते हैं (पृू० १०८) ॥ 

उपयुक्त शब्द यू रोप के उन देशों के विषय में हैं जहाँ पर कई दशाब्दियों से पढे-च्खि (साक्षर) लोगों की 
संख्या एक प्रकार से शत-प्रतिशत है। छोकतन्त्रीय व्यवस्था का तात्पर्य है कि मतदाता विभिन्न दलों की नीतियों 
एवं क्रार्यक्रमों से मली भांति परिचित हैं और उन्हीं के अनुसार मतदान करते हैं। यह व्यवस्था पहले से ही मान 
लेती है कि देश में शिक्षा है, नागरिक लोग व्‌ द्धिमाव_ हैं, वे विथि-विवानों का सम्मान करते हैं, उनमें सहिप्णुता है, 
कम-से-कम अपने देशवासियों के प्रति उनमें खातृ-भाव पाया जाता है और समाज मे अधिक या कम एकरूपता 
पायी जाती है। किन्तु जब, जैसा कि आज के भारत में पाया जाता है, अधिक संख्या में छोग अपढ़ होते हैं 
स्थिति भयंकर हो उठती है | अच्छे दिनों की जाशा में हमें आज की स्थिति को सह छेना चाहिए, यद्यपि बहुत-से 
विदेशी अपनी असहिष्णुता का प्रदर्शन कर हमारी लोकनीतिक व्यवस्था की खिल्की उड़ाते हैं ।४ सन १६६१ की 
जन-संख्या क आकड़ों से प्रतीत होता है कि सान्‌ १६५१ में पढ़ें -छिखों की जन-संख्या, जो १६.६०” थी अब वह 
२३,७९७ हो गयी है । डीव इंज ने अपने ग्रस्थ 'क्रिश्चियचन एथिक्स' (१६३० ) में उस इंगलूण्ड की राजनीति के 
विधय में टिप्पणी की है, जहाँ के मतदाता अधिकांशत: साक्षर हैं-- हमारी राजनीति इतनी प्रप्टाचार-संकल है 
कि बहुत-स छोग तानाशाही का स्वागत करंगे।' ब्लेयर बॉक्स ने अपने ग्रन्थ 'कॉरप्शन इत बाशिगटन (गोलांज़ 
लण्डन, १८६०) में लिखा है कि संयकक्‍त राज्य अमेग्िका की स्थिति विल्क्षण हाँ पर ईमानदार अथवा सच्चा 
व्यक्तित जिसके हाथ में झक्ित है बह अपने को भयंकर नैतिक संकीर्णावस्था में पाता है, एक ओर उसके समक्ष जनता 
के प्रति उत्तरदायित्व है और उसे ईमानदारी बरतनी है तो दूसरी ओर उसे अपने मित्रों एवं सहयोगियों के प्रति 
बफ़ादारी (विश्वासभाजनता ) प्रदर्शित करनी है। हमारे देक्ष की दशा के विपय में न-कछ कहना ही उचित 

मारे मन्त्रियों एवं राज्यकर्मंचारियों के समक्ष उसी प्रकार वी विषम अवस्थाएँ हैं, विद्येपत: जब कि परमिटों एवं 

आ्इसेंसों को वॉटने के लिए बहुत-से नियम एवं व्यवस्थाएँ विद्यमान हैं ! 

राज्य-तीति के सूचक सिद्धान्त (अथवा तत्त्व) घारा ३७ से ५१ में छिखित हैं और घारा २७ में उसी 
व्यवस्था है कि उनका कार्यान्विय किसी न्यायाधिकरण द्वारा नहीं होना चाहिए, किन्तु वे देश के शासन में मौलिक 
हैं। घारा ४५ म एंसा व्यवस्थित है कि राज्य संविधान व्यगू हो जाने के दस वर्षों के भीतर १४ बर्ध की अवस्था 


५ ए० कोयेस्टलर ने अपने ग्रन्थ 'लोटस एण्ड रॉबॉट' (लण्डन, १६६०) में लिखा है: भारत में ड्मॉक्रेसो 
(लोकनोति ) केवल नाम को है, इसे बापूक्ेसी (बापूत्राद) कहना अधिक ठोक होगा' (पृ० १५६) । लेखक महोदय 
लिल्ली उड़ाते हुए बापू (महात्मा गान्धी ) के प्रभाव की ओर संकेत करते हैं, क्योंकि आरम्भिक दिलों में लोग कांग्रेस 
को न कह कर गांधी जी को योट देते थे! 
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तक के बच्चों के लिए नि:शुल्क एबं अनिवार्य शिक्षां की व्यवस्था करने का प्रयास करंगा। आज १५ वर्षो से अधिक 
की अवधि समाप्त हो गयी और ऐसी व्यवस्था को गन्ध नहीं मिल पा रही है। दो-एक राज्यों में कन्याओं के विपय 
में निःशुल्क शिक्षा की व्यवस्था हुई है, किन्तु अनिवायय शिक्षा अमी खटठाई में पड़ी हुई है । चोथी पंचवर्षीय योजना 
चल रही है, इसके पर्व तीन पंचवर्षीय योजनाएँ कार्यान्वित हुईं, जिनमें अरबों की धन-राशि रवाहा हो गयी, आगे 
पाँचवीं पंचवर्षीय योजना छामू होने जा रही है, किन्तु शिक्षा को अभी वह महत्त्व नहीं प्राप्त हो पा रहा है जो 
इसके छिए उपादेय है। अभी ११ वर्ष तक के छिए निःशुल्क्र एवं अनिवार्य श्रिक्षा की व्यवस्था नहीं हो पा रही है, 
१४ वर्ष तक की बात तो अभी बहुत दूर है ! पंचवर्षीय योजनाओं में अनुमान से अधिक बन-राशि ऊूग रही है, जिससे 
शिक्षा-सम्बन्धी प्रतिवचन को पूर्ति नहीं हो पाती | जब धन-राशि की कमी की पूर्ति नहीं हो पाती तो सर्वप्रथम 
शिक्षा-पोजना की ही हत्या की जाती है! दुःख की बात है कि स्वतन्त्रता के उपरान्त मी उस जनता की शिक्षा की 
समुचित व्यवस्था नहीं हो पा रही है जो मत देने बाली है और परोक्ष रूप से शासक होने वाली है ! देखें, हमारे 
योजना-नायक इस महान्‌ कमी की पूर्ति कब कर पाते हैं। 

यह द्रष्टव्य है कि राज्य नीति के निदेशक सिद्धान्त (या तत्त्व) जनता के जीवन-स्तर को ऊपर उठाने के 
लिए आशिक प्रणाली में कतिपय व्यवस्थाएँ उपस्थित करने की बातें उठाते है (देखिए धारा ४३, ४७ आदि), 
अर्थात्‌ लोगों के भौतिक पदार्थों एवं उपादानों पर बहुत अधिक वलू दिया गया है। लगता है कि भौतिक उन्नति 
एवं समृद्धि के उपरान्त राज्य को और कुछ नहीं सम्पादित करना है। क्‍या ही अच्छा हुआ होता यदि उसी प्रकार 
नेतिक एवं आध्यात्मिक मूल्यों की प्राप्ति के लिए भी बल दिया गया होता । संविधान में ऐसा लिखित होना चाहिए 
था कि राज्य को लोगों में उच्च नेतिकता, आत्म-संयम, सहकारिता, उत्त रदायित्व-बहन, करुणा एवं उच्च 
प्रयास करने की भावनाओं के विकास के छिए साधन एकत्र करने चाहिए। मानव कई पक्षों वाछा प्राणी है। केवल 
भौतिक आवश्यकताओं की पति ही पर्याप्त नहीं है। मनष्य में बौद्धिक, आध्यात्मिक, सांस्कृतिक एवं साम[जिक आकां- 
क्षाएँं भी होती हैं! भविष्य का सामाजिक एवं आशिक स्वरूप हमारी परम्पराओं के सर्वोत्तम अंश पर आधारित 
होना चाहिए, और वह है बर्म का नियम, अर्थात्‌ वे कठंब्य जो सबके लिए समान हैं और जो मनू (१०६३) एबं 
याज्ञ० (१११२२) द्वारा उद्घोषित हैं। धर्म निरपेक्ष राज्य का अभिप्राय यह नहीं होना चाहिए और न एसा 
है कि राज्य ईइवर विहीन हो या उसका सम्बन्ध नैतिक एवं आध्यात्मिक जीवन-मूल्यों से नहीं है। हमारे प्रथम 
प्रधानमन्त्री' स्व० पं० नेहरू ने इस बात पर बल दिया है---'धर्म आवश्यक हो या त हो, हमार जीवन में कुछ तत्त्व 
या सार भरने के लिए तथा हमें एक-सा बाँध रखने के लिए किसी उचित आदर में हमारा विश्वास होता परम 
आवश्यक है। अपने आक्लिक जीवनों की भौतिक एवं झारीरिक माँगों के ऊपर हमें उद्देश्य का ज्ञान रखना ही होगा! 
(देखिए टु-डे एण्ड टुमारो, पृ० 5) । यह कहा जा सकता है कि अधिकांश पुरुषों एवं ताशियों के लिए धर्म ही गुक 
ऐसा तत्त्व है जो उचित आदर्शों को उपस्थित करता है। 

लिकत महोदय द्वारा उपस्थित लोक नीति की परिभाषा में तीसरा सूत्र है 'लोक (जनता या प्रजा या देश- 
वासियों ) के लिए, ” (शासन ), जिसका अर्थ है शासत सभी लोगों की भाई पर ध्यान दे, न कि किसी विशिष्ट 
वर्ग या सम्भ्रदाय का ही ध्यान रखे । आधुनिक लोकनीति पार्टियों अर्थात्‌ दलों पर निर्भर रहती है और उसे बहुमत 
के निर्णयों के अनुसार कार्यशील होना पड़ता है। ऐसा वहुबा होता है कि कई दर्लों की उपस्थिति के काशण किसी 
एक दल को सब दलों को मिला कर उनसे अधिक मत नहीं ब्राप्त हो पाते। ऐसा हो सकता है कि एक दर को 
दिये गये मतों का ४०५७ मिले और अन्य दलों के (जो विचारधाराओं में एक-दुसरे से भिन्न हैं) क्रम से २४%, 
२०५७ एवं १५% मिले। ऐसी स्थिति में ४०३६, मत पाने वाला दछकू राज्य करता है, किन्तु उस जनता का 
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बहुमत नहीं प्राप्त रहता है। दछीय पद्धति से सामान्‍्यत: शवित के लिए संघर्ष उठ खड़ा होता है और जनता का 
ने तिक स्तर गिर जाता है. विश्वेषत: उस देश में जहाँ जनता का केवल 3 भाग (पुरुष एवं स्त्री दोनों) केवल, 
अपनी क्षेत्रीय भाषा में ब्खि-पढ़ सकता है। प्रस्तुत छेखक ऐसा नहीं मानता कि निरक्षरता का अर्थ बद्धि का 
अभाव है। किन्तु जब तक व्यवित स्वयं नहीं पढ़ पाता और अपने पड़े हुए पर सोच-विचार नहीं कर पाता, बह 
कदाचित्‌ ही उस विषय के पक्ष या विपक्ष में अच्छी प्रकार से निर्णय ले सके, जो मतदाताओं के समक्ष योजना या 
किसी नीति के रूप में उपस्थित किया जाता है। कानून अंग्रेजी में लिखे जाते हैं। छोक-सभा में अधिकांश वक्‍ता 
अंग्रेजी में माषण करते हैं (केवल्ट थोड़े-से लोग हिन्दी में ब्रोल्ते हैं) और जटिल कानून यों ही बहुमत से, या 
जैसा अवसर रहा, सर्वसम्मति से पारित हो जाते हैं। जो देश अत्यन्त कम झासित होता है वह अत्यत्तम रूप से 
शामित होता है । छोक-समा में काननों की बाढ़ देखने में आती है। सन्‌ १६५० से १६५६ के बीच केवल सात दर्षों 
में ४५० कानू न लांक-सभा में घारित हुए । इनमें से कछ कानन हिन्द्रओं को उनके कौटम्बिक सम्बन्धों एवं अन्य स्वरूपों 
में झामिक रूप से प्रभावित करते हैं। कुछ उदाहरण यहाँ दिये जा रहे हैं! हिन्दू पुश्नीकरण (दत्तक) कानून तो 
प्राचीन हिन्दू सिद्धान्तों से बहुत आगे चलता गया। प्राचीत काल में दो सिद्धान्त थे, यथा--आध्यात्मिक कल्याण एबं 
हित के लिए केवल ऊड़का ही अपनाया जाता है, जो अबस्था एवं अन्य बातों में पत्र के समान हो। स्त्रियाँ गोद 
नह्लीं छी जा सकती थीं, केवल विधवा अपने पति के आध्यात्मिक लाभ के लिए किसी को गोद ले सकती थी। ये 
सिद्धान्त अब हवा में उड़ा दिये गये हैं। एक बात उल्लेखनीय है। हिन्दू व्यवहार ( कानून) को प्रभावित करने वाले 
कुछ कानूनों द्वारा लोकाचारों को धता बता दिया गया है, देखिए, हिन्दू विवाह कानन (१६५५ का २५ वाँ कानून, 
विभाग ४ ), हिन्दू उत्तराधिकार कानून (१६५६ का ३० वाँ कानून, विभाग ४ का १)। १६५६ के ७८ वें कानून 
हिन्दू पुत्रीकरण एवं भरण (पालनन-पोपण ) कानून द्वारा व्यवस्था दी गयी है कि गोद लिया जाने वाला व्यक्ति १५ 
वर्ष से अधिक का तहीं होना चाहिए और गोंद लिये जाने वाले व्यक्षित एवं गोद लेने वाली स्त्री तथा गोद ली 
जाने वाली लड़की एवं योद लेने वाले पुरुष में २१ वर्षों का अन्तर होना चाहिए । इस विषय में देखिए विभाग १० ५ 
विषय ४ तथा विभाग ११, विषय ४ | किन्तु विभाग १० में ऐसी व्यवस्था है कि लछोकाचार के विरुद्ध ऐसा नहीं 
होता चाहिए । यह आइचय है और समझ में नहीं आता कि इस मामले में लोकाचार को क्‍यों मान्यता दे दी गयी 
है जब कि अन्य विषयों (मामलों) में छोकाचारों पर कोई ध्यान नहीं दिया गया है। सन्‌ १६५४ के २५ वें कानन 
(हिन्दू विवाह कानूत ) ने बड़े-बड़े परिवर्तन कर दिये हैं, जिनके विषय में अधिकांश हिन्दू कछ भी नहीं जानते | इस 
कानून के पूर्व एक हिन्दू सिद्धान्तत: (किन्तु व्यवहारत: बहुत कम) दो या अधिक नारियों से विवाह कर सकता था 
और अनूलोम विवाह (एक उच्च वर्ण के पुमुष का किसी हीन वर्ण की नारी से विवाह ) कुछ उच्च न्यायालयों 
द्वारा (यथा--इलाहाबाद एवं मद्रास) अवैध माना जाता था। किल्‍त न्‍्तु अब १६५५ के कानन द्वारा विवाह एक पत्नीत्व 
का द्योतक हो गया (अब एक पुरुष एक से अधिक स्त्री के साथ विवाह नहीं कर सकता ) और किसी जाति का 
व्यक्ति किसी भी जाति की नारी से विवाह कर सकता है तथा हिन्दू, सिख, बौद्ध या जैन धर्मों के व्यक्तियों के 
विवाह जब वध मान लिये जाते हैं। जिन दिनों यह कानत वन रहा था, कछ लोगों ने शक स्त्री विवाह कानन द्वारा 
मुसलमानों (जो कुरान के अनुसार एक साथ चार नारियों को पत्नी के रूप में रख सकते हैं) को भी बाँधता चाहा 
किन्तु उनकी बात इससे काट दी गयी कि एसा करने से मुसलमान नाराज़ हो सकते हैं | अन्य ब्यवस्थाएं, यथा 
विवाह के विषय में बौद्ध, जेल एवं सिख हिन्दू हैं, जहाँ एक ओर सब को एक साथ लछे जाने वाली हैं, वहीं 3 
अपढ़ लागा के मन में द्विथा उत्पन्न करने वाली हैं और अन्ततोगला उत्तसे हिन्द-समाज में छिन्न-भिन्नता उत्पह 
हो जाने की सम्भावना है। कट्टर छोग (अर्थात्‌ रूड़िवादी) इस प्रकार के मिश्र विवाहों को घणा की दष्टि हे 
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देखते हैं। यह सम्भव है कि रूढ़िवादी लोग अवोध लोगों के साथ मिलकर इस नयी व्यवस्था को उखाड़ फेंके | किन्तु 
यह तभी सम्भव हो सकता है जबकि गांधी-यूग के उज्ज्वल व्यवितित्व धीरे-घीरे कम हो जायेंगे। 


हिल्दु-समाज की महत्त्वपूर्ण विशेषताओं में एक है संयुक्त परिवार का प्रचलन जो सहमस्रों वर्षों से चला आ 
रहा है। यह प्रचत्नन सिताक्षरा कोटि का है जो बंगाल (जहाँ दाबभाग का प्रचकन है) को छोड़कर सारे भारत में 
पाया जाता है। संयुक्त परिवार प्रणाली की विशेषता यह है कि परिवार (कुटुम्ब) के सभी सदस्य समांशी (रिक्‍्था- 
घिकारी ) होते हैं, अर्थात्‌ यदि क्‌्टम्ब का कोई सदस्य मर जाता है तो उसका धन सभी सदस्यों, जिनम उसका पुत्र 
भी सम्मिलित है (यदि कोई हो तो ) को त्राप्त हो जाता है, स्त्रियों को क्टुम्ब की सम्पत्ति में कोई अधिकार नहीं 
होता, उन्हें केत्रठ विवाह के व्यय एवं भरण-पोषण का अधिकार प्राप्त होता है, संयक्त परिवार का कोई भी व्यक्ति 
इच्छापत्र (यहाँ तक कि पिता भी नहीं) या बिक्री या वन्‍्धक द्वारा संयुक्त सम्पत्ति हस्तान्तरित नहीं कर सकता, 
केबल कटुम्व की परम्परा के अनुसार कुछ आवश्यकताओं के लिए कूछ छूट मिल सकती है। वाहय आक्रमणों एवं 
कझासनों के रहते हुए भी कई शतियों तक संयवत परिवार पद्धति एवं जाति प्रथा ने हो हिन्दू समाज को विच्छिन्न होने 
से बचा रखा था। हिन्दू उत्तराधिकार कानून (सत्‌ १३५६ का ३०वाँ) ने मिताक्षरा संयक्‍त परिवार में दो अति- 
क्रमणकारी परिवतंन कर दिये हैं। कानून के २०वें विभाग की व्याख्या ने यह व्यवस्था दी है कि कोई भी पुरुष 
सदस्य अपने इच्छापत्र द्वार रिक्थाधिकार को समाप्त कर सकता है। यह एक बहुत बड़ा परिवतंव है। दूसरा परि- 
वतन विभाग ६ में संक्षेपतः इस प्रकार है। यदि मिताक्षरा पद्धति वाला कोई समांशी इस कानून के छागू हो जाने 
के उपरान्त मर जाता है और उसको कोई पुत्र नहीं है, केवछ एक पुत्री है या किसी मृत पुत्र की पुत्री है या किसी 
मृत पुत्री की पुत्री है तो उसकी सम्पत्ति किसी अन्य समांशी (या रिक्‍्थाधिकारी) को नहीं प्राप्त होगी, प्रत्युत 
उपर्यकत' वंशजों को होगी और उनको वही अंश प्राप्त क्रीमा जो विभाजन होने पर उस' व्यक्ति को मरते के पूर्य 
मिलता | इस कानन के पूर्व उपय कस उल्लिखित व्यक्तियों को यदि व्यवित पत्रहीन मर जाता तो कोई अंश न 
प्राप्तहोता | इन दो परिवतंनों के फलस्वरूप मिताक्षरा पद्धति केवल खोखली रह गयी है। जब यह कानून पारित 
हो रहा था तो कुछ लोगों ने वक्तव्य दिया कि मिताक्षरा पद्धति को सवंथा समाप्त कर देता चाहिए, किन्तु बसा नहीं 
किया गया। प्राचीन हिन्दू कानून में इस प्रकार के परिवर्तनों से स्त्रियों के प्रति उदारता का प्रदर्शन किया गया है 
किन्तु कछ विषयों में, ऐसा छगता है, मानों विधायकों ने बदला (प्रतिहिसा) लिया है। स्थानामाव से केवछ एक 
उदाहरण उपस्थित किया जा रहा है। हिन्दू उत्तराखिकार कानून के विभाग ८ एवं उत्तराधिकारियों के परिशिष्ट 
वर्ग १ एवं २ के अन्तगंत यदि कोई सम्पत्तिवान्‌ व्यक्ति क्रेवछ माला एवं पिता को छोड़ कर मर जाता है (अर्थात्‌ 
यादि उसके पुत्र न हों, न पत्ती हो और न कोई अन्य व्यक्ति हों) तो माता को उसकी (पुत्र की) सारी सम्पत्ति 
मिल जाती है और पिता को क छ भी नहीं, क्योंकि माता वर्य १ के अन्तर्गत रखी गयी है और पिता वर्ग २ के अन्तर्गत 
और विभाग ८वें (क एवं ख) में नियम ऐसा है कि वर्ग २ के उत्तराधिकारी तभी अधिकार पाते हैं जब वर्ग १ 
में कोई शेप न हो। याज्ञ० (२।१६५) के अनुसार पुवहीन व्यक्तित के मर जाने पर क्रम से विधवा, तब पुत्री, 
उसके उपरास्त पुत्री का पुत्र (या जितने पुत्र हों समी), उसके उपरान्त पितरों (माता एवं पिता दोनों, ट्विवचन 
का प्रयोग हुआ है) उत्तराधिकार प्राप्त करते हैं! कुछ टीकाकारों के मतानुसार माता को पिता की अपेक्षा वरीयता 
दी जानी चाहिए, किन्तु कुछ लोग पिता को वरीयता देते हैं और कुछ छोग दोनों को समान रूप से उत्तराधिकारी 
घोषित करते हैं। राज्यक्षणा (कीसिल आब स्टेट्स) में पिता को माता के साथ ही वर्ग १ में रखा गया । किन्तु 
लोक-सभा में माता फो वर्म १ में तथा पिता को वर्ग २ में रखा गया। संविधान की धारा १४५ में छिग, धर्म एवं 
जाति आदि के आधार पर भेद करना निपिद्ध माना गया है। माता एवं पिता में जो अन्तर यहाँ प्रकट है, वह लिस- 


भावी वृत्तियाँ ड्रर्‌ 


भेद ही तो है ! सम्मवत: विश्वायक लोगों ने इस प्रकार के अन्तर द्वारा शतियों से चले आये हुए स्त्री-सम्बन्धी अन्याय 
की क्षतिपूरति करनी चाही है। सन्‌ १४५६ का हिन्दू उत्तराधिकार कानू त मुस्लिम कानून से भी आगे बढ़ गया है, क्योंकि 
इसने एरिशिए्ट वर्म १ में १२ प्रकार के व्यक्तियों को रखा है जो एक्र-साथ ही उत्तराधिकार प्राप्त करते हैं। कछ 
उदाहरण ऐसे हैं जहाँ मृत व्यक्ति की सम्पदा को पाने वाले वर्य १ के व्यक्ति २० था इससे भी अधिक होते हैं, यथा 
मृत के ५ पुत्र, ५ कन्याएँ तथा पहले से मृत पुत्रों एवं पुत्रियों की संतानें । सम्भवत: संसार में कोई अन्य देश ऐसा 
नहीं है, जहाँ किसी के मरने पर इतने व्यक्ति एक साथ ही उत्तराधिकारी हो उठं। इसका परिणाम यह होगा कि 
सम्पत्ति के बहुत से 2 कड़े हो जायेगे और लगातार झगड़े एवं मुकहमे में लूम रहेंगे। इसमे दरिद्रता का विभाजन 
(बटवारा) होता जाये गा। सन्‌ १६५६ के पूर्व हिन्दू कानून के अन्तर्गत रित््यों को पुग्षों से उत्तराधिकार के रूप में 
सामान्यतः एक समित सम्पत्ति (अर्थात्‌ केबछ जीवन भर के लिए ) प्राप्त होती थी । उदाह*णार्थ, यदि कोई व्यक्ति 
अपनी पत्नी एवं एक भ।ई या भवीज (भाई के पुत्र ) को छोड़कर मर जाये (और उसका कोई पुत्र न हों) तो उसकी 
सम्पत्ति उसकी पत्नी को जीवन-काल्‍छ के लिए मिल जाती थी और उसकी मृत्यु के उपरान्त सम्पत्ति मृत व्यक्ति 
के भ।ई (यदि जीवित हो तो ) को या उसके पुत्रों आदि को मिल जाती थी । किस्तु अब (सन्‌ १६५६ के उपरान्त ) 
विधवा को उस सम्पत्ति पर पूर्ण अधिकार प्राप्त हो गया है अर्थात्‌ अब वह उसे बेच सकती है, उसका दान कर 
सकती है या उसके छिए इच्छा-पत्र बना सकती है। देखिए १६५६ के हिन्दू उत्तराधिकार कानून का विभाग १४। 
इतना ही नहीं, यह विभ।ग उन विधवाओं को जो १६५६ के पूर्व सीमित रूप में उत्तराधिकानिणी हुई थीं गतकाल- 
सापेक्ष पूर्ण अधिकार देता है। इसे यों समझिए, मान लीजिए कोई व्यवित सन्‌ १६५० में मर गया और उसके पोछ 
उसकी विधवा एवं भाई बचे हैं। ऐसी स्थिति में विधवा को सीमित रूप से उत्तराधिकार प्राप्त होगा अर्थात्‌ वह अपने 
पति की सम्पत्ति को न तो बेच सकती है और न किसी को दे सकती है, और यदि वह १६५६ के पूर्व मर गयी 
होती तो उसके मृत पति के भाई को उत्तराधिकार प्राप्त हो जाता | किन्तु मान छीजिए जब १६५६ का कानून 
पारित हुआ बह जीवित है और मृत पति की सम्पति पर उसका अनिकार प्राप्त है। कानून के पाशिति हो जाने 
पर उसका अधिकार अचानक विस्तृत हो जाता है। अब वहू उस सम्पत्ति को किसी को दे सकती है या इच्छा-पत्र 
द्वारा अपने भ।ई को ही दे सकती है या उसे सर्वथा वब्च्चित कर सकती है। स्त्रियों का यह स्थानाधिकार प्रति- 
हिसा की भावना से ओत-प्रोत है। अभी सामान्य जनता इस वियय में विशेष नहीं जानती। किन्तु आगे चल- 
कर भर्मकर विवाद खड़े हो सकते हैं। ऐसे छोगों को कुटुम्ब की सम्पत्ति प्राप्त हो सकती है। जिनसे उस 
कुटुम्य के लोथ भारी रकूड़ाई ठान सकते हैं, क्योंकि कूटुम्व की सम्पत्ति के प्रति सदस्यों का स्वाभाविक 
मोह होता है और जब मृत व्यक्तित की विधवा नथें कानून के अनुसार अपने पति की सम्पत्ति को कुठुम्ब में 
ही किसी सदस्प को न देकर किसी बाहरी व्यक्ति को बेच देती है, या दान दे देती है या उसे इच्छा-पत्र दे 
देती है तो कुटुम्ब के सदस्यों को बहुत बुरा रछूग सकता है और पाठक कल्पना कर सकते हैं कि किस प्रकार 
के भूमि-युद्ध जन्म ले सकते हैं। सन्‌ १६५४ से लेकर सन्‌ १६५६ तक जितने कानून पारित हुए हैं और 
उनसे जो बातें समाज में आयी, यथा- एकस्त्री-विवाह को मान्यता प्राप्त हुई, अनेक पत्नीनता दण्डित 
मानी ययी, लड़कियों एवं लड़कों के लिए विवाह करने की अवस्था क्रम से १५ एवं १८ मानी गयी, पुरुषों 
एवं पत्लियों, दोनों को समान नियमों के आधार पर विवाहोच्छेद (ताक) का अधिकार दिया गया, पुत्री एव 
उसकी संतानों को उत्तराधिकार का पूर्ण अधिकार दिया गया, पति या विधवा दोनों को, मृत व्यक्ति द्वारा 
पहले से ही पृत्रीकरण न कर लेने पर भी. पूत्र या पुत्री को गोद लेने का अधिकार दे दिया गया-उनसे 
स्त्रियों की स्थिति में बड़े-बड़े परिवत्तंव हो गये हैं और ये परिवत्तेन स्वतन्त्रता-प्राप्ति के उपरान्त सभी कानून 
सम्बन्धी परिवतंतों की अवेक्षा अधिक प्रभावशाली बन गये हैं। 
प्र्ड 
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कुछ राज्यों ने भूमि का सीमा-निर्धारण किया है। सूखी (बिना सिंचाई की) या सिंचाई वाली भूमि 
के आघार पर व्यक्ति को कतिपय एकड़ से अधिक भूमि रखने का अधिकार नहीं दिया गया है | अभी यह 
स्थिति सभी राज्यों में नहीं स्थाफ्ति की जा सकी है। किन्तु इस प्रकार के कानून को लोग पक्षपातपूर्ण 
ठहराते हैं, क्योंकि सामान्य जनता की दृष्टि में भूमि-सम्बन्धी सीमा-निर्धारण तो स्थापित कर दिया गया है, किल्तु 
बड़े-बड़े उद्योगपतियों की अन्य प्रकार की सम्पत्तियों का सीमा-निर्धारण अभी नहीं किया गया है, जो सचमृच 
अन्यायपूर्ण एवं पक्षपातपूर्ण है। तक यह दिया जाता है क्रि बड़े-बड़े, सेठ-साहुकारों आदि को आय-कर तथा 
अन्य कर देने पड़ते हैं, किन्तु कृषि करने वाले कहते हैं कि वे भी कर देते हैं और महँगी से सामानों के मृल्य 
बहुत ऊँचे उठ गये हैं। 

हमारे संविधान की धारा ४७ में ऐसी व्यवस्था की गयी है कि राज्य लोगों को पौष्टिक पदार्थ की 
उपलब्धि कराये, लोगों के सामान्य जीवत-स्तर को ऊपर उठाये, लोगों का स्वास्थ्य सुधार और ऐसे पदार्थों, 
द्रव्यों एवं वस्तुओं का प्रयोग निषिद्ध करे जो स्वास्थ्य के लिए हानिकर हैं। कुछ शज्यों ने मादक द्रव्यों एवं 
पदार्थों के सेवन के विरोध में कानून नहीं बनाथे और न कोई योजनाएँ ही उपस्थित कीं, व्धोकि ऐसा करने से 
राज्य की आय पर दो प्रकार से प्रभाव पड़ता था, यथ।-- मादक वस्तुओं पर लगाये गये कर की हामि 
तथा लोयों को मादक द्वव्यों के निर्माण से रोकने के छित एक छूस्पे कमंचारी-दलछ की स्थापना का व्यय । धारा 
४५ के अनुसार चौदह वर्षों तक निःशुल्क एवं अनिवार्य शिक्षा की व्यवस्था तो नहीं की गयी, किन्तु कद 
राज्यों में धारा ४७ को पूर्णरूपेण कार्यान्वित करने का प्रयास किया गया । सारे भशश्त में मय नियध 
का कानून नहीं अपताया ग्या। कहीं एक पाप अपराध है तो वही दूसरे राज्य में पाछ्ित व्यवस्था है । एक 
नगर में लोग नशे में झूम रहे हैं तो दूसरे स्थान में छोगों के हाथों में हथकड़ी है। सम्भवत: निषेधाज्ञा निका- 
लने वाले मानव-मनोविज्ञान की एक प्रमुख बात भूल जाते हैं। जब किसी वस्तु का निषेध किया जाता 
है और वह्‌ बहुत कम मात्रा में प्राप्त होने लगती है तो छोग कानून तोड़ कर उसे प्राप्त करता चाहते हैं। 
ऐसी स्थिति में अत्यन्त गन्दे स्थानों में बनाये गये मादक द्रव्यों का गुप्त व्यापार चकने छगता है और 
जानते हुए भी छोग पुलिस को समाचार नहीं देते, वर्योकि उन्हें इसका डर रहता है कि सेवत करने वाले 
एवं बनाने वाले लोग उनकी हत्या कर देंगे। मादक द्रब्यों के व्यवहार पर निषेध लगाने से भयंकर परि- 
णाम उपस्थित हुए हैं। घृड़दौड़ एवं दावबाजी पर प्रतिबन्ध नहीं है, क्योंकि ऐसा करने से धनिक लोग सर- 
कार से रुष्ट हो जायेंगे । मद्यपान एवं द्यूत वेदकारल से ही अपराध एवं पाप माना जाता रहा है (ऋ० 
८६।६ ) )। अतः छोगों में इस प्रकार के दुराचरणों को रोकने के लिए मध्यम मार्ग अपनाना चाहिए और क्रमश: 
पीने के आचरणों में कमी का उपदेश करते रहना चाहिए, नहीं तो दमन करने से अत्यन्त भयंकर दुर्गणों के 
उत्पन्न हो जाने का भय है| दहेंज प्रथा के विरोध में सन्‌ १६६१ में एक कानून बना जो वास्तव में, एक प्रकार 
से व्यर्थ है। जहाँ रुपये के लेन-देन को अपराध माना गया है, वहीं भेंट, अलंकार, वस्त्र आदि को वैध माता गया 
है। इसका परिणाम सामने है। भेंट और दान के नाम पर सहस्नों रुपये दहेज के रूप में लिये 
हैं और व्यवस्था ज्यों-को-त्यों बनी पड़ी है। आज (१६६५ में) चार वर्ष हो गये, 
अदालूत में नहीं आया। 

बहुत ही संक्षेप में संविधान से सम्बन्धित कतिपय बातों पर ऊपर प्रकाश डाल्ग गया है। देश की आपथिक् 
एवं सामाजिक उन्नति के लिए पज्चवर्षीय योजनाएँ लायू की गयी हैं। उन्नति एवं विकास के लिए हमने जो 
लम्खी-रूम्बी योजनाएँ बनायी हैं, उनके कार्याव्वयन में विदेशी पूंजी लगायी गयी है। हम पर कतिपय देशों 
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दिये जा रहे 
किन्तु कोई भी मुकहमा 
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का भारी ऋण रूद चूका है। इन योजनाओं की जाँच हम स्थानाभाव से यहाँ नहीं कर सकेंगे। हमारी बर्त- 
मान छोकनीतिक सरकार लोकनीतिक समाजबाद (डेमॉक्रटिक सोशलिज्म ) की स्थापना में लगी है। कुछ लोग 
इसकी सफलता में शंका प्रकट करते हैं। कुछ लोग ऐसी विचारधारा प्रकट करते हैं कि बिना सर्वतन्त्र 
स्वतन्त्रवाद (टोटेलिटरियनिज्म) के सच्चा समाजवाद स्थापित नहीं हो सकता। चाहे जो हो, स्थानाभाव 
से इन बातों पर हम यहाँ विचार नहीं उपस्थित करंगे। हितकारी राज्य (वेलफंयर स्टंट) की कल्पना की 
गयी है और उसके लिए समाज के समाजवादी ढाँचे का आदर्श सामने रखा गया है। ऐसे समाज की 
कल्पता को गयी है जिसमें सामाजिक, आथिक, राजनीतिक न्याय की व्यवस्था हो और राष्ट्रीय जीवन की 
सभी संस्थाएँ न्‍्याययक्‍त व्यवस्था से ग्रथित एवं गठित हों। 

हितकारी या कल्याणकारी राज्य सिद्धान्तत: 'सर्वोदिय/ ( सबका उदथ अर्थात्‌ सबकी समृद्धि) का 
उद्देश्य सम्मुव रखता है ।* अभी कुछ काल पहले तक प्रजा के प्रति राज्य के प्रमुख कत्तंव्य थे-देश 
का शासन, देश एवं इसकी सम्‌द्र-सीमाओं की बाह्य आक्रमणों से रक्षा करना, नियम एवं व्यवस्था की रक्षा 
करना तथा आरम्मसिक एवं उच्च शिक्षा की व्यवस्था करना। हमार संविधान के निर्माताओं एवं नेताओं 
की अभिकांक्षा रही है हितकारी राज्य की स्थापना करना, अभियोजित आशिक व्यवस्था के आधार पर देश 
में समाजवादी ढाँचे की सामाजिक एवं आथिक व्यवस्था उपस्थित करना। आज बहुत-से महत्वपूर्ण व्यवसाय 
राज्य के लिए सुरक्षित हैं और सरकार ने कतिपय वस्तुओं के निर्माण, उन्तके मूल्य- निर्धारण आदि पर 
अपना अधिकार स्थापित कर लिया है। इसने राज्य' व्यापार निगम (स्टेट ट्रेंडिय कारपोरेशन) स्थापित्त कर 
डाला है। बड़ी-बड़ी योजनाओं को चलाने के लिए राज्य ने बड़ेनबड़े कर छगाने की व्यवस्था कर डाली है। 
इनकम टैक्स (१६२२ का कानूत जो पुन: १६६१ में सुधारा यया और जिसमें समय पड़ने पर बड़े-बड़े परि- 
बतंन होते रहते हैं) के अतिरिक्त हमारी छोकनीतिक सरकार ने एक-के-उपरान्त चार कानून पारित कर डाले हैं, 
यथा-इर्स्ट 2 ड्यूटी ऐक्ट (१६५३), वेल्थ टैक्स (१६५७), एक्स्पेण्डीचर टेकक्‍्स (१६५७) एवं गिफ्ट 
टैक्स (१६५८) | इस टैक्सों के विवेचन में जाने की आवश्यकता नहीं है । इन टंक्‍्सों के कारण आज की 
सरकार को नयी निरंकुशवादी सरकार कहा जाता है। हितकारी था कल्याणकारी राज्य के नाम पर हमारे 
नेताओं द्वारा सम्पूर्ण शक्ति नौकरशाही शासन के रूप में परिणत की जा रही है। स्थानामाव से हम इस 
विषय पर अधिक नहीं लिखेंगे । 

योजनाओं पर अपार सम्पत्ति व्यय की जा रही है, जिसके कारण महँगाई बढ़ती जा रही है और बंकारी 
की समस्या द्वुत वेग से देश के सिर पर चढड़ी आ रही है। सर डबल्यू बेवरिज महोदय ने अपनी पुस्तक 
'पिलर आव सेक्योरिटी' (१६४४) में उन पाँच राक्षसों के नाम लिये हैं जिनसे मानवता को युद्ध करवा 
है. यथा--कमी, रोग, अज्ञान, गन्दगी एवं बेकारी। यह अन्तिम 'ऐसा है जिससे हमें सबसे पहले लड़ना 
है। हमारे संविधान को घारा ४१ में काम करने, शिक्षा पाने का अधिकार है एवं बेकारी की दशा में, 
वार्घक्य में, बीमारी में तथा कुछ अन्य बातों में हमें राज्य-सहायता का भी अधिकार प्राप्त है। सबको पूर्ण 


सर्वोद्य का आदर्श निम्नलिखित विख्यात इलोक से भिन्न नहीं है: “सर्षेंदत्न सुलिनः सम्तु सर्वे सन्‍छु छिर- 
भया: । सर्वे भद्राणि पश्यन्तु मा करिचद्‌ दुःखमसाप्नुयात्‌ ॥ जिसका के्थ यों है; 'पहाँ (इस लोक में ) सभी सुझी 
हों, सभी रोगों से मक्‍त हों । सभ समृद्धि को देखें (प्राप्त होवे) और कोई दुख न पाये ॥ 


शंश्यं धर्मद्ास्त्र का इतिहास 


रूप से तौकरी देता सरक नहों है। राज्य को चाहिए कि वह बेकारी की समस्या का हल उपस्थित कर, वह 
न केवल साहित्यिक शिक्षा का प्रबन्ध करे, प्रत्यृत वह व्यावसाग्रिक एवं प्राविधिक प्रशिक्षण के कार्य को कई 
गुनें वेग से बढ़ाये! इन बातों पर हम यहाँ अधिक नहीं लिख सकेंगे 

अब हम हिन्दू समाज एवं धर्म के सधार एवं पुनव्यंवस्था पर विचार करेगे । पुरत्तगाली १श्वीं 
हाती के अन्त में यहाँ आये और उन्होंने भारत के पश्चिमी तट पर कछ भूमि प्राप्त कर ली । किन्तु धामिक 
अत्याचार एवं अश्नहिष्णुता के कारण उन्होंने हिन्दू समाज पर कोई अधिक प्रभाव नहीं डाल्म। किन्तु अंग्रेजों 
के साथ वात दूसरी थी, वे तो व्यापार, धन एवं शक्ति के इच्छूक थे । सन्‌ १७६५ से अंग्रेजों का 
जो प्रभात्र जमा और मारत के अधिक भागों पर उनका जो आओधिपत्थ स्थापित हुआ, उससे भारतीय क्रमश: 
अंग्रेजी साहित्य एवं आधुनिक विज्ञात के सम्पर्क में आने लगे। आधुनिक कार में सर्वप्रथम संधारक थे 
राजा शाममोहन राय (१७७२-१८३३ ) , जो बंगाली थे | उन्होंने सन्‌ १८२८ में ब्रह्म-समाज की स्थापत्ना की | 
म/रतीय समाज एवं धर्म में सुथार की व्यवस्था करने वालों में, कुछ विशिप्ट नाम ये हैं-देवेन्द्रनाथ ठाकर 
(१८१७-१६०५) केशवचन्द्र सेन (१८३८-१८८४), ईश्वरचन्द्र विद्यासागर, दयानन्द सरस्वती ( १८२४- 
१८८३, जिन्होंते सतू १८७७ में आये समाज की स्थापना की और केवल वेदों को ही प्रमाण माना), 
रामकझृष्ण परमहंस (१८३४-१८८६) एवं उनके महान्‌ शिष्य स्वामी विवेकाननन्‍्द (१८६३-१४०२. जिन्होंने 
बेदान्त के प्रचार के लिए रामकृप्ण मिशन की स्थापता की और दरिद्रों की सहायता के लिए मिशन द्वारा एक महान 
अभियान चलछाया), महादेव गोविन्द रानाड (१८४२-१६०१, जो बम्बई के प्र/र्थना-समाज से घनिष्ठ रूप से 
सम्बन्धित थे), आगरकर , फूले, रवीन्द्रनाथ ठाकुर (१८६१-१६४१), गान्धचीजी (१८६६-१६४८ ), डा० कर्षे 
(जिल्होंबे सन्‌ १६१६ में नारियों का विश्वविद्यालय स्थापित किया) । इस विपय में अधिक जानकारी के छिए 
देखिए एस० नटशजन करत ए सेंचुरी आब सोशल दिकार्म (एशिया पब्लिशिंग हाउस, बच्बई), जी० 
एन० फर्केहर कृत 'माडने शिकछ्निजिएस मवमेग्टस इन इण्डिया (मेक्मित्नन, १४१७), डब्ल्यू० टी० डी० बर्य 
कृत 'सोर्सेज आब इण्डियन ट्रेडिशन! (न्यूगार्क १३४८, पु० ६०४-६४ ४६) । 

आजकल भारत में बिचारों की बाढ़ आ गयी है और माँति-माँतसि की विचारघाराओं का उद्गार हो 
रहा हैं। आज के बहुत-से-देशवासी अपने धर्म से प्रेशणा नहीं ग्रहण करते | यह धर्म का दोष नहीं है, 
यह हमार पूर्ववर्तों छोगों एवं हमारा दोष हैं कि हमने अबनी संस्कृति एवं धर्म के सारतत्त्व को 
सबके समक्ष प्रकट नहीं किया और अंधरविव्वासों एवं श्रामक अवधारणाओं से उत्पन्न अनावश्यक तत्त्वों को 
पुथक्‌ क४के प्रमुख साश्-तत्त्वों पर बल नहीं दिया। आज के सामान्य जन प्राचीन रूड़ियत विव्वासों एवं 
आश्ुनिक व॑ज्ञानिकर ज्ञान के बीच पाये जाने वाले विशेदों से व्यामोहित से हो गये हैं। इसका दुखद परिणाम 
यह हुआ है कि सदाचा'र के परम्परागत जीवन-मूल्य विच्छिन्न होते जा रहे हैं और कतिपय विचारधाराएँ हमे 
बाँधती जा रही हैं, पराने पाश् टूट रहे हैं और नये पाक्षों से हम केधते जा रहे हैं। आज धार्मिक एवं 
आध्यात्मिक बातों पर बहुत-सी स्पष्ट विवेचित घारणाएं उपस्थित हो गयी हैं। समाज का एक वग अपने 
को सनातनी कहता है और विश्वास रखता है कि परम्परानुगत सदाचार-संदहिता की स्थापना हमार विचारबील 
ऋषियों-मुनियों द्वारा हुई है और आज के अधकचरी बूद्धि वाले छोगों को किसी प्रकार का परिवतेत करने 
का साहस नहीं करना चाहिए। एक अन्य वर्ग (सनातनियों से सम्बद्ध) ऐसा है, जिसके लोगों ने आज के 
जीव-विज्ञ।न एवं उन शास्त्रों का अध्ययन क्रिया जो मन्‌प्थ जाति की उन्नति से सम्बन्धित है। ऐसे छोगों का कथन 
है कि हमारी परम्पराएं एवं छरूढ़ियाँ, जो जाति व्यवस्था एवं विवाह सम्बन्धी प्रतिरोधात्मक नियमों पर 
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आधृत हैं, अत्यन्त वैज्ञानिक हैं और उनमें किसी भी प्रकार के परिवर्तन की आवश्यकता नहीं है, प्रत्युत 
परिवर्तन करने से भयंकर परिणःमों की उत्पत्ति हो सकती है। एक अन्य वर्ग भी है, जिसके लोग 
करते हैं: 'हमारं साथ क्‍यों झगड़ा करते हो ? काल स्वयं आवश्यक परिवर्तनों को छलार्येगा !' कछ एसे 
ऊाग भा हैं जो दूसरी सीमा तक जाते हैं और संसार में देवी या आध्यात्मिक तत्त्वों एवं जीवन-मल्यों के 
अस्तित्व को अस्वीक्रार करते हैं! कुछ छोग वाडिछत परिवतंनों के छिए नियमों के निर्माण की आवश्यकता पर 
बल देते हैं। कुछ लोग कहते हैं कि भ।रतीय संस्कृति के आवश्यक मत्यों को नींब के रूप में लीजिए और 
उस पर आज के काल की आवश्यकताओं के अनूसार ढाँचा खड़ा कीजिए ! हिन्दू धर्म सदैव विकसता आया 
है और परम्पराओं में सर्दव परिवतंन होते रहे हैं। देखिए इस विषय में इस खण्ड के अध्याय २६ एवं ३२३। 
जो परिवतंन होते रहे वे किसी विधायिका-सभ द्वारा नहीं होते थ, प्रत्युत उनके पीछे टीकाकारों एवं निबन्ध 
लेखकों के ग्रन्थ एवं वक्‍तत्य होते थे, जितके फलस्वरूप भारत के विभिन्न भागों में विधि-विधानों, लोकाचारों, 
प्रयोगों, ध्राममिक एवं आध्यात्मिक मतों के विविध स्वरूप प्रकट हो गये । अंग्रेजों के आगमन केपूर्व भारत विविध राज्यों 
में बेटा था और कोई ऐसी विधायिका सत्ता नहीं थी जो सम्पूर्ण देश के लिए एक समान व्यवहार (कासून ) 
स्थापित कर सके । प्राचीन एवं मध्यकालीन घर्मशास्त्र-लछेखकों का मत था कि राजा को कणों एवं आश्रमों से 
सम्बन्धित शास्त्रीय विधियों के विरोध में जाने का अधिकार नहीं है। इस विषय में देखिए इस महाग्रन्थ का 
मूल खण्ड ३ (पु० ६८-१०१)। व्यवहारों एवं विश्वासों के विषय में परिवर्तत स्व होते रहे, किन्तु 
ये परिवर्तन विद्वान्‌ भाष्यकारों द्वारा ही उदभूत हो पाते थे, क्योंकि वे समाज में बैठ गये परिवतंनों का 
उल्लेख कर उन्हें शास्त्रीय रूप दे देते थे! आज स्पष्टतः समाज में तीन वर्ग पाये जाते हैं-(१) सनातनों 
छोंग या एसे लोग जो परिवर्तन नहीं चाहते, (२) कट्टर सुधारवादी, यथा मूर्ति-पूजा विरोधी आदि तथा 
(३) समन्‍्वयबादी, जो प्राचीन एवं नदीन बातों का समावेश चाहते हैं । 

अंक प्रग्न यह है कि प्राचीन प्रयोगों अथवा आचारों में किनकों सुरक्षित (या पाछित) करना चाहिए 
या किनको हटा देना चाहिए तथा किच नये आदर्शों एवं जीवन-मूल्यों को अपना छेना चाहिए ।जीवन-मूल्यों 
के विषय में यहाँ पर स्थानाभाव से अधिक नहीं कहा जा सकता । मूल्यों (लक्ष्यों) का निर्धारण अधिकांशत 
वातावरण जन्य होता है। अभी एक या दो छाती पूर्व दासता या जातीय वंधम्य एवं गरवं, फैक्टरियों में छोटी- 
छोटो अवस्था वाह बच्चों को पसीने से छथपथ देखना मानों ईसाई देझों में नतिक तटस्थता का द्योतक 
था। किन्तु आज उन देझ्ों में कुछ लोग इसे सामान्यतः: घृणित एवं अनैतिक मानते हैं। किसी काल में पशु 
यज्ञों को बड़ी महत्ता प्राप्त थी और उसे परलोक सम्बन्धी महान्‌ लक्ष्य का रूप दिया जाता था। किन्तु उप- 
निषद्काल में अहिसा को प्रमुख महत्त्व दिया गया | फिर भी हमारी संस्कृति के कुछ ऐसे विशिष्ट मूल्य हैं, जो 
तीन सहख्र वर्षों से आज तक चले आये हैं, यथा-इसकी चेतना कि सम्पूर्ण छोक अन्त, नित्य तत्त्व (परम ब्रह्म ) 
की अभिव्यक्ति है, इन्द्रिय-निग्रह, दान एवं दया । आज का यूग लोकनीतिक है और छहोकनीति के महत्त्वपूर्ण 
मूल्य हैं-ल्याय, स्वतन्त्रता, समानता एवं भातुभाव। किन्तु अभाग्यवंश उन छोकनायकों में जो आज लछोकनीति का 
जय-घोष करते हैं, बहुत-से ऐसे हैं जो स्वार्थ एवं ईर्ष्या की मुट्ठी में हैं। लाई ऐक्टन नें लिखा है--“ सभी 
प्रकार की सत्ता व्यक्त को भ्रष्ट करती है, पूर्ण एवं अनियंत्रित सत्ता व्यक्ति को पूरी तरह भ्रष्ट कर देती है।” 
कौटिस्य ने दो सहर्र वर्षों से अधिक पहले कहा कि शक्ति मन्त को मत्त कर देती है। देखिए इस महाग्रन्थ का 
मूछ खण्ड ३ (पूृ० ११४, जहाँ पाद-टिप्पणी १५१ में उद्धरण दिये हुए हैं) 
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आज के बहुत-से यूवा लोगों में कदाचित्‌ ही ऐसी बात पायी जाती हो जिसके लिए वे उत्सगंग 
के साथ प्रयत्त करें, अत: उतके समक्ष कोई भी आदर्श नहीं है। हमें सामान्य जनों पुरुषों एवं नाश्ियों में 
धामिक भावना का संरक्षण करना ही है और विज्ञान तथा सामान्य ज्ञान के मार्ग में पड़े अन्ध विश्वासों के 
रोड़ों को क्रमश: दूर करना है। हमार प्राचीन धर्म के सिद्धान्त दोषी नहीं हैं, प्रत्युत हमें आधुनिक हिन्दू 
समाज को फिर से गठित एवं व्यवस्थित करना है, विशेषतः जबकि आज हमारे देश में लोकनीतिक जनतत्त्र 
स्थापित है। महान्‌ आथिक विषमता के बीच समानता रखने के लिए बहुत वर्षों तक हमारे देताओं को 
महान प्रयास करने हैं, शक्तिशाली दलों एवं सामाजिक सम्प्रदायों से हमें स्वतन्त्रता की रक्षा क«नी है, दुजंतों 
एवं खलों के नाथकों से लोकवीति को बचाना है तथा धनिक छोगों के भ्रभुत्व से भी अपने जनतन्त्र की 
रक्षा करनी है। 


हमें अपने देश की विलक्षण एवं दारुण कठिनाइयों से विमुख नहीं होना है॥ हमें आँखें खोलकर इस 
विस्तुत एवं अति विशाल भारत की जानकारी प्राप्त करनी है । आधुनिक भारत में आठ प्रमुख धर्म हैं 
(हिन्दू, बौद्ध, जैन, सिख, मुस्लिम, पारसी, ईसाई एवं यहूदियों का धर्म ); कुछ ऐसी जातियाँ हैं, जिनके अपने 
विशिष्ट आदिम आचार हैं; विभिन्न राज्य हैं जो १४ विभिन्न भाषाओं पर आधृत हैं, ६ संघीय प्रदेश हैं 
और लराभग २०० परिगणित बोछियाँ हैं। इनसे पूर्ण प्रादेशिक स्वतन्त्र सत्ता और सांस्कृतिक पृथकत्व 
की संभावना हो सकती है। भारतवासियों में महान्‌ विषमताएँ भी हैं, एक और आदिम जातियाँ एबं एसे लोग 
हैं जो अस्पश्य कहे जाते रहे हैं और दूसरी ओर अति पढ़े-लिखे लोग हैं ओर इन दोनों के बीच में अशिक्षित 
लोगों की वह विज्ञाक संख्या है जो पूरे देश की जन-संख्या की लगभग ७७ प्रतिशत है। बाह्य लोगों द्वारा 
शतियों तक बिजित होने के उपरान्त हमारे देश ने स्वतस्त्रता पायी है। स्पष्ट है, यह सब हमें बड़ी गंभी 
रुता से सोचने के लिए एवं कार्यरत रहने के लिए उद् लित करता है। हमें हिन्दू धर्म के आधारभूत 
सिद्धान्त नहीं छोड़ने हैं, किन्तु नयी एवं जटिल दकाओं से संघर्ष करने के लिए हमें उनका नवोनीकरण 
करता होगा और एक परिवर्तित सामाजिक व्यवस्था का निर्माण करना होगा । प्रत्येक व्यक्ति यही कहता 
है कि हममें राष्ट्रीय एकतानूभव के लिए भावात्मक एकता की परम आवश्यकता है और इस उद्देश्य की 
पूति के छिए कुछ लोगों ने निर्देश किया है, जाति-प्रथा को उखाड़ फेंकना। यदि जाति-प्रथा कोई विभाव्य- 
माव अथवा स्पशंवेद्व (स्पृश्य या प्रकट) वस्तु हो तो उसे सुकरता एवं शीघ्षता से तोड़ा जा सकता है। 
किन्तु बात वास्तव में बसा नहीं है। कानून हारा हम इसे नष्ट नहीं कर सकते ॥ लगातार बहुत दिनों के 
प्रयासों के फलस्वरूप हृदय परिवर्तन से ही यह सम्भव हो सकता है, केवल लम्बी-लम्बी एवं चिकनी- 
चुपड़ी बातों से कुछ नहीं होगा । 


जाति-प्रथा, संवुक्त परिवार पद्धति एवं उत्तराधिकार एवं रिक्थाधिकार के नियम केवल हिन्दुओं की 
अपनी विशेषताएँ हैं और वे सामाजिक विषय हैं न कि धारमिका हमार संविधान ने इव सभी को स्पर्श कर 
लिया है। ये तीनों विषय वास्तव में साम्राजिक हैं, यदि ये धामिक होते तो संविधान इन्हें छू नहीं सकता 
था | ज॑सा कि हमने देख लिया है, संविधान ने अस्पृश्यता का नाश कर दिया, हिन्दू-विवाह-कानून ने कतिपय 
अवरोधों को दूर कर दिया है, अब विभिन्न जातियों के छोग एक-दूसरे से बिबाह कर सकते हैं और अब 
एक हिन्दू किसी भी हिन्दू (बौद्धों, जैनों एवं सिखों सहित) से विवाह-सम्बन्ध स्थापित कर सकता है, 
केवल सपिण्डता एवं निषिद्ध पीढ़ियों पर ध्यान देता होता है। जैसा कि हमने ऊपर देख लिया हूँ, हिन्दू- 
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उत्तराधिकार कानून ने संयूक्‍त परिवार-पद्धति का तवाश कर दिया है, यद्यपि स्पंप्टतं: कानन द्वारा इसंका. विधंटन 
नहीं किया गया है। 

आज हमें न केवल जाति-प्रथा के बिरोब्र में आक्षेप या वाक्ताण्डव प्रदर्शित करने हैं और सभी मा'र- 
तीयों वी भावात्मक एकता के लिए प्रयत्न करने हैं, प्रत्युत हमें एक ऐसी आचार-संहिता का निर्माण करना है 
जो हममें दिन-प्रति-दिन के आचरणों में तहिषयक सचेतता छाये | हम यहाँ पर आचार-संहिता के विस्तृत 
विवेचन में नहीं पड़ सकते, क्‍योंकि, उसके लिए एक प्थक्‌ ग्रन्थ की आवश्यकता पड़ेगी । कछ आवश्यक 
प्रत्यक्ष निदेश एवं प्रस्ताव रखे जा सकते हैं जिनके आधार पर कूछ योग्य लेखक ग्रन्थ उपस्थित कर सकते 

हममें विचारों का मन्थन होना चाहिए। यह सम्मव है कि आरम्भ में दारुण एवं महान्‌ कठिनाइकों का 

सामता करना पड़े, जैसा कि देवों एवं असुरो द्वारा किये गये समुद्र-सन्थन में करना पड़ा था किन्तु समुद्र- 
म.-थन के उपणाब्त विष के साथ अमृत भी उत्पन्न होता ही है। ह 

हमें अननी कठिवाइयों के समाधान में निराशा नहीं प्रदर्शित करनी है। निराज्ा का अर्थ है नादा एवं 
मत्यु। शतियों से हमार देश की जो दशा “ही है उससे हमें साहस नहीं छोड़ना है। हमें गत तीन सहस्र 
वर्षों की अपनी विलक्षण उपलब्धियों पर ध्यान देना है और घर्मज्षस्त्रों के प्राचीन ऋषियों की निम्नलिखित 
सम्पतियों को स्म«“ण रखना है। मन्‌ू (४/१२७) में आया है ४ -“गत असफलताओं के कारण अपने को 
ग़हित नहीं करना चाहिए, मृत्यूपय स्त समृद्धि की आकांक्षा करनी चाहिए और उसे दुर्लभ नहीं समझना चाहिए ।” 
ऐसा ही याज्वल्क्य (११५३) ने भी कहा है-- किसी विद्वान ब्राह्मण , सर, क्षत्रिय एवं अपने को गहिल नहीं 
समझना चाहिए! (इन लोगों की अवमानना नहीं कशनी चाहिए ), मृत्यु पयंन्त समद्धि (श्री) की आकांक्षा करनी 
चाहिए ओर किसी के मर्म को स्पर्श नहीं करता चाहिए (अर्थात्‌ किसी के कर्मों या छिद्रों का उपहास 
नहीं करना चाहिए 4) हम अपने पूर्व पुरुषों की उपलब्धियों पर गय करते हैं। यदि हम अपने देश के उच्च- 
तम विकास के लिए स्वार्थ की भावना एवं यश्ञ की प्राप्ति की इच्छा से रहित होकर वर्षों तक एकता के 
साथ प्रयत्न करते रहें तो कोई काशण नहों है कि हमारा देश भी संसार में अन्य देशों से आगे न बढ़ जाये 
या कम से कम उनके समकक्ष में न आ जाये । ईशोपनिषद्‌ (२, वाज० सं» ४६०१२) में सामान्य जनों के 
लिए ऐसा आदेश है--इस लोक में शास्त्र द्र।रा विहित) कर्मों को करते हुए व्यक्ति को सौ वर्षों तक जीने 
की आकांक्षा करनी चाहिए ।' एऐतरेव ब्राह्मण (३३३) ने शुनःशेप की गाथा में कहा है कि लोगों को सदा 
कर्तब्य करते रहना चाहिए ओर इस पर बल दिया है कि जो कम नहीं करता है, उसके पास श्री (समृद्धि) 
नहीं आती है (नानाश्रान्‍्ताय श्रीरास्तीति) | स्वयं ऋग्वेद (४३३।११) में आया है कि देव लोग उनसे 
मित्रता नहीं करते जो अपने को कर्म करके थका नहीं डाछते (न ऋहते श्रान्तस्थ सख्याय देवाः) | 

मारतीय संस्कृति एवं सभ्यता का मुख्य उद्देश्य था अन्य देशों एवं छोगों पर सैनिक एवं राजनीतिक शक्ति 
की प्राप्ति न करना, इसने भारतीयों को आऋ्रमणात्मक एवं सुरक्षात्मक उद्योगों के प्रति उदासीन रखा और धन की 
प्राप्ति के लिए विशाल परिमाण में संघों के निर्माण के लिए भी लोगों को उत्साहित नहीं किया। किन्तु आज हमें 
वास्तविकता से मुख नहीं मोड़ना है। आज विश्व में प्रतिद्वन्द्विता का साम्राज्य है, चतुदिक्‌ संघर्थ-ही-संघर्ष दृष्टियोचर 


७. नात्मानमबमन्येत पूर्वाभिरससद्धिभि: । जा मुत्यो: क्षियसविच्छेन्नैतां मस्येत दुर्लभाम्‌ १ सनु० (४१३७) ; 
विप्राहिक्षत्रियात्मानों नावशेया: कदाचन । आ मृत्यो: श्ियमाकांक्षेक्ष कंचिन्सर्माणि स्पुशेत ॥ याज्ञ० (१५३) ॥ 
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हो रहे हैं। हमें एक ओर अपनी संस्क्रति के अमर सिद्धान्तों को नहीं छोड़ना है, किन्तु यह भी सोचना है कि हमारे देश- 
वासी सांसारिक सुख की उपलब्धि में प्रतिदन्द्रिता में पीछे भी त पड़ जायें। हमारे देश में बहुधा कुछ लोग बहुत 
अल्प अवस्था में ही वेराग्य धारण कर लेते हैं और यह स्थिति आज भी है, उधर पाइचात्य देक्षों में अत्यन्त कार्य- 
शीलता से लोगों ने कुछ शतियों के भीतर अपार सम्पत्ति एकत्र कर डाली है। अत: जब आज हमार नेता हमारे 
समाज को नवीन रूप देना चाहते हैं तो उन्हें ऐसे गुणों की उपलब्धि करनी चाहिए, जिनके द्वार वे स्थितप्रज्ञ॒(पूर्ण- 
रूपेण विकसित या आदश मय आत्मा) हो जायें (भगवद्गीता २५५-६८) या भगवान्‌ के व्यक्ति (वही १३॥१३- 
१८) हो जायें। हमारे प्राचीन धर्म एवं दर्शन के आधार पर ही सामाजिक सुधारों एवं राजनीति के उपदेश होने 
चाहिए | यदि हमार देश के अधिक लोग एवं हमार नेता धर्म एवं आध्यात्मिकता को छोड़ देंगे तो सम्भावना इसकी 
है कि हम लोग आध्यात्मिक जीवन एवं सामाजिक उत्थान को खो बैठेंगे । इस विषय में यहाँ अधिक कहना सम्भव 
नहीं है। देखिए, गत अध्याय-३३। अति प्राचीन काल से ही भारत के सभी धर्मों ने (बौद्ध एवं जैन को छोड़ 
कर ) एक तत्त्व अर्थात्‌ परमात्मा पर तथा आत्मा के/ अमरता पर विश्वास किया। विज्ञन एवं उसके चमत्कारों 
के कारण कुछ लोग दम्म एवं अहंकार में आ गये हैं और परमात्मा की भावना का उपहास करते हैं। किन्तु उन्हें 
ज!तन। चाहिए कि विज्ञान केवछ गौण का*णों पर ही प्रकाश डालता है, वह मनुष्य क्री अन्तिम परिणति एवं कारण 
के विषय में मूक ही रहता है । यह जीवन के उद्देंहय पर प्रकाश नहीं डाल सकता और न यह नंतिक मूल्यों के विषय 
में ही कूछ बता सकता है। आज की और जान वाली पीढ़ियों को ऐसे वातावरण में प्रशिक्षित करना है जहाँ आध्यात्मिक 
जीवन, सत्य-प्रेम, श्रात॒भावना, शान्ति-प्रेम एवं दलित के प्रति करुणा एवं सहानुभूति आदि परम पुनीत यूणों को 
सभी लोग प्राप्त करने का उद्योग करें। 

भारत के करोड़ों लोगों के लिए थोड़-से शब्दों में आचरण-संहिता उपस्थित करना अत्यन्त कठिन है। किन्तु 
उनके लिए जो सीमित ढंग से शिक्षित हैं और व्यस्त जीवन बिताते हैं, उदाहरणस्वरूप कुछ निर्देश दिये जा रहे 
हैं । अन्य जातियों के स्पर्श से उत्पन्न अपवित्रता तथा कुछ लोगों की छाया से उद्भुत अपुनीतता की भावना का 
परित्याग होना चाहिए। स्वामी विवेकानन्द ने कोच में आकर कहा था--'आज के भारत का धर्म है मुझे न 
स्पर्श कर” (वर्क स, खण्ड ५, पृ० १५२) | प्राचीनता पर आधारित परम्पराओं एवं रूढ़ियों की जांच तक एवं 
विज्ञान के आधार पर की जानी चाहिए । विश्व के मूल, ग्रहणों के कारण, आदि के बार में जो पौराणिक गाथाएं हैं 
उन्हें आज के वैज्ञानिक ज्ञान के प्रकाश में त्याग देता चाहिए और अब उन्हें आज की धमिक बातों से सर्वथा हटा 
देना चाहिए, अब उन्हें केवल क्पोल कल्पित ही मानना चाहिए । बहुत से क्रिस्तान (ईसाई )एवं हिन्दू-मुसलमान 
ऐसा विश्वास करते हैं कि स्वर्ग ऊपर है और नरक नीचे। किन्तु भाष्यकार शबर ने प्रथम शी में ऐसा उद्घोष 
क्र दिया कि स्वर्ग कोई स्थरू नहीं है। अतः आज के छोगों के लिए प्र।/चीन संस्कृत ग्रस्थों में उल्लिखित स्वर्ग एवं 
नरक से सम्बन्धित धारणाएँ विश्वास की बातें नहीं हो सकतीं। आधुनिक विज्ञान, पाइ्चात्य साहित्य एवं विचार- 
धारा ने मूल्यों, ध्येयों एवं संस्थागत घारणाओं के मुख की मोड़ दिया है। प्राचीन विश्वास टूट रहे हैं और नये घर 
कर रहे हैं। प्राचीन ढाँचे गिरकर चूर-चूर हो रहे हैं और नये आदर्श खड़े होते जा रहे हैं। किन्तु हो चाहे जो, हमें 
समाज को इस प्रकार नियमित करना है कि कूटम्ब एक सामाजिक इकाई के रूप में अवस्थित रहे, प्रत्येक बच्चे को, 
वह चाहे जिस वर्ग या जाति का हो, शिक्षा के क्षेत्र में समान अवसर प्राप्त हो, मनुष्पष का आहिनक कर्म देवी कर्म 
एवं पूजा की संज्ञा पाये तथा धन-सम्बन्धी विषमताएँ दूर हों जायें। 

स्वामी विवेकानन्द ने बहुत पहले कहा है--अबोध भारतीय, दरिद्र एवं हीन भारतीय, ब्राह्मण भारतीय 
नीच जाति का भारतीय मेरा भाई है। “दुहराओ एवं रात-दिन प्रार्थना करो--हे गौरीक्ष, मुझे मनृष्य बना 
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दो, (डब्ल्यू० टी० डी० बारी द्वारा सोर्सेज आब इण्डियन ट्रेडिशन' में उद्धृत, न्यू याके, १६५८, पृ० ६५6६) । 
देखिए अथवंबेद (१२।१॥४५) जहाँ सभी मनुष्यों के, जिनकी माता पृथिवी है, सा्वभौस श्ातृत्व के विषय में 
उक्ति है। 
धमंशास्त्र के इतिहास के अन्तिम खण्ड की परिसमाप्ति कठोपनिषद्‌ एवं रबीन्द्रनाथ ठाकुर की गीताउजलि 

के उद्धरण से की जा रही है -- 
उत्तिष्ठति जाप्रत प्राप्य वरत्चिवोधक। सुरस्य धारा मनिशिता दुरत्या दुर्भपथस्तत्ककयों बदन्ति ॥ (३१४) 

“उठो, जायो तथा श्रेष्ठ (गुरुओं ) को प्राप्त कर (सत्य को) समझो; छुरे की तीक्ष्ण धार को पार करना 
कठिन हे; इसी प्रकार विज्ञजन कहते हैं कि (आत्मानूमूति का ) मार्ग बड़ा क्रठित है ।” 

जहाँ मन तिर्भय हो और सिर ऊँचा हो; 

जहाँ ज्ञान स्वतन्त्र है; 

जहाँ विश्व संकीर्ण घरेलू दीवारों से विभिन्न टुकड़ों में न वँट यया हो; 

जहाँ शब्द सत्य की गहराई से भ्रस्फुठित होते हैं; 

जहाँ क्षान्तिहीन प्रयास अपने बाहुओं को पूर्णता की ओर बढ़ाते हैं; 

जहाँ तके की निर्मल धारा मृत आचरण की निर्जत मरुमूसि की बालुका में अपना पथ भूलत गयी हो; 

जहाँ पर तुम्हारे हारा मन सतत विशाल होते हुए विचार एवं कर्म की ओर के जाया जाता है--- 

उसी स्वतन्त्रता के स्वर्ग में, हे पिता, मरा देश जगे! 


५५ 
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